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Resumen

Cuando hablamos de la persona humana,
también debemos hablar de sus vivencias. Sin
embargo, cuando se abordan sus vivencias,
muchas veces, 0 no se
correctamente, o no se analizan todas, o no se
establece una relacién entre ellas, terminando
asi, en muchas situaciones, por caer en algunos
reduccionismos. En este sentido, con este

interpretan

articulo pretendo presentar las vivencias
humanas en el pensamiento de Dietrich von
Hildebrand, quien, en mi opinién, presenta una
vision mas realista. A tal fin dividiré este
articulo en dos partes principales. En la primera
analizaré las vivencias no-intencionales en la
persona humana, segun Hildebrand. Ya en la
segunda analizaré las vivencias intencionales,
también segun Hildebrand.

Palabras clave: persona humana, vivencias,
autorrealizacion.

Abstract
Human Experiences in the Thought of
Dietrich von Hildebrand

When we talk about the human person, we
must also talk about his experiences. However,
when his experiences are addressed, many
times, they are either not interpreted correctly,
or not all of them are analyzed, or a relationship
isnot established between them, thus ending, in
many situations, in falling into some
reductionisms. In this sense, with this article, I
intend to present the human experiences in the
thought of Dietrich von Hildebrand, who, in
my opinion, presents a more realistic vision. To
that end, I will divide this article into two main
parts. In the first, I will analyze the non-
intentional experiences in the human person,
according to Hildebrand. In the second, I will
analyze intentional experiences, according to
Hildebrand.

Key words: Human Person, Experiences, Self-
fulfillment.
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§ 1. Vivencias no-intencionales

Para Hildebrand, las vivencias no-intencionales abarcan todas aquellas que no
presuponen como motivacion el conocimiento de un determinado objeto o
acontecimiento; o sea no se caracterizan por establecer una relacion significativa,
consciente e intelectual entre el sujeto y ese objeto (Hildebrand, 1997: 191)!. Por eso son
inmanentes (immanente) y no-transcendentes (transzendent). Por ejemplo, el hambre y
la sede no surgen con el conocimiento de la esencia del pan y del agua, respetivamente.
Se trata apenas de una tendencia, aquella nutritiva, que necesita de ser satisfecha. De
esta forma, no proviniendo del nuestro centro personal y libre, algo que estudiaremos
posteriormente con mas detalle, no nos permiten actuar a titulo personal (ib.: 193).

Segun Hildebrand, estas vivencias pueden por tanto subdividirse en: tendencias
teleologicas, meros estados (también denominados de sentimientos periféricos,
inferiores y no-espirituales, donde figuran los sentimientos corpdreos, psiquicos y
poéticos) y pasiones. Analicemos por tanto la especificidad de cada una de estas

vivencias no intencionales.

1 Si existen traducciones al espafiol de las obras citadas de Hildebrand, primero cito la obra en espafiol,
seguida de la obra en aleman colocada entre paréntesis.

Husserl (1948: 198) también vio que existen experiencias que no son intencionales, pero fue Scheler
quién mas hablé de estas vivencias (cfr. por ejemplo, Scheler, 2001: 81).
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1. 1. Las tendencias teleoldgicas o instintos?

Ademads de las caracteristicas que mencioné anteriormente y que son compartidas
con las restantes vivencias no-intencionales, estas vivencias, que también encontramos
en los animales irracionales®, se distinguen de aquellas por que poseen una
«direccidén», una finalidad y una tension del tipo inmanente e inconsciente con relacion
a algo, a un objeto, a fin de satisfacer una necesidad, consista ella en descargar energias
vitales o en apropiarse de algo*. Asi, para Hildebrand, aqui el objeto es el principiatum

u originado y la tendencia es el principium originante®. Por eso se puede afirmar que

2 Hildebrand es ambiguo y no hace una distincion rigorosa entre «apetito», «instinto» y «tendencia»,
acabando asi por confundir estos términos. O sea, muchas de las veces, usa los términos apetito, instinto
y tendencia para referirse a la misma realidad, cuando deberia de aplicar el término instinfo para
referirse a los animales irracionales, y aquel de tendencia para referirse solamente a la persona humana.
Ya el término apetito, que proviene de la escoldstica, es muy idéntico al concepto griego de orexis
(6pelic), que ya se encontraba en los poemas homeéricos (cfr. Homero, Iliada), en los presocraticos, sobre
todo en Empédocles (cfr. Diels y Kranz, 1960), en Platén (cfr. Lisis, Banquete, Fedon y Repiiblica) y en
Aristoteles (cfr. De anima, Retérica, Etica a Nicémaco). Sin embargo, a pesar de las novedades introducidas
por este concepto en el ambito filosofico —pues afirma que todo el deseo natural tiene su causa eficiente
y final en Dios (cfr. Aquino, 2019a: IV, lect. 10 y 2019c: I-11, q. 43, a.1), una nocién que no es explicada por
la orexis, no establece una distincion muy clara entre el apetito de las bestias y del hombre (cfr. Ricoeur,
2004: 11, Chapitre IV). Asi, Scheler es mas pertinente en este analisis, pues afirma que para las bestias
existe un ambiente, Umuwelt, mientras que para el hombre existe un mundo, Welt (cfr. Scheler, 1949), idea
que también es defendida por Ivaldo (cfr. Ivaldo, 2007: 230). Por esto, siguiendo a Scheler, se puede
distinguir entre los instintos, que, como dijo, se relacionan con las bestias, y las tendencias, que se
relacionan con la persona humana. Por otro lado, en este andlisis, me parece también pertinente la
observacion de Zubiri que afirma que en el instinto falta el sentido de realidad en cuanto tal, pues este
es solamente el estimulo de un «ambiente» que se encuentra perfectamente definido (cfr. Zubiri, 1992:
333-337). Finalmente, para entender mejor no sdlo esta distinciéon sino también para profundar las
tendencias humanas, que puede complementar de forma positiva la vision de Hildebrand, sugiero la
lectura del fenomenologo P. Lersch (1938: Vierte Kapitel).

3 Parafraseando Aristdteles, idea similar se encuentra en Tomas de Aquino que afirma: «Las
concupiscencias naturales son comunes tanto a los hombres como a los animales, porque para unos y
para otros hay algo conveniente y deleitable segtin la naturaleza. Y en estas cosas también convienen
todos los hombres. Por eso el Filosofo en III Ethic. las llama comunes y necesarias» (Aquino, 2019¢: I-11,
g- 30, a. 3; trad. D. Gonzalez). Aqui, es también importante evidenciar la idea de Tomas de Aquino, que
afirma que la sensibilidad es un elemento imprescindible para poderse dar este tipo de vivencias y
aquellas psiquicas, como veremos. O sea, estas experiencias solamente se encuentran en las bestias y en
los hombres porque solamente ellos pueden captar las «formas» de la realidad, de conocerlas, y de
interactuar con ellas. Por esta razon, estas vivencias no se encuentran en los vegetales, ni tampoco en
los seres inanimados (cfr. Aquino, 2019b: 11, 47, n. 3).

4 Cfr. Hildebrand (1997: 193). Sin embargo, este no quiere decir que se trata de una respuesta motivada
por el agradable (ib.: 213).

5 Asi pues, sirviéndome de la terminologia aristotélica-tomista de acto y potencia se puede equiparar con
la nocién de Hildebrand —para quien el objeto es el principiatum u originado y la tendencia el principium
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existe una ratio entre aquello a lo cual se tiende y que puede satisfacer nuestra
tendencia. Por ejemplo: la sed solamente puede ser satisfecha con liquidos, sin
embargo, esto no quiere decir que tengamos obligatoriamente que satisfacerla,
siempre que se presenta. No consiste, pues, en un tipo de mecanismo rigido: la persona
puede optar por no satisfacer su tendencia nutritiva®.

De igual modo, hablando de tendencias, se puede también decir que poseen un
caracter dindmico y no estatico, lo que no significa aqui un ritmo dramatico que se
puede encontrar en los sentimientos corpdreos y psiquicos, que nos empujara
ciegamente para algo sin implicar intrinsecamente el uso de la nuestra razon (Vernunft)
y voluntad (Willen) (Hildebrand, 1997: 193). Asi, por no provenir del nuestro «centro
personal», se puede afirmar que la persona humana permanece fuera de la ratio de esas
vivencias, no pudiendo de ningtin modo transcenderlas (id.)’. O sea, no existe en ellas
un contenido de fin®.

Finalmente, aqui se puede complementar la vision de Hildebrand con relacion a las
tendencias, afirmando que las tendencias —que sirven para mantener y conservar la
vida del viviente’, en este caso de la persona humana— no pueden ser causadas por

ninguna vivencia, sea intencional o no-intencional. Sin embargo, estas tendencias

originante— con el hecho de que en las tendencias existe un «dinamismo intrinseco», que
posteriormente es «actualizado» a través de la presencia y del conocimiento, que anteriormente nos fue
transmitido por alguien, del objeto que satisface esa tendencia, y que conduce finalmente a un acto, este
es donde la tendencia es satisfecha. Esta equiparacion nos ayuda ciertamente a comprender mejor la
visién de la propuesta de Hildebrand en el estudio de la tendencia humana. Para profundizar esta
vision, sugiero la lectura de: A. Malo (2004: 145-156) y Russo y Villanueva (1995: 65-86).

¢ Este es un punto interesante que distingue los «instintos» animales de las «tendencias» humanas. Las
segundas no son rigidas como las primeras. Por ejemplo, el ledn tiene hambre; ve la gacela y, si no
encuentra un obstaculo externo, la come. El hombre tiene hambre, ve el pan, y puede negarse a comer,
porque decide darlo a otra persona que lo necesita mas que €L

7 Es verdad que Hildebrand afirma que estas vivencias son en si mismas inmanentes y no trascedentes,
por los motivos que presenté. Y tiene razdn. Pero esto no quiere decir que aqui la persona no se pueda
trascender a través de estas vivencias, como acontece en la culinaria. Esto es, satisfacer la tendencia
nutritiva es inmanente en si misma, como acontece en las bestias, pero en el comer la persona adopta
posturas donde se puede trascender, como, por ejemplo: al escoger platos que tienen diferentes disefios;
mezclar y dar preferencia a algunos sabores; servir la comida en diferentes modos y érdenes, etc. Por
otro lado, el comer se mezcla con cuestiones sociales o amistosas. Idea idéntica es defendida también
por A. Malo (cfr. A. Malo, 2013: 57 y 90). Por otro lado, para entender la trascendencia de la persona en
estas vivencias, es necesario distinguir y profundar en el hombre estos dos tipos de procesos: la
hominizacion y la humanizacion. En este sentido sugiero la lectura de G. Martelet (1998: 124).

8 Esta idea también se encuentra en Scheler (2001: 81).

9 Esta idea se encuentra también en Aristoteles (1963: 11, 4) y Tomas de Aquino (2019¢: 1, q. 78, a.2).
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pueden originar los sentimientos corpdreos y psiquicos y también «favorecer», no-
causar, aquellos espirituales. Por ejemplo, el hambre puede originar dolores de

estdmago, como también la irritacion y favorecer la aparicion de la tristeza.
1. 2. Meros estados'®

Al contrario de las tendencias teologicas y de las pasiones, como veremos
posteriormente, estos afectos se presentan como simples estados. Por tanto, son
estaticos, eliminando asi cualquier dinamismo y son causados (verursacht), sin que sea
necesario conocer esta causa para que se den!l. El hecho de sentirnos cansados no
presupone el conocimiento de una causa, al contrario de la alegria, que presupone
siempre el conocimiento del objeto que la motiva, por ejemplo, la conversion de un
amigo nuestro (Hildebrand, 1997: 190). Asi, el hecho de que tienen una causa
inconsciente los va a distinguir también de la afectividad intencional, como veremos!2

Presentando distintos grados de subjetividades (por ejemplo, mi dolor de cuerpo es
diferente del dolor de otro; o mi irritacion es diferente de la de otro), hacen parte de

esta esfera afectiva los sentimientos corporeos, los sentimientos psiquicos y los

10 Hildebrand denomina estos sentimientos de «meros estados» en su libro Etica. Sin embargo,
profundiza esta nomenclatura en su obra EI corazén (2006a: 61). Aqui, €él los denomina también como
sentimientos o experiencias afectivas no-espirituales, inferiores o periférica; como afectividad
temperamental, enérgica, simple, natural o apenas como «corazon débil». Ademads, a pesar de ser
también un fenomenologo, para P. Ricoeur todos los sentimientos, que son anteriores a la objetivacion,
son intencionales. O sea, la intencionalidad se da antes de la objetividad (cfr. Ricoeur, 2004: II, ch. IV).
Por otro lado, Levinas también afirma que estos sentimientos son intencionales (cfr. Levinas, 1971: 103).
11 Hildebrand dice que incluso aunque se conozca la causa, el estado no surge a través de la relacion
consciente sucesiva. El estado si surge como efecto de una causa fisica o psiquica, de la cual yo no tengo
conocimiento. O sea, la casualidad no surge a través de mi consciencia (Hildebrand, 1997: 193). Para
profundizar en la nocién de casualidad, que puede complementar esta vision de Hildebrand, sugiero la
lectura de J. Seifert (1989: cap. 9 y 2012).

12 En este sentido me parece pertinente la observacion de Sdnchez-Migallon que afirma que: «un estado
de satisfaccion, aun siendo efectivamente causado por algo (a menudo por un complejo de diversos
factores), no incluye la conciencia significativa de su causa. Vivo perfectamente el estar satisfecho sin
vivir la conciencia de su causa. Mas aun, si posteriormente indago y encuentro la causa de mi
satisfaccién (cosa no siempre sencilla), paso a vivir un nuevo fendémeno, a saber, una alegria
propiamente intencional que contiene significativamente el objeto que la motiva, y que vuelve a
desaparecer cuando cesa la conciencia de dicho objeto, quedando de nuevo, tal vez, el simple estado de
satisfaccién» (Sanchéz-Migallon, 2005: 18).
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sentimientos poéticos * . Analicemos, por tanto, cudles son las principales

caracteristicas y diferencias que existen entre ellos.
1. 2. 1. Sentimientos fisicos o corpdreos'

Como el propio nombre indica, estos afectos se encuentran directamente
relacionados con nuestro cuerpo, pudiendo encontrarse en una unica parte especifica
de €l (como son los casos del dolor de cabeza o el dolor de dientes), o en todo el cuerpo
(como es el caso del cansancio; en este sentido, no podemos decir que tenemos
cansancio en el brazo, por ejemplo). Son, pues, el nticleo més existencial de nuestra
experiencia corporal (Hildebrand, 2016: 18), perturbandonos asi de forma mas aguda
(Hildebrand, 2006a: 61). Un dolor de dientes es diferente de la tristeza, que se origina
al recibirse una noticia triste, pues el primero la sentimos como perteneciente a nuestro
cuerpo (ib.: 60). Asi son inalterables, incluso aunque modifiquemos nuestra actitud
delante a ellos (ib.: 71). A pesar de que Hildebrand no lo menciona, afirmo que
podemos solamente darles un sentido. Por mds que yo esté de buen humor, jamas
eliminaré mi dolor de brazo. Sin embargo, aceptando este dolor por una causa noble,
puedo conferirle un nuevo significado. Por ejemplo, puedo integrar este dolor de brazo
en mi persona, pues sé que se debe al hecho, por ejemplo, de haber trabajado mucho
para ayudar a una persona que pasaba por necesidades econdmicas.

Otra caracteristica que no se debe aqui descartar en el estudio de estos sentimientos
es que se presentan de forma distinta en el hombre y en los animales irracionales, pues
existe una diferencia ontoldgica entre ellos (ib.: 62). Esto se ve sobre todo en los
sentimientos corporales del acto sexual humano, que son modelados por el amor
conyugal, algo que no acontece en las bestias, pues estas no tienen espiritu y,

consecuentemente, no estan dotadas de la capacidad para amar (ib.: 62 y 63). Por otro

13 Esta distincion Hildebrand solamente la hace en su libro EI corazén (2006a).

14 Solamente en su libro El corazén (2006a), es que Hildebrand hace una distincién rigida entre
sentimientos corpdreos y psiquicos. En las obras precedentes, Hildebrand considera a ambos como
meros estados. Por esto los autores que analizan el pensamiento de Hildebrand no tienen en
consideracion esta distincion que es importante establecer. Para complementar la idea de Hildebrand
sobre los sentimientos corporeos, sugiero profundizar la nocion de backgroung feelings en A. Damasio
(2003: 84 y 2010: 125). Damasio es un neurocientifico portugués cuyas lineas de investigacion, sin ser
especificamente filosoficas, crean un dialogo con la filosofia y ponen en cuestion muchas tesis filosoficas
(cfr. Enciclopedia filosdfica, 2006: 2513).
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lado, nos sorprendemos mas, quedamos mads «afectados», cuando vemos que una
persona sufre con muchos dolores corporales, que cuando se trata de una bestia.

Sin embargo, esta afectividad corporal tiene una buena finalidad, pues como «son
voces del cuerpo», sirven para «tratar del cuerpo» (ib.: 71). Teniendo en consideraciéon
aquello que Hildebrand dice, en mi opinion los sentimientos corporales sirven para
garantizar la supervivencia humana; es como una especie de «homeostasis». Una
persona que se dedique a la construccion civil, después de trabajar muchas horas, es
normal que se sienta cansada. Este cansancio lo obliga, en cierto modo, a descansar. El
dolor de dientes informa a la persona que probablemente tiene una caries y que debe
de ir al dentista, a fin de preservar su salud dentaria.

Hablando de estos sentimientos, la nota distinta que Hildebrand hace resaltar en su
estudio es que es fundamental ser conscientes de ellos, a fin de evitar que nos dominen.
Asi, hablando de dependencias del cuerpo, €l distingue una dependencia consciente
de una dependencia inconsciente. La dependencia consciente consiste en la capacidad
de emanciparnos de nuestros sentimientos corporales. Algunas personas se abaten
delante de dolores corporales, incomodidades o molestas fisicas. Para esas personas,
cualquier dolor es un drama (ib.: 70). De esta forma, y como profundizaremos mas
tarde, en muchas situaciones, ellas no son capaces de «ser afectadas» y de «dar una
respuesta a los valores», como por ejemplo al apreciar la belleza de un bello paisaje o
de una bella musica. Otras personas tienen una gran independencia de su cuerpo (id.).
Pueden, por tanto, ser afectadas y dar repuestas a los valores, incluso aunque tengan
grandes dolores y tensiones corporales, como es el ejemplo del marido, que, estando
sometido a grandes dolores corporales, consigue ser afectado por la personalidad de
su esposa y de responderle a posteriori con amor, ofreciéndole una rosa. Asi aqui se
puede concluir, segin Hildebrand, que los sentimientos corporales de ningtin modo
pueden causar los sentimientos intencionales, si bien pueden favorecer su origen. Una
persona que tiene una cierta salud y vitalidad, al contrario de aquella fisicamente
enferma, estd en mejores condiciones, tiene una mejor predisposicion, para ser
afectado y responder a los valores (ib.: 68).

Por su parte, la dependencia inconsciente del cuerpo se caracteriza porque la
persona domina los sentimientos psiquicos, que son causados por el cuerpo. Por

ejemplo, un individuo que ha dormido poco, o vive algunos cambios hormonales,
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puede vivir momentos de cierta irritacion. Asi, la influencia de nuestro cuerpo en
nuestro estado de &nimo no es experimentada de modo consciente. Se tiene un estado
de animo que estd originado por un sentimiento corporal y que la persona no sabe que
proviene de su cuerpo. De esta forma, Hildebrand apela a la necesidad de saberse
interpretar esta confusion ante nuestro mapa afectivo, a fin de evitarse, en este caso,
una dependencia inconsciente del cuerpo o, en caso contrario, nos condicionara de
forma negativa (ib.: 71). O sea, para evitar que nos dejemos invadir por esos
sentimientos, permitiendo asi que nuestro cuerpo nos domine (ib.: 70). Es verdad que
esos sentimientos no son corregibles, como ya expliqué, pero, descubriendo esta
situacion, nos proporcionard una distancia espiritual de ese estado, invalidandolo y

libertandonos a posteriori de su influencia.
1. 2. 2. Sentimientos psiquicos'

El mal humor, el optimismo, la satisfaccion, la irritacion, el nervosismo, etc. son
ejemplos de sentimientos psiquicos. Los encontramos también en los animales
irracionales. Sin embargo, se dan de una forma diferente en la persona humana, pues,
como ya mencioné, esta estd dotada de alma espiritual, espiritu, y abierta la
transcendencia.

Estos sentimientos, que son vividos por la psique, se caracterizan pues sobre todo
por tener una informalidad y un caracter transitorio y fluctuante. Son el precio que el
hombre paga por su debilidad, vulnerabilidad y dependencia del cuerpo (Hildebrand,
2006a: 68). Por eso se puede afirmar que ellos pueden tener una causa fisiologica,
corporal, psiquica o espiritual (Hildebrand, 2016: 18). Sin embargo, esto no elimina la
diferencia ontoldgica que existe entre ellos. Por ejemplo, respectivamente, cuando
tenemos hambre y pasamos algunas horas sin comer, es normal que nos sintamos
irritados. Cuando estamos mucho tiempo de pie, nos sentimos cansados, y se origina

un cierto nervosismo. Por otro lado, el malo humor puede tener origen en una

15 En el analisis de los sentimientos psiquicos, me voy a servir de la obra de Hildebrand, EI corazén
(2006a), pues es mas completa en su abordaje que aquella presentada en su obra Etica, (1997). Segtin
Scheler, los sentimientos de estado, zustindlichen Gefiihl, se encuentran en esta regién; por ejemplo,
cuando sin saber la causa y el motivo nos sentimos angustiados, deprimidos, o reconfortados (cfr.
Scheler, 1996: 72).
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discusion que tuvimos en el dia anterior. Y la depresidon, puede tener un origen
organico o ser causada por una situacion mal asimilada (2006a: 64). De otro lado, la
alegria que vivimos ante un acontecimiento noble, como la conversacion con un amigo
nuestro, puede originarnos satisfaccion (2016: 19).

Por otro lado, estos sentimientos, que no son de ningtin modo la voz del cuerpo,
pueden o no ser acompanados por sentimientos corporales (ib.: 18 y 19). Por ejemplo,
cuando estamos airados es normal que exista una resonancia somatica, como es el caso
del aumento de los latidos cardiacos, de la presién arterial y de la compresion
muscular.

De igual modo, pueden favorecer, no causar, determinadas experiencias afectivas
intencionales (2006a: 68). Cuando estamos de buen humor, tenemos una
predisposicion mayor para ser afectados por los valores, estamos mas abiertos y
receptivos a ellos; por ejemplo, cuando el padre esta de buen humor es mas facilmente
afectado por los éxitos escolares de sus hijos.

En esta misma linea de raciocinio, se bien Hildebrand no toca en este punto de forma
muy explicita, se puede también afirmar que determinados estados psiquicos pueden
favorecer indirectamente, y no causar, determinadas tendencias. Por ejemplo, cuando
una persona estd mds airada, tiene tendencia a despertar su tendencia sexual o
nutritiva. También se puede dar el contrario. Las personas que estan bajo algunas
presiones psiquicas tienden a tener una libido mas débil y un deseo de comer menor.
Casos extremos los podemos encontrar en la depresion.

Otro punto que Hildebrand no menciona, si bien no lo niega, y que se puede afirmar
aqui, consiste en que estos sentimientos pueden convivir con otros psiquicos. Por
ejemplo, el mal humor puede convivir con el nervosismo y viceversa.

Analizando esta parte afectiva inferior, no podemos no dar atencion a la enorme
controversia que levanta, pues muchas veces son asociados a los sentimientos
espirituales, algo que analizaremos con mas detalle cuando describamos las respuestas
afectivas (2016: 25). Por ejemplo, frecuentemente se asocia un simple y vago

entusiasmo al amor. O sea, es verdad que puede envolver la percepcién de un objeto,
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pero no su comprension’®. Asi, no existe una respuesta, una relacion consciente y
significativa, con el objeto. Entonces, aparentando tener una justificacion racional, una
imponencia de la cual carecen, queriendo ser algo muy superior a su realidad objetiva,
tornalos ilegitimos. Cuando son ilegitimos, debemos controlarlos, hasta el punto de
eliminarlos, recurriendo a nuestra voluntad, inteligencia y corazéon (Hildebrand,
2006a: 68-69). Cuando los eliminamos, damos por tanto lugar aquellos sentimientos
espirituales; «el nuestro corazdn puede tener respuestas afectivas significantes, como
por ejemplo podemos alegrarnos con la existencia de bienes grandes y permanentes,
pero también el “ser afectado”» (ib.: 69-70). En contrapartida, si no se controlan,
pueden dominar la persona, tornandola imprevisible. Sin embargo, segiin Hildebrand,
existen sentimientos y humores psiquicos legitimos y justificativos, que no dejando de
ser considerados aqui de no-intencionales, no son el efecto de causas corporales, pero
si el resultado de la resonancia de grandes experiencias intencionales, como ya
mencioné anteriormente (ib.: 69). Por ejemplo, la satisfaccion que el marido siente por
la alegria que se origind al saber que a su mujer recuperd de una enfermedad. Estos
pueden por tanto ocupar un lugar en nuestra persona. No obstante, yo voy un poco
mas lejos que Hildebrand. No solamente pueden; sino que deben si de ocupar la
persona, porque como provienen de buenas vivencias intencionales, jamas la pueden
dominar y enclavijar.

Hablando de sentimientos psiquicos, también se evidencia aqui el hecho que, al
contrario de los sentimientos corporales, los sentimientos psiquicos son cambiables y
corregibles, en la medida en que tenemos consciencia de ellos. O sea, pierden mucha
de su fuerza cuando los desenmascaramos; cuando sabemos, por ejemplo, que estos
sentimientos fueron causados por procesos corporales (ib.: 71-72). Asi, podemos
distanciarnos y ya no nos aprisionan.

Finalmente, caracterizando estos tipos de afectos, se puede decir que ellos son mds

subjetivos que los anteriores (ib.: 64). Por ejemplo, el nervosismo es vivido de manera

16 Esta idea también se encuentra en Brentano (1990: 27 y 1973: 124-125) y en Husserl (1999: 492, 521 y
522). Para profundizar el influjo filosofico de Brentano en Hildebrand, recomiendo la lectura de
Cajthaml y Vohanka (2019: 7-21).
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diferente entre personas. Por otro lado, podemos estar de buen humor, aunque que

tengamos un dolor fisico?.
1. 2. 3. Sentimientos formalmente no-intencionales o poéticos'®

Para Hildebrand, estos afectos son sentimientos que estan arriba de los actos
volitivos, pero no arriba de la voluntad, en el sentido fuerte de la palabra; que
pertenecen a la habitacion principal o lugar de las respuestas afectivas, al lugar mas
profundo del alma humana, pero que no llegan a ser espirituales, o sea no pasan por
el centro amoroso, reverente y humilde de la persona, pues no responden a un objeto
dotado de valor, ni tampoco son una palabra interna dirigida al mismo (idem: 88). Sin
embargo, para Hildebrand, tienen una relacion interna con el mundo objetivo y estan
intimamente vinculados con los sentimientos intencionales; o sea, son su pared de
resonancia. Por estos motivos solamente se pueden encontrar en la persona humana y
en ningtiin modo en las bestias, algo que no acontecia en los anteriores.

Por otro lado, poseen un significado, una funcion indispensable en la vida del
hombre, pues reflejan los altos y los bajos de la existencia humana, que es un punto
caracteristico de la situacion metafisica del hombre en la tierra. A través de ellos, se
manifiesta pues la riqueza del corazéon humano; ofrecen una promesa de plenitud al
corazén humano. De igual modo, tienen un contacto secreto y misterioso con el ritmo
del universo y, a través de ellos, el alma humana se armoniza con ese ritmo. Por esto

son también habitantes legitimos del hombre. Asi, no se puede afirmar que sean

17 Hablando de sentimientos psiquicos, Hildebrand también afirma que ellos son fugaces (cfr. ib.: 68). Es
verdad que algunos tienen esta particularidad, como es el caso de la ira o del miedo. Sin embargo,
existen otros que no son tan fugaces, tienen una duraciéon mayor, como acontece con la envidia y los
celos. Menos fugaces todavia que estos es la depresion, por ejemplo. Pienso que la visién de Hildebrand
en el estudio de estos «sentimientos» podria ser mejor, si €l distinguiese dentro de esta area: las
«emociones» (que tienen la misma valencia que las pasiones tomistas del bien concupiscible e irascible),
«sentimientos» en sentido fuerte, y «estados de alma» (permanentes y disposicionales). En este orden
de cosas, las emociones serian caracterizadas por una fugacidad mayor, una resonancia corpérea mayor
y una mayor claridad de interpretacion. Los estados de alma serian menos fugaces, o sea, mas
permanentes, con una menor resonancia corpérea y mas obscuros, dificultando asi su interpretacion.
De este modo, paréceme valida la observacion de A. Malo, que esta de acuerdo con esta linea (cfr. A.
Malo, 2004: 164-168 y 2020: cap. VII).

18 Estas vivencias so6lo se presentan en la obra de Hildebrand (20064).
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insignificantes y es injusto también considerarlos como algo poco serio o inclusive
depreciable o ridiculo.

Ejemplos de estos sentimientos, que desempenan un papel importante no sélo en la
poesia, sino que son algo poético, cuando son genuinos y profundos, son: la dulce
melancolia, los vagos anhelos, la tristeza suave, todo el tipo de presentimientos, las
expectativas y el sentimiento de vivirse una vida feliz de una vida feliz en la maxima
plenitud, los sentimientos de ansiedad, de angustia y de inquietud del corazén (ib.: 86-

87).
1. 3. Pasiones

Hildebrand lamenta el hecho de que la nocién de pasién haya sido adulterada
durante los tiempos (esta tendencia se encuentra ya en el periodo cldsico y va a tener
su auge en René Descartes, propagandose hasta el dia de hoy"). Esto hizo sobre todo
que se confundiesen y se asociasen las pasiones con todo el tipo de sentimientos no-

intencionales e intencionales, como si se las considerasen siempre como opuestas a la

19 Descartes, que recibe una gran influencia de la filosofia estoica, analiza las pasiones y las ve como
ideas oscuras y confusas, especialmente en su obra Les passions de I'dme, que dedico a la princesa Isabel
de Bohemia (1618-1680), y con quien habia establecido una gran amistad. En este trabajo, él parte de la
idea de que hay dos sustancias en los humanos: el alma o res cogitans y el cuerpo o res extensa.
Posteriormente, €l dice que la pasion es una accién de una otra sustancia. Asi, a través de este
razonamiento, para Descartes las bestias no tienen pasiones, porque tienen una sola sustancia, que es el
cuerpo. En este sentido, solo hay movimientos corporales en las bestias y, por tanto, esto no da lugar a
ninguna pasion. Pero volvamos a nuestro tema: lo que en una sustancia es accién, en otra es pasiéon y
viceversa. Escribe Descartes (2006: AT XI, 328): «Considero que todo lo nuevo que se hace o que sucede
generalmente es denominado por los filésofos una pasion respecto al sujeto al que sucede y una accién
respecto a aquel que hace que suceda. De suerte que, aunque el agente y el paciente sean a menudo muy
diferentes, la accion y la pasion no dejan de ser siempre una misma cosa, que tiene esos dos nombres
debido a los dos diversos sujetos a los que se la puede referir». Por esta razén, cuando Descartes habla
de las pasiones del alma, afirma que son acciones del cuerpo: «También considero que no advertimos
que haya ningin sujeto que obre mas inmediatamente contra nuestra alma que el cuerpo al que esta
unida; y, por consiguiente, debemos pensar que lo que es en ella una pasiéon es comtinmente en él una
accién» (idem). En este sentido se puede concluir que para el fildsofo francés las pasiones siempre tienen
un aspecto corporal. Sin embargo, lo mas importante no es su origen corporal, sino la conciencia de la
pasion. Si decimos que son pasiones del alma, significa que son conscientes, lo que es un error. Existen
muchos otros erros en la propuesta de Descartes que pueden ser contraargumentados por la visién de
Hildebrand. Para conocer y comprender mejor estos errores de Descartes en el abordaje de las pasiones,
sugiero la lectura de Damasio (1994).
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razén y a la voluntad®. Por ejemplo, la pasion de lujuria es esencialmente diferente de

la respuesta afectiva de amor que el marido tiene por su esposa. Asi,

[...] mientras los patrones de toda la esfera de la afectividad sigan siendo las pasiones, mientras
se siga considerando cualquiera respuesta afectiva a la luz de la pasién, estamos condenados a

malinterpretar la parte mas importante y autentica de nuestra afectividad. [Hildebrand, 2006a: 82]

Pero entremos en el andlisis de las pasiones segun Hildebrand: las pasiones se
caracterizan por ser determinados tipos de experiencias afectivas que corresponden
exclusivamente al significado primario del término (ib.: 72). O sea, son un determinado
grado de experiencias afectivas, que se originan cuando ciertos sentimientos alcanzan
un alto grado de intensidad y tienden a silenciar la razén y a dominar la voluntad libre
(ib.: 78). Las pasiones, implican, por tanto, no sélo una antitesis al centro amoroso,
reverente y humilde que responde al valor, pero, ademas de silenciar nuestro corazdn,
también poseen un caracter dindmico, salvaje y antirracional, de una profundidad
abismal, que conduce en muchos casos a una esclavitud (ib.: 121). Actuar bajo la
influencia de una pasion, disminuye el grado de moralidad (Sittlichkeit) de los actos de
la persona. Pero, dejarse dominar, enredar, por la pasién, es en si un mal moral. La

persona aqui es moralmente responsable, pues ella debe de saber que con una pasién

20 Cfr. Hildebrand (2006a: 72 y 1997: 203). Es verdad que Aristételes, al abordar el término pasion, pathe
(afn), abarca y no distingue los sentimientos intencionales de aquellos no-intencionales. Incluso
cuando afirma que no es bueno que una persona no se alegre con acciones nobles (cfr. Aristoteles, 2014:
L, 9; 10994, 17-18). Sin embargo, no afirma que las pasiones se opongan siempre a la razén, como afirma
Hildebrand. Dice, si, que, como no tienen su origen en la razén son pre-morales y por tanto deben de
ser siempre integradas por la razon, a través de un gobierno politico y no despético, teniendo en cuenta
la circunstancia, porque ellas no conocen por naturaleza su justo medio. Por ejemplo: «sentir miedo,
audacia, deseo, ira o piedad, o, en general, sentir placer o dolor es posible en mayor o menor grado —y
en ambos casos ello no esta bien—. Pero sentirlo ‘cuando’ y ‘en los casos en que’, y ‘con respecto a
quienes’, y ‘para lo que’ y ‘como’ se debe, eso es el término medio y lo mejor —lo cual es propio de la
virtud(ib.: II, 6, 1106b 18-24). Si Aristoteles las considerase irracionales entraria en una especie de
dualismo. Por otro lado, Tomas de Aquino habla de la afectividad espiritual: «El término alegria es
usado apenas para el placer que acompafia la razén: por tanto, para los animales, no hablamos de
alegria, pero de placer. Sin embargo, es siempre posible desear, mismo con placer de la razén, todo el
que deseamos de acuerdo con la naturaleza: pero no el contrario. Por tanto, aquello que es objeto de
placer también puede ser objeto de alegria en seres racionales, sin embargo, ni siempre sea asi; de facto,
a veces, siéntese placer en el cuerpo, del cual la razén no desfruta. Por tanto, el placer es mas extenso
do que la alegria» (Aquino, 2019¢c: q. 31, a. 3; la traduccién es mia). Asi, si bien la vision aristotélico-
tomista presenta debilidades en el abordaje de la afectividad, sobre todo porque no describen con
pormenor la afectividad espiritual, Hildebrand no interpreté bien la visidon de estos dos pensadores.
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ella va a realizar determinados actos. Por otro lado, la persona que actia debajo de una
pasion es, segun Hildebrand, moralmente menos responsable en comparacion con
aquellos casos en que la persona actua cuando apenas esta furioso (ib.: 73). Esto es
evidente en los casos en que una fuerte pasion, si no es controlada, puede conducir a
un hombre a cometer adulterio. La culpabilidad de este ato se encuentra en el facto de
este hombre haberse dejado encorralar por la pasion y no propiamente en su ato de
adulterio?. Asi, de la misma forma que acontece con la parte intelectual (como es el
caso del racionalismo) y la voluntad (como es el caso del voluntarismo), es verdad que
también existen desvios en la esfera afectiva que debemos de tener en cuenta y no
despreciarlos, a fin de evitar males mayores. Sin embargo, esto no sirve de justificacion
para quitar crédito a la esfera afectiva (ib.: 2006a: 83). Esto tornase claro en los casos en
que la persona humana puede pasar de una afectividad intencional a una pasion, sin
anular con esta transicion la diferencia esencial que existe entre estas esferas afectiva.
Por ejemplo, cuando sentimos tristeza —sentimiento intencional— por una injusticia
cometida contra una persona, esta tristeza puede despertar en nosotros el odio,
conduciéndonos posteriormente a hacerle mal. O el amor del marido a una mujer
puede convertirse en celos enfermos. O el exceso de religiosidad puede favorecer el
fanatismo, como son los casos de las muchas guerras religiosas (ib.: 84).

Hablando de pasiones, Hildebrand dice también que se puede emplear este término
en dos sentidos: en un «sentido estricto» y en un «sentido amplio». Las pasiones en
sentido estricto se refieren a lo «sdlo subjetivamente satisfactorio» (1997: 215), como
por ejemplo la ambicion, el deseo de poder, la codicia, la avaricia, el odio, la envidia,
la lujuria. Por esto ellas son las mds auténticas, pues presentan un cardcter obscuro,
salvaje e irracional, y son de una profundidad abismal, que endurecen siempre el
corazon, cosa que jamas sucede, como veremos, con las respuestas al valor y el ser
afectado (2006a: 121-122). Por ejemplo, la pasién de la avaricia nos lleva a cerrar

nuestro corazon a las necesidades de los otros. Por otro lado, ellas tienen siempre una

21 Un ejemplo del influjo negativo de la pasion se puede encontrar en el rey David. La pasion lo ciega
hasta el punto de matar a Urias, para poderse apoderar de su mujer Betsabé. La pasion tiene una fuerza
tan fuerte en la persona, que para colocar un punto final a su influjo es necesario siempre el juicio
practico (fronesis/@pévnoic), usando la prospectiva aristotélica tomista, de una otra persona, como
acontecid con Natan. Natan fue la persona que hizo ver al rey David el influjo negativo de su pasién en
sus actos. Para comprender mejor la importancia de las otras personas en la rectificacion de nuestras
pasiones sugiero la lectura de A. Malo (2004: 181-183).
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enemistad intrinseca con la razén y la voluntad, independientemente de la situacion.
Por ejemplo, todo el odio procura la destruicion de la otra persona.

Hablando de este tipo de pasiones, Hildebrand también afirma que solo las pasiones
alcanzan un determinado grado y dominio en la persona (ib.: 52). Esto es, no se puede
decir que una persona que esté airada momentaneamente tiene una pasion.

Sin embargo, cuando estas pasiones adquieren un determinado grado de
intensidad, acaban por dominarla y esclavizarla por completo, adquirido entonces el
mas alto grado del estado apasionado o de la esclavitud habitual (ib.: 79).

Caracterizando este tipo de pasiones también se puede decir que se distinguen, a su
vez, de todas las manifestaciones del orgullo y de la concupiscencia. O sea, a pesar de
que el orgullo y la concupiscencia tienen una incompatibilidad intrinseca con el centro
que responde al valor, el centro amoroso, reverente y humilde, solamente algunas
manifestaciones del orgullo y de la concupiscencia tienen el cardcter obscuro e
irracional, o sea constituyen una pasion.

En contrapartida, las pasiones en sentido estricto no s6lo implican una antitesis que
responde al centro amoroso, reverente y humilde, sino que tienen también siempre un
caracter de dinamismo salvaje y antirracional de una profundidad abismal (ib.: 79-80).
No obstante, las pasiones, que tienen origen en la concupiscencia, son mas desastrosas
para el corazon que aquellas que tienen otro origen. Una persona lujuriosa tiene mas
corazon que un avariento, por ejemplo.

Por otro lado, también se puede afirmar que, en términos de destruccion del
corazon, las pasiones que provienen del orgullo son peores que aquellas que proviene
de la concupiscencia. Por ejemplo, la pasion del deseo de poder es peor que la pasiéon
de la avaricia.

Ya las pasiones en «sentido amplio», segun Hildebrand, pueden ser de cuatro tipos:

1) Pasiones en sentido estricto, que, como vimos, tienen siempre un caracter obscuro
e irracional, etc. (ib.: 80).

2) Pasiones que tienen un caracter explosivo, como la ira. Sin embargo, esta ira es
diferente de la ira causada por la ambicion, venganza, odio, codicia. Asi, a pesar de
esta ira, con cardcter explosivo, tener un cardcter imprevisible, explosivo e
incontrolable, confiriéndole asi el cardcter de la pasion, no tienen el cardcter irracional

y obscuro como en el caso de la ira que es causada por aquellas pasiones. Sirviéndome
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de la analogia, esta ira asemejase a un arma cargada, pronta a disparar (id.). Es una ira
que estd motivada por un dafio objetivo que nos fue infligido por una persona,
pareciéndonos asi que es razonable. O sea, esta ira consiste en la respuesta al mal
objetivo, como acontece por ejemplo con la ira que nos surge cuando somos testigos
de una injustica (id.)*. De este modo se puede distinguir la ira de la cdlera. Esta ultima
solamente tiene en consideracion algo «solo subjetivamente satisfactorio para mi. Por
esto se puede hablar de un “santa ira” y jamds de una “santa colera”» (1997: 210)%.

3) Todos los impulsos que no tienen la nota oscura de las pasiones del primer tipo,
pero que tienen si un dinamismo irracional e inteligible, acaban asi por esclavizar la
persona; son pues como tentdculos o una camisa de fuerza, tales como las
dependencias de los vicios de la pornografia, del alcohol, de las drogas, de los juegos,
etc. (2006a: 80 y 88).

4) Las respuestas afectivas que, a pesar de responder al valor, pueden escapar de
nuestro control, tales como «el amor» que un hombre tiene por una mujer. En este
modo «cuando este tipo de amor alcanza una gran intensidad se convierte en un flujo
tumultuoso que coloca por tierra todos los bastones morales y arrastra la persona»,
acabando también por encadenar el amado (id.). Sin embargo, mientras que los tres
tipos anteriores de pasidn tiene el veneno en si mismos, este puede ejercer una tirania

peligrosa que depende justamente de elementos extrafios (ib.: 81).

De acuerdo con el pensamiento de Hildebrand, anteriormente afirmé que existen
pasiones que no siempre se oponen a la razén y la voluntad. Antes, por el contrario,
estas pasiones elevan estas dos facultades espirituales. Veamos, por tanto, cuando una
pasion se opone, o no, a la razon y a la voluntad. Hildebrand parte del presupuesto de
que existen dos tipos de locuras, dos tipos de «estar fuera de si», que se oponen entre
si y también a la situacion normal, que €l denomina de «estar con los pies seguros en

la tierra», donde la razén domina con facilidad y la voluntad elige con facilidad (ib.:

2 Es semejante la caracterizacion que Hildebrand atribuye a esta ira y la ira aristotélica: «El deseo
impulsivo y doloroso de venganza por un insulto aparente que es dirigido a nosotros mismos o a lo que
es nuestro, cuando este insulto no es merecido», Aristoteles, Retdrica (I, 2; 1378a 30-32). Traduccion
hecha por mi.

% Como, por ejemplo, cuando nos encolerizamos porque una persona fue, con todo el mérito,
promovida en nuestro local trabajo. Teniendo en consideracidon aquello que Hildebrand dije, para mi,
la ira se asocia a la injustica, mientras la célera se asocia a la envidia.
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72-73). Un tipo de «estar fuera de si» es denominado de «pérdida del control ilegitima»;
lo otro, por su vez, es denominado de «verdadera pérdida de si» (de esta forma, se
consigue refutar a Nietzsche, que confundio estas dos pasiones en su nocion
dionisiaca)*. Analicemos por tanto estas dos formas de «estar fuera de si».

La pérdida de control ilegitima es, segin Hildebrand, el modo débil o inferior de
«estar fuera de si». Se define por el «estar apasionado», por el ofuscamiento y la
confusion de la nuestra razon, y por el estrangulamiento y superacion de nuestro
«centro amoroso, reverente y humilde», impidiendo asi su uso mdas modesto y
colocando la persona en un bruto dinamismo biologico; o sea, somos arrastrados por
cosas inferiores a nosotros (2006a: 73-75). Arrancarse los cabellos ante una situacion de
desespero y ser dominado por la lujuria son algunos ejemplos de la pérdida de control
ilegitima.

No obstante, hablando de este tipo de «estar fuera de si», se puede decir que tiene
diferentes modos y grados, que son tanto peores cuanto mds ofuscan la razon y la
voluntad (ib.: 76 y 79). Por ejemplo, el estar fuera de si causado por la ira es diferente
de aquel causado por el deseo sexual o por el temor. Por otro lado, el estar fuera de si
tipico de la ira admite diferentes grados. También existen durabilidades diferentes
entre la ira y la avaricia, por ejemplo. Esto es, la avaricia caracterizase por presentar
una mayor durabilidad (ib. 77).

Sin embargo, conviene evidenciar que existen casos de pérdida del control ilegitimo,
donde la pasion no ofusca ni paraliza, de cierta forma, la razén y la voluntad.
Solamente las domina. O sea, aqui la razén y la voluntad estan al servicio de la pasion,
como es el caso de aquella persona que quiere cometer adulterio y usa su razén y
voluntad a fin de alcanzar tal objetivo. Aqui el sujeto premedita todas las acciones, a
fin de satisfacer su pasion. Sin embargo, la libertad moral permanece frustrada, pues
tratase de un desvalor (ib.: 77-78).

Ya el «verdadero modo de estar fuera de si», que es legitimo, consiste, por tanto, en
toda situacion de «éxtasis» o de estar «poseido» por un algo mayor que nosotros
mismos o, mejor, por un bien valiosisimo. De ahi que sea opuesta a la situacion

anterior, al estar apasionado, aquella esclavitud. En esta situacion, a pesar de que la

24 Para comprehender mejor esta critica de Hildebrand a Nietzsche, aconsejo la lectura de: F. Nietzsche
(1969).
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persona deja su situacion de confort, su razoén y voluntad no permanecen ofuscadas.
Antes, por el contrario, no incluyendo las tendencias que desean dominarlas a la
fuerza, aqui la razon y la voluntad son en efecto elevadas, confiriéndoles un caracter
suprarracional y luminoso. La libertad (Freiheit) de la persona es pues aqui elevada,
pues ella es liberada de las cadenas que la mantienen atada a la tierra (ib.: 74-75)*. De
este modo, se puede decir que son vivencias intencionales, con diferentes grados y
modos, que responden consciente, intelectual y significativamente a un objeto dotado
de valor elevadisimo y reclaman la «sancién» del nuestro centro amoroso reverente y
humilde.

Después de haber caracterizado las vivencias no-intencionales, analicemos aquellas
intencionales en el pensamiento de Hildebrand, que todavia nos va a posibilitar

profundizar las nociones referentes a las primeras.
§ 2. Vivencias intencionales

Para Hildebrand, las vivencias intencionales no son sinénimo de algo hecho a
proposito, su significado mas comun. Teniendo en consideracion la filosofia de E.
Husser], la quinta de sus Investigaciones logicas (Hildebrand, 2000: 21)%, intencional®

significa una relacion significativa (bedeutsame), intelectual (intellektuelle) 2 y

25 5é bien que Hildebrand no lo dice explicitamente, creo que en la verdadera pérdida de si, €l se refiera
a las experiencias misticas. Como esta tesis es de filosofia y no de teologia, no avanzaré en este analisis.
Sin embargo, dejo aqui alguna bibliografia, que puede ayudar a interpretar este tipo de «pérdida de si»
en Hildebrand: J. de la Cruz, Obras completas. Madrid, BAC, 1982; Teresa de Jesus, Obras completas, 5.2
ed. Madrid, Espiritualidad, 2000; J. Ruysbroeck, Die Zierde der Geistlichen Hochzeit. Einsiedeln,
Graphischen Unternehmen Benziger, 1987.

2 En este sentido, Alice von Hildebrand dice: «Después de pasar dos afios y medio enriquecedores en
la Universidad de Munich, durante los que madurd su mente, Dietrich decidi6 trasladarse a la
Universidad de Gotinga, en el semestre de verano de 1909 para estudiar con Edmund Husserl, autor de
la innovadora Investigaciones ldgicas: habia conocido esta gran obra a través de una excelente conferencia
dada por Moritz Geiger afios antes en la Akademischer Verein. Después, en la primavera de 1907, el joven
habia leido el primer volumen de este libro y se entusiasmoé: “Fue para mi como experimentar un
amanecer [...]. El escepticismo y el psicologismo eran refutados de una vez por todas, y el libro de
Husserl descubria la bendita promesa de que la mente humana podia alcanzar la certeza absoluta.
Entonces penso6 que habia llegado el momento de dejar Munich y estudiar con el maestro en persona»
(A. Hildebrand, 2017: 81).

%7 La palabra intencional, proviene del verbo latino intendere, que significa ‘tender a’; "propodsito’;
"dirigirse a un fin".

28 La palabra intelectual aqui puede crear una cierta perplejidad. Esto es, es verdad, como veremos, que
todos los actos cognoscitivos son directa y esencialmente intelectuales. Pero no se puede decir que las
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esencialmente consciente (bewusste)®, motivada (motiviert) y no causada (nicht
verursacht), entre el sujeto (Subjekt) y un objeto (Objekt) o acontecimiento (Geschehen),

un «estado de cosas» (Sachverhalt)®. Por ejemplo, el amor, no una simple atracciéon

respuestas y el ser afectado son directa y esencialmente intelectuales. Cuando Hildebrand dice aqui que
una de las caracteristicas de las vivencias intencionales es el ser intelectual, quiere pues decir que o
participan directamente o bien indirectamente del intelecto. Participan directamente, y por eso son
esencialmente intelectuales, los distintos actos cognoscitivos. Participan indirectamente del intelecto, y
por eso no son esencialmente intelectuales, las distintas respuestas y el ser afectado. Por ejemplo, una
persona, como veremos, solo puede ser afectado se aprehender cognoscitivamente un objeto dotado de
importancia. Sin embargo, no se puede decir que el ser afectado sea esencialmente intelectual.

» V. Hildebrand (1997: 190-193). Segiin Sanchez-Migallon (2002: 41 y 42), la persona no solo vive el
objeto, sino que también se vive viviéndolo. Por esto, existen dos formas consciencia distintos, pero
simultaneamente indisociables: una formal y otra lateral, respectivamente. En caso contrario, se
conduciria a una disolucién de la intencionalidad. Esta idea ya se encontraba en Brentano, que afirmaba
(1968: 34) que «la percepcion de un objeto primario estd siempre ligada a la percepcién del objeto
secundario correspondiente. El pensar un objeto primario y secundario esta dado en uno y el mismo
acto, que é ultimamente unitario; Y el uno y el otro (esto es, la conciencia primaria y la conciencia
secundaria) son completamente inseparables» (traducciéon hecha por mi).

% V. Hildebrand (1997: 190-193). Para entender mejor esta visiéon de Husserl, aconsejo sobre todo la
lectura de su obra Investigaciones légicas, 11 (1999, pp. 489-530). Sin embargo, se la puede sintetizar con
esta cita expresiva: «Es ésta (la intencionalidad) una peculiaridad esencial de la esfera de las vivencias
en general [...]. La intencionalidad es lo que caracteriza la conciencia en su pleno sentido [...].
Entendemos por intencionalidad la peculiaridad de las vivencias de “ser conciencia de algo”. Ante todo,
nos salid al encuentro esta maravillosa peculiaridad, a la que retrotraen todos los enigmas de la teoria
de la razon y de la metafisica, en el cogito explicito: una percepcion es percepcion de algo, digamos de
una cosa; un juzgar es un juzgar de una relacion objetiva; una valoracion, de una relacién de valor; un
deseo, de un objeto deseado, etc. El obrar se refiere a la obra, el hacer a lo hecho, el amar a lo amado, el
regocijarse a lo regocijante, etc. En todo cogito actual, una “mirada” que irradia del yo puro se dirige al
‘objeto’ que es el respectivo correlato de la conciencia, a la cosa, la relacion objetiva, etc., y lleva a cabo
una muy diversa conciencia de él» (Husserl, 1949: 198 y 199). Ademas, aqui también se puede decir que
esta intencionalidad es diferente de aquella de Brentano, pues para él lo intencional es una caracteristica
esencial de lo mental. Esto es, para Brentano, la intencionalidad, que implica un juicio psiquico y un
acto psiquico del conocimiento, es toda la presentacion consciente, que implica un conocimiento
evidente e inmediato. Asi para €l no existirian estados conscientes no intencionales (cf. Brentano, 1973).

Aqui, también queria decir que Levinas es uno de los autores que critica la forma como Husserl
interpreta la conciencia, pues oscurece algunos fendmenos psiquicos, como por ejemplo el miedo. Para
el fildsofo francés, el miedo es también un fenémeno de consciencia a pesar no ser una representacion
objetiva. En este sentido, él piensa que la consideracion husserliana de las sensaciones y de los
sentimientos se asemeja a aquella cartesiana, que las considera como ideas obscuras y confusas (cf.
Levinas, 1971: 103). Por otro lado, K. Wojtyla esta mas dentro de la linea de Husserl, pues considera que
el aparecer de los fendmenos de consciencia, que tienen un cardcter no-objetivo, no es intencional,
porque en ellos la consciencia no conoce todo aquello que es representado (cf. Wojtyla, 1994: 80-82). Esto
se pueden dar debido a la complejidad que la palabra intencionalidad presenta, haciendo con que sea
interpretada de diferentes modos.

Finalmente, creo que A. Malo es aquel que resulta mas creible en la caracterizacién de la
intencionalidad. Asi, distingue dos tipos de intencionalidad: no objetiva y objetiva. A la primera
corresponden los fendmenos de conciencia que no corresponden a ningin pensamiento o volicion. A la
segunda, por su parte, le corresponden las representaciones de los pensamientos y voliciones. En este

ISSN-e: 1885-5679



JIERE

Las vivencias humanas en el pensamiento de Dietrich von Hildebrand | Eugénio Lopes

fisica, que el marido «dirige»® a su mujer, es motivado por el valor de la personalidad
de esta, siendo al mismo tiempo intelectual, consciente, porque envuelve el
conocimiento de la esencia del objeto extrafio a la mente del marido, dotandolo asi de
sentido y de significacion (Hildebrand, 1997: 190 y 191). O sea, se el marido en este
caso no conoce el valor de la personalidad de su mujer, no se puede dar esta respuesta
(ibidem: 196). El simple «acontecimiento» no basta, pues, para criar este amor. Es
necesaria la operacion intelectual del conocimiento, también una vivencia intencional,
que posteriormente analizaremos con mayor detalle®.

De este modo, intencional implica una polaridad especifica de la persona, bien como
opuesta al objeto, bien como la transcendencia de su mente. Asi, estas vivencias solo
existen en la persona humana, pues ella es espiritual, pudiéndose abrir a la
transcendencia. Es propio de estas vivencias el ser totalmente transcendidas

(Hildebrand, 2016: 13)®. Asi, en contraposicion a las vivencias no-intencionales, estas

segundo tipo, A. Malo también habla de la reflexién, que puede tener una intencionalidad objetiva
parcial (cuando no se puede objetivar la distincion entre el sujeto y lo que se siente, como sucede en la
reflexion sobre el miedo) o total (cuando se objetiva perfectamente la distincion entre los diversos
elementos del ato, como sucede en la reflexion sobre los pensamientos y las voliciones). Pero, segtin este
autor, también se tiene que notar que el sujeto y el acto no son objetivables (Malo, 2004: 75 y 76). En este
sentido, para saber de los diferentes modos en que se usa la palabra intencionalidad, aconsejo la lectura
de: Follon. y Mc Evoy. (eds.), 1992. Aqui también gustaria de mencionar que, para profundizar en el
concepto de estado de cosas, sugiero la lectura de: A. Pfander (2000); A. Reinach (1997); M. Crespo (1995
y 1998).

31 Para Hildebrand, las vivencias intencionales se dirigen a un objeto. Como vimos, es verdad que las
tendencias teleologicas también se dirigen a un objeto. Pero, se trata de una analogia, o sea de una
direccién inmanente, de un movimiento interior, hasta un objeto que pueda satisfacer una necesidad,
sin envolver asi cualquier tipo de relacién personal, como acontece en las vivencias intencionales. O sea,
la tendencia empuja la persona hasta algo, no envolviendo una relacion significativa con el sujeto. Es
verdad que las tendencias teleoldgicas tienen una cierta inteligibilidad y significacién. Sin embargo,
tratase de una inteligibilidad que es propia de la causa final. Toda causa final presupone un voluntad e
inteligencia. Sin embargo, no es la inteligencia y la voluntad del hombre que acttia aqui; fue Dios, con
Suinteligencia y voluntad, quien colocd una finalidad inmanente e inconsciente en tales tendencias (esta
idea también se encuentra en Tomas de Aquino, 20194: q. 9, q. 5, a. 1). Una situacion idéntica se
encuentra en los drganos, como por ejemplo el higado o el pancreas, que fueron dotados de una
direccion final hacia la realizacion de una determinada funcién en nuestro organismo (cf. Hildebrand,
1997: 193).

32 Scheler, en contrapartida, afirma que existen sentimientos intencionales en los cuales la inteligencia
no participa (cf. Reiner, 1964a: 138-139; Palacios, 1980: 292-298).

3 En este sentido, «La facultad de trascenderse a si mismo es una de las caracteristicas mas profundas
del hombre. Mientras consideremos sus actividades como el mero desarrollo determinado por su
naturaleza de su entelequia, o como la consecuencia de los principios inmanentes que pertenecen a su
esencia no comprenderemos el rasgo mas decisivo de su ser persona» (Hildebrand, 1997: 215-216).
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no son «necesitadas» con la finalidad de desarrollar nuestra naturaleza. FEl
conocimiento no es algo que yo necesito, como sucede en las tendencias teleoldgicas,
por ejemplo.

Para Hildebrand, existen diferentes tipos de vivencias intencionales. Siguiendo a su
maestro Reinach *, ellas pueden subdividirse, teniendo en cuenta el tipo de
«direccién», en vivencias receptivas (actos cognoscitivos y «el ser afectado») y
vivencias de respuesta (tedricas, volitivas y afectivas) (v. Hildebrand, 1997: 194-196).
Sin embargo, para caracterizarlas voy a seguir otro orden, a fin de que se entienda
mejor la vivencia del «ser afectado». Asi, analizaré inicialmente los actos cognoscitivos,
para después pasar a las respuestas tedricas, volitivas y afectivas, terminando con la

interpretacion del «ser afectado».
2. 1. Actos cognoscitivos o intencionalidad general®

Los actos cognoscitivos —como la percepcion (Wahrnehmung) o la aprehension
cognoscitiva (Kenntnisnahme), el conocer (Kennen), el saber (Wissen) y la contemplacion
(Kontemplationy— se caracterizan por ser la consciencia del «ser» de un objeto o de un
acontecimiento. Usando la expresion medieval, tratase pues de una adaequatio rei et
intellectus®. De este modo, participdndose de él de una tinica manera, se puede afirmar
que el contenido se centra en el lado del objeto para posteriormente pasar al del sujeto.
O sea, inicialmente el sujeto esta vacio (unvollstindig) (Hildebrand, 1997: 196). Por

ejemplo, cuando percibimos el color (Firbt) de un objeto, por ejemplo el azul, se afirma

3 Reinach distingue entre actos de aprehension, que pueden ser de mencién o de representacion, y actos
de tomar posicién, que pueden ser positivos o negativos (cf. Reinach, 1997: 30). Esta distincion es pues
idéntica aquella de Hildebrand.

% Hildebrand establece la distincion entre «intencionalidad general», o sea los actos cognoscitivos, y la
«intencionalidad estricta», o sea los actos de la persona (1973: 226 y 227). Aqui se puede ver la influencia
de Scheler en Hildebrand, pues el primero distinguié entre «funciones» y «actos». Las primeras
pertenecen a la esfera del psiquico, son intencionalmente menos significativas y pasivas. Mientras los
segundos pertenecen mas propiamente a la persona, son intencionales y activos (cf. Scheler, 2001: 387,
518 y 519).

3% Esta expresion también se encuentre en Brentano (cf. 1958: 23 y 24). Sin embargo, €l afirma que muchas
a veces la han interpretado mal, apartandose asi de aquella visién escolastica (cf. Aquino, 2019%: q. 1.
a.1). También es importante decir aqui que Aristdteles también afirmaba que deseamos vivir porque
deseamos conocer y que, en cuanto al conocer, deseamos ser nosotros mismos el objeto conocido (cf.
Aristoteles, 2017: VII, 12, 1245a 10-11).
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que el color estd en el objeto y no en el sujeto. Este no estd azul. Sin embargo, tiene la
conciencia de este color. Lo mismo no sucede con una respuesta afectiva, por ejemplo.
El amor del padre para con sus hijos, estad en el padre y no en sus hijos. El contenido
cualitativo que es dirigido a sus hijos esta en el acto del padre; él aqui esta lleno y no
vacio.

El amor es una entidad conscientemente realizada y no una consciencia de algo.
Teniendo en cuenta esta caracteristica, se puede obtener otra en relacion con los actos
cognoscitivos: estos tienen un cardcter receptivo, una receptividad activamente
realizada o, si preferimos, una pasividad activa, no una simple pasividad, pues el
sujeto no permanece totalmente indiferente””. Es pues en esta receptividad, donde se
encuentra la esencia de todo el conocimiento, pues la respuesta tedrica es, como
veremos en seguida, irreceptiva; o mejor, es espontdnea.

Si bien son esencialmente diferentes de las respuestas, como veremos, esto no quiere
decir que no exista una relacién imprescindible entre estas y los actos cognoscitivos.
Por ejemplo, para conocer el color azul del objeto es mejor quitar las gafas de sol, sino
el color del objeto va a ser otro. De igual modo, para que un chico conozca la
personalidad de una chica, con la intencion de establecer un noviazgo con ella, es mejor
que elija frecuentar ciertos lugares que otros. Para estudiar, es preferible hacerlo en
una biblioteca que en una discoteca, etc.

Finalmente, en el caracterizar los actos cognoscitivos, se puede también afirmar,
seguin Hildebrand, que en ellos, al contrario que en las respuestas, la «intencion» parte
del objeto o del acontecimiento y se dirige hacia el sujeto. O sea, el objeto nos habla y
nosotros escuchamos, usando la expresion de Hildebrand. Por ejemplo, usando los
ejemplos ya dados, el color azul del objeto es quién nos habla y no somos nosotros que
introducimos aquella caracteristica, aquel color, en el objeto. El objeto no es azul a
causa de nosotros. En contrapartida, el amor del padre, una repuesta, es dirigido hasta
sus hijos; la intencién parte del padre y se dirige hasta sus hijos. El tiene amor por algo,
por sus hijos, en este caso. En este caso es el padre quien habla y no sus hijos
(Hildebrand, 1997: 195).

%7 Esta idea también se encuentra en Husserl (1999: 507). También es defendida por Seifert (1972: 41, 66,
67,77y 78).
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2. 2. Respuestas o intencionalidad estricta

He afirmado que existe una relacién imprescindible entre los actos cognoscitivos y
las respuestas. Hemos visto como las respuestas influencian los actos cognoscitivos.
Por otro lado, las respuestas no se pueden disociar de los actos cognoscitivos, pues las
primeras se presuponen obligatoriamente y siguen a los segundos (ib.: 225). Esto hace
asi con que las respuestas no sean esencialmente meras reacciones infundadas o ciegas,
como acontece con los estimulos o las tendencias teoldgicas (ib.: 197)%. Por ejemplo,
para poder dar una respuesta de gratitud, debo tener «conocimiento» que estoy
delante de un «bien objetivo» para mi, por ejemplo, que alguien me haya ofrecido un
libro de Hildebrand para poder desarrollar mis conocimientos sobre un determinado
tema. Para que el padre se alegre con la conversion de su hijo, tiene que saber de esa

conversion. Para «querer» comer el helado, tengo que conocer su sabor, etc. Asi,

[...] el objeto debe revelarse primero en su naturaleza, antes de que se convierta en objeto de
nuestras respuestas [...]. Solamente después que hemos captado directa o indirectamente un hecho,
una cosa, una persona, podemos responderles; o en otras palabras: sélo después que una cosa es

conocida, puede motivar una respuesta en nuestra alma. [Hildebrand, 1997: 196]%

De aqui se puede concluir que en las respuestas, que se dirigen tanto a personas
como a cosas, no adquirimos conocimiento. Cuando respondo con alegria delante de
una bella sinfonia, esta respuesta no me va a dar ningtin tipo de conocimiento.

Hablando de respuestas, Hildebrand distingue tres tipos: cognitivas o tedricas,

volitivas y afectivas. Veamos, por tanto, cudl es la diferencia entre ellas.
2. 2. 1. Respuestas teoricas

La expectativa, la creencia, la duda, la suposicién y la conviccién son ejemplos de

este tipo de respuestas. Todas ellas son en cierto modo partes del conocimiento;

% En este sentido, Hildebrand sigue a Brentano y a Husserl. El primero afirmaba que las
representaciones son fendmenos psiquicos o estan en la base de estos (1973: 112-125). Ya el segundo
afirmaba que la representacion es la base de cualquier acto (Husserl, 1999: 531-533), como también que
toda la vivencia intencional proviene de un ato objetivante o es un acto objetivante (ib.: 578 y 579).

% ]dea idéntica se encuentra en también en Tomas de Aquino que afirmaba que nadie tiende a algo por
un deseo o inclinacion sin que le sea de antemano conocido (c¢f. Aquino, 20190: I, 5; 2). También en
Aristoteles se puede ver que el conocimiento esta en la base del deseo (cf. Aristoteles, 1963: 425-435).
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pertenecen a su ambito, pues su contenido (Gehalt) es el mismo de los actos
cognoscitivos, o sea el contenido de la existencia y de la verdad. Pero, como vimos
anteriormente, mientras en los actos cognoscitivos conocemos el «ser» del objeto o del
acontecimiento, el objeto dirigiese a nosotros, en las respuestas tedricas afirmamos,
negamos, suponemos, o dudamos de ese mismo «ser»*.

Asi, somos nosotros que nos dirigimos a ese objeto, sin que adquiramos
posteriormente cualquier tipo de conocimiento. La intencion va por tanto de nosotros
hasta al objeto y no al contrario. De aqui se puede concluir que en estas respuestas
repetimos, trasmitimos una palabra, aquello de lo que el objeto nos informo
anteriormente en el conocimiento (Hildebrand, 1997: 198 y 2000: 26)*. Sin embargo,
esto no quiere decir que esta palabra de las respuestas tedricas no sea una novedad
delante de la autorrevelacion del objeto. En esta palabra hablada, la inteligencia de la
persona se actualiza, demostrando asi el caracter propio de la misma (1997: 197)%.

Siguiendo esta linea de raciocinio, en las respuestas tedricas damos un «si», un «no»,
un «quizd», un «callarse» al «ser tal», de acuerdo con la existencia del objeto que
encontrase en nuestra mente. Por ejemplo, en la conviccidon (Gesinnung), afirmamos
con un «si» que tal objeto existe de facto (1997: 193 y 2000: 26)*. Se trata de una relacion
univoca. Copulamos nuestras mentes con la autoafirmaciéon del objeto. En
contrapartida, en la negacion, que también es una relacién univoca, nos
despersuadimos de la existencia de tal objeto. En la suposicién, damos un «si»
limitado, suspendiendo asi nuestro asentimiento intelectivo definitivo, pues el objeto
se revela como algo probable. Ya en la duda evitamos dar un «si» final; antes, por el
contrario, tendemos mds a un «no». Sin embargo, este «<no» no es decisivo, pues el
objeto no nos revela univocamente su naturaleza y existencia en el conocimiento (1997:
197).

De acuerdo con la caracterizacion de Hildebrand, estas respuestas no son libres, en

el sentido fuerte del término, como acontece con la voluntad, ni son el resultado de

40 Jdea idéntica se encuentra en Anselmo da Canterbury, que afirmaba que el fin de la afirmacién es
expresar lo que es (cf. Anselmo, 2019: II).

41 Reinach habla también de la representacion receptiva y del mentar espontaneo (1997: 19-22).

£ En este sentido, Brentano afirmaba que el juicio era una segunda referencia intencional para con el
objeto de que fue representado, donde se lo niega o se lo afirma (cf. Brentano, 1971: 65 y 1990: 28).

# Ya Edith Stein afirmaba que «hay que seguir estableciendo una separacion entre la posicion de la
conviccion y la captacion de la realidad efectiva a que ella se refiere» (Stein, 2005: 459).
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una libre eleccion, pues son engendradas por el objeto que hemos captado en el
conocimiento. O sea, no precisamos de ser convencidos, o no, cuando nos deparamos
con un «dado» en nuestro conocimiento. De este modo, la voluntad no puede ejercer
cualquier poder sobre estas respuestas, como acontece en una eleccidon entre dos
posibilidades. Apenas dudamos, suponemos, lo afirmamos o lo negamos. El
conocimiento es quien prescribe como debemos de dar una respuesta. Asi, «tan pronto

como hemos captado algo, nuestra conviccion sobre ello surge organicamente», afirma

Hildebrand (ib.: 198).
2. 2. 2. Respuestas volitivas

Las respuestas volitivas, como el querer, el prometer, el obedecer, se distinguen
tanto de los actos cognoscitivos, como también de las respuestas, sean ellas tedricas o
afectivas. Son distintas de los actos cognoscitivos, sobre todo, y como ya hemos
explicado anteriormente, porque no investigan la naturaleza y la existencia de algo.
Ademads, cuando yo tengo una percepcion, por ejemplo el color azul del objeto, es
independientemente de mi voluntad.

En contrapartida, en las repuestas volitivas somos nosotros quienes nos dirigimos
al objeto y no es el objeto que se dirige a nosotros. El objeto aqui no nos habla, como
acontece en los actos cognoscitivos.

Por otro lado, estas respuestas son esencialmente libres. Por ejemplo, yo quiero
caminar, porque quiero. Esto es, mi intencién de caminar es mia, porque, por ejemplo,
antes tuve conocimiento de su importancia*, o sea porque sé que hace bien a la salud®.
Y aqui se puede ver la verdadera naturaleza de la voluntad, constituyendo asi un
elemento esencial de «Imago Dei» (Hildebrand, 1997: 354): Se la puede tener siempre
presente; siempre que nosotros la necesitamos. Esta siempre a nuestra disposicion en

el momento en que la queremos para ejecutar algo. Para caminar, puedo hacerlo

# Importancia es «aquella propiedad de un ser que le da el caracter de bonum o de malum; en una
palabra, importancia se usa aqui como antitesis de neutralidad o indiferencia» (Hildebrand, 1997: 34).
# Idea similar se encuentra en Tomas de Aquino cuando decia que «intentio est actus voluntatis respectu
finis» (Aquino, 2019¢: I-11, q. 12, a. 1, ad. 4). «La intencidén es acto de la voluntad relativa al fin» (trad. de
Angel Martinez Casado en: Aquino, 2022).
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siempre que quiera. Es inmediata*. Por tanto, la voluntad en su misma esencia no
depende de nada; es libre (Hildebrand, 2016: 22).

No obstante, a pesar de que la voluntad y los actos cognoscitivos son en si mismos
independientes, esto no quiere decir que ellos no se puedan relacionar y cooperar entre
si. Asi, como acontece en las otras respuestas, la voluntad también se sirve de los actos
cognoscitivos (1997: 196), a fin de «tomar postura» (stellungnahme) o «mandar la
ejecucion de otras actividades», las dos dimensiones de la voluntad, aunque ellos sean
esencialmente diferentes. Al mismo tiempo, sin el conocimiento, la voluntad seria
ciega, infundada®. Yo camino porque un experto me ha informado, tuve conocimiento,
que hace bien a la salud. En contrapartida, sin la voluntad no es posible por ejemplo
juzgar®.

O sea, como se puede ver, se crea una especie de simbiosis* entre los actos
cognoscitivos y las respuestas volitivas, aunque sean esencialmente actos
independientes®. En este sentido, no se puede decir que Hildebrand atribuya mas
valor a una respuesta volitiva, o a otra respuesta, que a un acto cognoscitivo, debido a
esta relacion. O que ontoldgicamente los actos cognoscitivos se encuentren por encima
de los volitivos. Si sucediera una de estas dos situaciones, se caeria en un voluntarismo

o en un racionalismo, respectivamente, o, como veremos al analizar la esfera afectiva,

4 Agustin fue un autor que ha interpretado de forma muy clara la verdadera naturaleza de la voluntad
(¢f. Hipona, 2010a: 111, 3)

4 ]dea idéntica se encuentra en Anselmo que decia: «Omnis voluntas sicut vult aliquid, ita vult propter
aliquid. Nam quemadmodum considerandum est quid velit, sic videndum est cur velit [...]. Quapropter omnis
voluntas habet quid et cur. Omnino namque nihil volumus, nisi sit cur velimus» (Canterbury, 2019: XII). «Todo
el acto de voluntad quiere algo. De hecho, asi como se debe considerar lo que quiere, también es
necesario ver por qué lo quiere [...]. Por lo cual, todo el acto de querer tiene un qué y un por qué. Sin
duda, no queremos nada si no existe un por qué lo queremos» (la traduccion es mia).

4 ]dea similar se encuentra en Tomas de Aquino que decia «quod quamvis iudicium sit rationis, tamen
libertas iudicandi est voluntatis immediate» (Aquino, 2019e: q. 24, a. 6, ad. 3). «Aunque el juicio pertenece a
la razén, la libertad de juzgar depende directamente de la voluntad» (la traduccion es mia).

4 Esta palabra griega symbiosis (ovupiwotc), que significa ‘vida en comun’, se forma por la unién del
prefijo griego syn (cvv), que significa ‘con’, a la palabra griega biosis (Biwotc), que significa ‘vivientes’ o
‘modo de vivir’. Seguin la Real Academia Espafiola esta palabra significa «asociacion de individuos
animales o vegetales de diferentes especies, sobre todo si los simbiontes sacan provecho de la vida en
comun». Aqui y posteriormente la uso en sentido figurado. En este sentido, para profundizar este
concepto a fin de comprender la analogia aqui usada recomiendo, de entre muchas de sus obras, la
lectura de L. Margulis (1998).

% Esta idea también se puede encontrar también en A. Malo (2013: 207-209).
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en un sentimentalismo. Todas estas posiciones van contra el pensamiento de
Hildebrand.

Pero, regresemos de nuevo a la distincion de las respuestas volitivas. Ellas también
se distinguen de los otros tipos de respuestas. Asi, se distinguen de las respuestas
tedricas, porque para la voluntad le interesa mas la importancia de un «estado de
cosas», un objeto o hecho, y su futura existencia que la verdad de estos®. O sea,
nuestras respuestas volitivas se caracterizan por ser el acto especifico que esta en la
base de todas nuestras acciones (Handlungen), que van desde las cosas mas simples,
como comer o caminar, hasta aquellas mas complejas, como escribir un libro. Asi, se
dirigen a algo «importante» (bedeutung), todavia «no real», pero, al mismo tiempo, con
la «potencia», usando la nomenclatura aristotélico-tomista, de ser «realizado» 2.
Queremos traer ese hecho a la existencia, a la realidad (Realitit)*. Algo que no se pasa
en las distintas respuestas tedricas. En la conviccion yo ya tengo presente la realidad,
el «si», por ejemplo, dado al objeto o hecho.

Esto es, por lo tanto, la base de todas nuestras acciones, demostrando asi su
particularidad: traer a la existencia algo que todavia no es real, pero con la
potencialidad de ser realizado por mi, o en parte por mi (Hildebrand, 1997: 199). «El
ha de ser asi, él va a existir» es la palabra interior que la voluntad dirige a su objeto,
segun Hildebrand (2016: 24). Asi, para nuestro autor, una accion contiene siempre
estos tres elementos: el conocimiento de una situacidn, pero realizable; un acto de
querer, que es motivado por la situacidn; las actividades de nuestro cuerpo, ordenadas
por la voluntad, que iniciardn una cadena causal, que culminaran en la realizacion de

la situacién objetiva en cuestion (1997: 338).

51 «Nada puede quererse si no se nos da como siendo importante de algtin modo» (Hildebrand, 1997:
34).

52 Segun Hildebrand (1997: 212), «Igual que las respuestas afectivas —como veremos— las respuestas
volitivas pueden ser motivadas por los valores, por lo subjetivamente satisfactorio o por un bien objetivo
para la persona. No es necesario mencionar que esta diferencia ejerce un gran influjo en muchos rasgos
del querer. Pero siempre se presenta un acto de querer». Por tanto, estas son para Hildebrand las
denominadas «categorias de importancia» que estdn en la base de las respuestas volitivas y afectivas
(idem: 42-69). Mi «querer» puede ser motivado por el «valor» de un objeto o acontecimiento, que tiene
una importancia intrinseca, por él «solo subjetivamente satisfactorio», que apela a nuestros centros de
orgullo y concupiscencia, y al «bien objetivo» para la persona, que, como el propio nombre indica, se
refiere a algo que tiene importancia para nosotros.

5 Scheler afirmaba lo mismo (cf. Scheler, 2001: 91).
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El término voluntad o «querer» (Wollen) es polisémico. O sea, se usa en dos sentidos:
en uno «amplio» y en uno «estricto». En un sentido amplio, la voluntad abarca todas
las respuestas, tanto volitivas como afectivas (id.: 198). Esto se debe al hecho de que el
«querer» y las respuestas afectivas son ambas «tomas de posicion» (stellungnahmen)
ante conocimientos donde se recibe algo (Hildebrand, 2006b: 20).

En sentido estricto, como vimos, se caracterizan por que se dirigen a algo
«importante», todavia «no real», pero, al mismo tiempo, con la «potencia» de ser
«realizado» (1997: 199)%. Por ejemplo, si un vardn quiere casarse, una respuesta
volitiva, con su futura mujer, supone que este hecho todavia no es real, que él todavia
no se ha casado con ella, pero que se puede realizar. Este varon quiere traer a la
existencia el hecho del matrimonio. En contrapartida, este raciocinio no se puede
aplicar, por ejemplo, a la respuesta afectiva de la alegria que este varon experimenta
después de casarse, pues este objeto que motiva su alegria, esto es su matrimonio, esta
ya presente, ya existe de facto, es real®™.

Asi, las respuestas como la alegria y la admiracién no son, en sentido estricto,
respuestas volitivas, porque los objetos de estas respuestas son ya reales (Hildebrand,
1997: 201)%. Tampoco las puedo engendrar con un acto de mi voluntad (ib.: 201).
Solamente, de forma indirecta, como vamos a ver posteriormente. Mds interesante es
que algunas respuestas afectivas solo se pueden dirigir a valores, como es el caso de la
admiracion. No se puede admirar, en contrapartida, el subjetivamente satisfactorio.
Esto no acontece con la voluntad, que se dirige a las diferentes categorias de
motivacion. Asi, la voluntad jamas nos muestra el valor, al contrario de la admiraciéon

que si nos lo muestra (ib.: 345 y 346). Siempre que no se hace esta distincion, o se

5t En cierto sentido, esta idea ya se la puede ver en Scheler (2001: 80 y 81). Seifert critica esta vision de
su maestro y amigo, pues algunas respuestas volitivas, como el amor y la veneracién (esto es, el amor y
la veneracidn son simultaneamente volitivas y afectivas) no se dirigen a un estado de cosas no reales
sino a personas. Por ejemplo, el amor de un marido a su mujer se dirige a una persona y no a un estado
de cosas (Seifert, 1995: 44 y ss.). Por otro lado, segtin este autor, algunas respuestas volitivas pueden
dirigirse a estados de cosas reales, como acontece en la afirmacién de la persona amada o en la
benevolencia (id.). Hildebrand, en su Moralia, acepta esta observacion de Seifert. Sin embargo, también
hace notar que aqui €l se refiere a las respuestas volitivas en sentido estricto, o sea como reinas de las
acciones.

% Es verdad que se puede tener alegria antes de casarse. Sin embargo, el objeto, el matrimonio, ya esta
presente en mi mente, a pesar de que me casaré posteriormente.

% En este sentido Reiner hace la misma distincion entre tomas de postura y respuestas afectivas (cf. H.
Reiner, 1964b: 294-296).
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confunde el general con el particular, se cometen grandes errores en el andlisis de la

naturaleza humana, afirma Hildebrand (2016: 23).
2. 2. 3. Respuestas afectivas

Hildebrand lamenta que durante todo el tiempo se desconsidere la espiritualidad
de la esfera afectiva (id.: 24)”. Para €l, esto se debe a tres motivos: 1) el tener reducida
toda la afectividad a aquella no-intencional o inferior. Esto se debe al hecho de que se
piensa que todo aquello que esta situado metafisicamente en un plano inferior es mas
sdlido y en consecuencia, epistemoldgicamente mds seguro, como por ejemplo los
instintos. En contrapartida, aquello que es superior, tornase epistemoldgicamente mas
dudoso, como por ejemplo el acto espiritual del perdon ante a una ofensa recibida, o
de la compasion, ante una necesidad de una determinada persona (2016: 8). 2) Se
considera la afectividad inferior como la «causa ejemplar» de toda la afectividad
superior o intencional (id.). 3) Se piensa que toda la afectividad depende o presupone
el cuerpo, de un modo distinto al que acontece con la razén y la voluntad (id.: 17-19),
consideradas por la corriente aristotélico-tomista como las tunicas facultades
espirituales. Como vimos, esto no niega que existan sentimientos que dependan tinica
y exclusivamente del cuerpo, tales como el cansancio, un dolor muscular, etc. De igual
modo, como vimos, esto tampoco niega que una gran alegria pueda producir
sentimientos corporales o tener una repercusion corporal, debido a la unién de alma
(Seele) y cuerpo (Korper), como sucede con el padre que se alegra al saber que sus hijos
obtuvieron buenos resultados académicos, sintiendo asi un cierto tipo de palpitacion

corporal, o demostrando un lenguaje corporal mas desinhibido, harménico y sereno

% Asi, para salvaguardar la espiritualidad de la afectividad se la ha interpretado como un acto de
voluntad (cf. Hildebrand, 2016). Sin embargo, en este sentido, Hildebrand excepttia a algunos autores,
como por ejemplo Agustin de Hipona, que confiere espiritualidad a la afectividad y la distingue de la
voluntad, por ejemplo, cuando afirmaba: «parum est voluntate, etiam voluptate traheris» (Agustin de
Hipona, Tratados sobre el evangelio de San Juan: XXVI, 4). «Poco es “con la voluntad”; incluso el placer tira
de ti» (trad. M. Fuertes Lanero y J. Anoz Gutiérrez en Hipona, 2009). Por otro lado, Brentano, a fin de
evitar el relativismo, la arbitrariedad y el desprecio de la afectividad, también afirmaba que algunos
fenémenos afectivos son tomas de posicion practica y emotiva y no cognoscitiva (cf. Brentano, 1990: 28
y 29 y 1971: 99-100 y 104-106). Sin embargo, Hildebrand, como también Scheler, se alejan de Brentano,
pues este ve el ambito judicativo como analogo a aquello valorativo, pues ambos tienen fundamentos
diferentes.
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(id.: 19)%. El contrario, como expliqué, ya no puede acontecer, o sea que un sentimiento
corporal pueda engendrar una respuesta afectiva (2006: 68). Esto no quiere decir que
un determinado estado corporal (salud y vitalidad) no pueda ser un presupuesto
dispensable para una respuesta afectiva.

Como ya afirmé, todas estas tesis son pues para Hildebrand invidentes e

indemostrables (2016: 17).

Hay en esto un claro error, pues los sentimientos superiores, las respuestas afectivas, como el
amor son radicalmente distintos de esos sentimientos inferiores no espirituales [...]. La diferencia
dentro de la esfera afectiva es tan grande, que el término de sentimiento solo es totalmente analogo;

en cuanto se le usa como univoco se vuelve inmediatamente equivoco. [Id.: 8]%

Para Hildebrand, las respuestas afectivas, como también acontecia en las respuestas
volitivas, son «tomas de postura» «motivadas» esencialmente por la «importancia»,

previamente conocida, de un objeto o de un acontecimiento®. Asi, la importancia de

% Russo y Lombo también defienden esta vision. Ademads, me parecen curiosas sus observaciones que
pueden complementar el pensamiento de Hildebrand: que existe siempre una proporcionalidad entre
los sentimientos y la resonancia corpdrea y que el cuerpo es el lenguaje de la afectividad (cf. Russo y
Lombo, 2005: 136 y 137).

% Lo mismo afirmaban Pfinder y Brentano. El primer decia que «el acto afirmativo del amor tiene
siempre un cierto calor y es un acto de participacion personal a favor de la existencia del ser amado. Por
ello, debe caracterizarsele como un acto espiritual afectivo, y en especial como un acto de afirmacion de
la persona amada con materia afectiva» (Pfander, 1930: 369; para la trad. v. Ferrer, 2003). El segundo
decia que «A nosotros, hombres, en la medida en que nuestra vida animica funciona normalmente [...]
nos corresponde en general esta forma superior de actividad emocional» (Brentano, 1952: 146; para la
trad. v. Sanchez-Migallén, 2002). Russo y Lombo también defienden la intencionalidad de la esfera
afectiva, como acontece con la tristeza, que no son reductibles a eventos fisicos ni tampoco a funciones
vegetativas. Esto se ve, por ejemplo, en la tristeza por la muerte de una persona querida, que no se
reduce a la secrecién lacrimal, ni tampoco a la activacién de neurotransmisores. Asi, se puede hablar de
intencionalidad en estos sentimientos porque «hanno un contenuto e rimandano a qualcosa, vale a dire che i
sentimenti sono sempre sentimento di o rispetto a qualcosa che li muove, come abbiamo spiegato piti volte. Anche
se si volesse sostenere che c’é una situazione affettiva rispetto al nulla, il nulla stesso verrebbe considerato,
attraverso l'elaborazione intellettuale, come un certo oggetto o contenuto dell’affetto» (Russo y Lombo,
Antropologia filosofica, 2005: 135 y 136).

% «Mientras el objeto esta ante nosotros completamente indiferente o neutral, es, por esencia, incapaz
de motivar nuestra voluntad o de engendrar en nosotros una respuesta afectiva» (Hildebrand, 1997: 34
y 35). Idea idéntica se encuentra en Brentano (c¢f. Brentano, 1952: 150). Ademas, Russo y Lombo pueden
completar bien esta visiéon de Hildebrand cuando afirman que el lenguaje de la afectividad seria
incomprensible si los afectos, teniendo en consideracién el esquema estimulo-respuesta, fuesen una
mera respuesta al influjo de las realidades externas sobre el cuerpo (contra-argumentando asi la visién
funcionalista y comportamentista de W. James y de F. Lange), o se fuesen una manifestacién de procesos
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estos objetos o acontecimientos, puede referirse a valores, a lo solo subjetivamente
satisfactorio o a bienes objetivos para la persona (1997: 211-212). Para Hildebrand, las
respuestas afectivas a los valores son prioritarias, porque estas tienen una importancia
intrinseca, que no depende de cualquier creencia, ideologia, convencion. Este objeto es
valioso por si mismo y no somos nosotros quienes atribuimos o estipulamos ese valor.
Lo mismo no sucede con lo subjetivamente satisfactorio y los bienes objetivos. Asi, los
valores se encuentran ontologicamente en un nivel superior que los anteriores. Por
ejemplo, la belleza de un paisaje se encuentre en un nivel ontoldgico a la supuesta
«alegria» que puedo tener comiendo el helado.

Asi, las respuestas afectivas a los valores consisten pues en la maxima manifestacion
de la transcendencia de la persona, una vez que, en esas respuestas, ella participa sobre
todo con su «corazon» (Herz), ella se pliega y adecua su corazén al «logos» del objeto,
a algo que es mayor que ella, cosa que no acontece en la cognicion o en las otras
respuestas (id.: 313), como también con lo subjetivamente satisfactorio, donde la
persona participa con los «centros del orgullo y de la concupiscencia»®!. Son pues una
respuesta, una donacion, una voz y una efusién del corazdn, a pesar de que durante
mucho tiempo se les han conferido diferentes significados®?; son una subjetividad y un
calor en el sentido kierkegaardiano del término (2016: 17, 24-25). De ahi que,
poseyendo una plenitud y una calidez peculiar, alejando la persona de su
egocentrismo, no se oponen a la espiritualidad (id.: 24). En este sentido, de la misma
forma que en el conocimiento existe una adaequatio intellectus ad rem, en la respuesta
afectiva existe una adaequatio cor ad rem (id.: 12)%. Solo de esta forma se puede hacer

justica ante el valor de ese objeto (2016: 14).

internos, independientes del conocimiento (cf. Russo y Lombo, 2005: 137). Para comprehender la critica
al conductismo (Behaviorism) se puede ver A. Malo (2004: 37-45).

¢l En la respuesta al solo subjetivamente satisfactorio solamente nos queremos apropiar, apoderar, del
objeto. Mientras que, en la respuesta al valor, el objeto no es destruido. Queremos preservar su dignidad
e integridad ontologica (Hildebrand, 1997: 214). Pero, Hildebrand no niega que no existan respuestas a
lo solo subjetivamente satisfactorio legitimas, como veremos (cf. id.: 225).

62 Cf. D. Hildebrand (2006a: 58). Véase por ejemplo las definiciones que fueron atribuidas al corazdén por
la cultura judaica, hinduista, isldmica y cristiana. Para profundizar este estudio, sugiero la lectura de
esta obra Adidevananda, Bazin et al., Le coeur (1950: 41-102).

6 Esta idea de puede también verla en Brentano que afirmaba: «Se ha interpretado esa coincidencia
—decia Brentano de la adeequatio rei et intellectus— como una especie de identidad entre algo que esta
contenido en el juicio, o en la representacion que sirve de base al juicio, y algo que se halla fuera del
espiritu. Pero éste no puede ser el sentido; coincidir significa aqui mas bien ‘convenir’, ‘estar en
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Por otro lado, si bien la voluntad tiene la capacidad de comprometer toda la
persona, las respuestas afectivas actualizan esta dimension de la persona humana, que
no es actualizada directamente por el querer (id.: 24). Asi, el amor del marido por su
esposa, que proviene de esta respuesta total del corazon, es moralmente mas alta que
la mera voluntad de querer hacerle bien®. Es por tanto frustrante si el marido le dice a
su esposa que solamente tiene voluntad de amarla. Esto significa que no le entrego
todo su «yo», porque su corazén todavia no le habld (2016: 25). No se verifica pues
aqui una unidad espiritual en este marido. Aqui se ve que, en muchos ambitos, el
corazén desempena nuestro «yo» mas profundo y autentico, torndndose asi en uno
sindnimo de «alma» (2006a: 57 y 1997: 232). En otros es la voluntad, como por ejemplo
acontece en el ambito moral (2016: 25)%. Ya en otros casos es la razon.

Las respuestas afectivas son esencialmente distintas de la cognicion y de la

voluntad. No obstante, esto no quiere decir que la cognicién y la voluntad sean

armonia’, ‘corresponder’. Es como si alguien, en el terreno de la actividad sentimental, dijera que la
justeza del amor o del odio consiste en la coincidencia de la actividad sentimental con el objeto. Bien
entendida, esta afirmaciéon seria indudablemente justa; pues quien ama y odia justamente tiene un
sentimiento que es adecuado al objeto, es decir, conveniente, correspondiente. En cambio, seria
evidentemente ridiculo quien creyera que en el amor justo y en el odio justo existe una identidad entre
esos sentimientos, o también las representaciones que le sirven de base, y algo fuera del espiritu,
identidad que faltaria cuando el sentimiento actia en modo incorrecto (Brentano, 1990: 65, n. 26). En
este sentido, Reinach también afirmaba que la aprobacion del juicio es diferente de aquella del corazon
(cf. Reinach, 1997: 9). Idea idéntica se encuentra en Pascal, que afirmaba que «Le ceeur a ses raisons, que la
raison ne connait point» (Pensées, 2011). Esta idea también es usada por Scheler, por ejemplo: «“El corazon
tiene sus razones”. El corazon posee algo estrictamente analogo a la logica, en su propio dominio, que,
sin embargo, no coincide con la légica del entendimiento. [...] Amar y odiar ciega o evidentemente no
significa cosa distinta del poder juzgar ciega o evidentemente» (Scheler, 1996: 54 y 55); por Hartmann
(¢f. Hartmann, 2011: 155) y por Guardini (cf. Guardini, 1991: 144).

¢¢ Hildebrand, en algunas de sus obras, ha considerado explicitamente el amor, la compasion, el
arrepentimiento, etc., solo como respuestas afectivas. Pero, en otras, los ha considerado no solo como
respuestas afectivas, sino también como respuestas volitivas. Por ejemplo, el arrepentimiento esta en
nuestra esfera directa de libre accidn, pues el «esqueleto» del arrepentimiento es el acusarse y el rechazo
de toda la solidaridad con lo malo, con nuestra mala accion. Por esto es una respuesta volitiva. Sin
embargo, no esta en nuestra esfera de poder directa de la voluntad el dolor y las lagrimas por la ofensa
cometida. Esto la persona no lo puede colocar libremente. Por esto es también una repuesta afectiva (cf.
2020: 364-366). En el mismo sentido, muchas de las veces amamos a una persona sin que el corazén
responda como tal. Por ejemplo, en un caso de adulterio, el marido puede continuar a hacer actos de
amor a su mujer, sin embargo, su corazoén puede permanecer en silencio, no responder afectivamente.
¢ Esto no quiere decir que la razén y la afectividad sean excluidas de la moralidad. Solamente se quiere
decir que la voluntad desempefia el papel principal en la moralidad (cf. Hildebrand, 2016: 26). En este
sentido, Hildebrand afirma que: «las actitudes morales que nos edifican y despiertan nuestro
entusiasmo son sin duda en gran parte respuestas afectivas al valor, tales como la alegria santa, una
profunda compasion un gran arrepentimiento, un noble entusiasmo y, sobre todo, el amor» (id.: 27).
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dispensadas para las respuestas afectivas (Hildebrand, 2016: 20). Vimos que los actos
cognoscitivos estaban en la base de todas las repuestas. Asi, quien capta el valor de un
objeto o acontecimiento es la razdn. Si la persona no capta este valor, ciertamente no
se da una respuesta adecuada. Por otro lado, una respuesta afectiva correcta
presupone el uso de la «libertad directa» e «indirecta», a fin de adoptar una «postura»
que permita captar y conocer el valor del objeto o acontecimiento®. Se necesita
nuevamente de la voluntad para aceptar esa respuesta, o rechazarla, si ella se adecua
o no, respectivamente, al valor en cuestion. Por ejemplo, para que un marido dé una
respuesta afectiva de amor a su mujer tiene que crear las condiciones necesarias para
captar el valor asociado a ella, si bien como un «sancionar» con un «si» ese amor,
recorriendo a su «libertad cooperadora»®. Esta respuesta afectiva es pues distinta de
cualquier atraccidon sexual que surge cuando un hombre se depara ante una persona
del sexo femenil (1997: 38). Aqui, no existe una motivacion cualquiera, ni tampoco
estamos delante de una relacion racional y significativa. Existe apenas una causacion
psiquica. Es verdad que para que el hombre sienta atraccién sexual por una persona
del sexo femenino, tiene que verla. Sin embargo, se trata de una mera sensacién, no
implicando asi cualquier comprension de esta (2016: 9). Lo mismo sucede con un
animal irracional, que se siente atraido por el sexo opuesto (id.: 17).

Con el amor, la persona humana se interesa, se conforma, se pliega, vibra pues con
la esencia y el valor «en si» del objeto (id.: 12)%. El valor de la personalidad de la
persona amada existe por si. Asi, entre el bien y nuestra respuesta afectiva, existe del
lado del objeto una relacidn, no apenas de facto, pero sobre todo de deber. Es nuestro
deber dar una respuesta al valor y no hacerlo es errado. El marido debe pues responder
afectivamente con su amor al valor de su mujer. En otras palabras: al valor de esa
esposa corresponde la respuesta de amor. «jNo es solo asi, sino que debe de ser asi

[sein sollen]»(Hildebrand, 2016: 16). Que ese marido se alegre por la conversion de sus

¢ En este sentido, Scheler (2001: 449) afirmaba que: «Los sentimientos no son en principio dominables
ni pueden ser encauzados deliberadamente; lo son tinicamente de un modo indirecto, gracias a la
dominacidn de sus causas y efectos (expresion, accion)».

7 Analizaré esta tematica posteriormente con mayor detalle.

68 Asi se distinguen de las respuestas tedricas, porque su contenido no es la existencia de un objeto. Pero
«es como la conviccidn, no solamente una repeticion de lo que el objeto confiere a nuestra mente, una
repeticion de la autoafirmacion del objeto por nuestra parte, sino una palabra completiva, una nueva
palabra. El contenido no es por tanto noético, tal como encontramos en el conocimiento, sino afectivo»
(Hildebrand, 1997: 201).
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hijos o se indigne por sus malos habitos o actitudes de estos, son otros casos donde se
puede verificar la necesidad y la obligatoriedad de dar una respuesta adecuada. Son
interminables los casos que el dia a dia nos depara y debemos dar una respuesta
afectiva adecuada. Por otro lado, también esperamos que todas las otras personas den
una respuesta afectiva delante de una determinada situacion, como también nos
lamentamos en el caso en que esto no acontezca. Que este marido espere que sus hijos
amen a su madre o se alegren por la belleza de su personalidad, o que lamente el caso
en que ellos no respondan adecuadamente, son también casos en que «deberia ser»
(id.: 17). Asi, las respuestas afectivas no se relacionan apenas con los valores, sino
también con los desvalores, como acontece en las respuestas volitivas o en el ser
afectado. Si a los valores se debe una respuesta correcta y obligatoria, con los
desvalores debe de acontecer lo mismo®.

De la caracterizacion precedente, se puede obtener otra de las respuestas afectivas,
y que se puede también verificar en algunos actos cognoscitivos: el perdurar. En este
sentido, mientras las respuestas volitivas tienen un caracter momentaneo, ocurren una
sola vez (por ejemplo, la persona o se casa o0 no se casa; 0 camina o no camina)”, las
respuestas afectivas perduran (por ejemplo, la admiracion y el amor por una persona
perduran y no son momentdneas) (2020: 387-388; 404-405 y 440-441).

Dije que, para Hildebrand, solamente la voluntad es libre en el sentido fuerte. Asi,
solamente las respuestas volitivas pueden ser valoradas del punto de vista moral. Pero
esto no quiere decir que, indirectamente, las respuestas afectivas y el ser afectado,
como veremos, no puedan también ser valoradas moralmente, pues estos sentimientos
son condiciones previas de los principios morales (1997: 324-325 )7'. O sea, las posturas

que adoptamos antes y después de las respuestas afectivas y del ser afectados si

© Jdea idéntica se puede encontrar en Brentano (1958: 25), que afirmaba: «Asi podemos decir que un
amor y un odio son correctos segun en ellos amamos lo bueno u odiamos lo malo, o incorrectos segtin,
inversamente, amamos lo malo y odiamos lo bueno; ademads, podemos decir que en los casos de
conducta correcta nuestra emocion corresponde al objeto, estd en armonia con su valor (mit seinem
Werte), por el contrario, en los casos de conducta trastocada lo contradice, desarmoniza con su valor (mit
seinem Werte)» (trad. Sanchez-Migallon).

70 Es verdad que la persona puede caminar, reposar y volver a caminar. Sin embargo, este segundo
caminar es un nuevo acto, diferente del primero.

71 Idea idéntica se encuentra también en Brentano (1952: 56).
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pueden ser valorados moralmente”. Por ejemplo, sentir inicialmente alegria delante a
una injusticia, sin que nosotros tengamos adoptada una postura que permita tal
respuesta, por ejemplo, defender deliberadamente el desvalor de la injusticia, no tiene
valoracion moral. Pero aceptar o permanecer indiferente a este sentimiento intencional
es malo moralmente”.

Por otro lado, caracterizando la respuesta afectiva, se puede también decir que no
se trata de un despliegue inmanente de la entelequia de su propio ser (2016: 13). La
naturaleza del hombre esta destinada a entregarse a algo y asi en las respuestas a los
valores ella se trasciende. Esto no quiere decir adquirir auto-perfeccion. La respuesta
afectiva al valor posee sentido en si mismo y la perfeccion moral es el premio. No se
trata pues de una relaciéon medio y fin. Se vio que en las tendencias entelequiales,
nuestra naturaleza o necesidad es el «principium» (originante) y el objeto que satisface
esa tendencia es el «principiatum» (originado). Aqui, se da lo opuesto: el objeto o
acontecimiento es «principium» y la repuesta afectiva es el «principiatum».

Otra caracteristica de estas respuestas es que no es necesario tenerse experimentado
anteriormente un acontecimiento semejante para despertar cualquier respuesta
afectiva. Por ejemplo, en la situacidén anterior, no es necesario que el marido haya
amado a otra mujer, para asi responder con su amor al valor de su esposa. Basta su
mujer para que se origine esta respuesta amorosa. En contrapartida, para saber que el
exceso de alcohol torna una persona embriagada, esa persona habra de haber pasado
por tal experiencia, o haber visto alguien a pasar por la misma situacién, o que alguien
le haya contado que el exceso de alcohol origina la embriaguez. Asi, para que el marido
entienda que el valor de su esposa esta en la base de su amor, basta que considere
solamente la esencia y el valor de su mujer. De esta forma, verifica que a su mujer
corresponde semejante respuesta.

Seguin Hildebrand (1997: 205), la respuesta afectiva puede ser dirigida tanto a un ser
personal como a un ser impersonal. Por otro lado, ella también depende cualitativa y

profundamente del tipo de objeto al cual se dirige. Son puntos que no se debe de

72 Esto es el error de Kant, que atribuyd solamente a la voluntad la moralidad (cf. Kant, s. f.: Erster
Abschnitt, AA IV, 393). Para €l, las respuestas afectivas no pueden ser valoradas moralmente, como se
puede ver en la distincién entre amor patolégico y el amor moral (cf. Kant, 2015: Zweites Buch, 5, AA
V, 126 ss.).

73 Sin duda que esta es una novedad en el ambito filosofico.

74 Crosby desarrolla bien este punto en The Selfhood of the human Person (1996: 149-151).
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ninguna forma despreciar en el andlisis de las repuestas afectivas (id.: 206). Por
ejemplo, el amor que el marido tiene por su mujer debe ser superior a aquel que él
tiene por su equipo de futbol, pues el valor ontoldgico de la persona humana es
superior al valor ontoldgico del equipo de fatbol (2016: 15). Por otro lado, en el primero
caso, nos enfrentamos con un valor cualitativo moral, mientras que en el segundo
solamente existe un valor extra-moral, de caracter personal-preferencial. Asi, cuanto
mas alto es el grado ontoldgico del objeto o del acontecimiento, tanto mas profunda y
sublime debe ser la respuesta afectiva. De este modo, el amor a Dios debe ser la
respuesta mas profunda de cualquier persona, pues Dios es el valor supremo y el
origen de cualquier amor. Por tanto, el marido debe de amar mas a Dios que a su mujer,

pues el valor de Dios es absoluto e infinito (id. 16).
2. 3. Ser afectado

Muchas veces tenemos actitudes que no dejan indiferente la persona a la cual nos
dirigimos. Actitudes hostiles, como los insultos, las calumnias, las faltas de respecto,
etc., la hieren. En contrapartida, gestos de delicadeza, como por ejemplo ofrecer un
ramo de flores, o de compasion para con su situacion tragica, la conmueven. Asi, se
puede decir que en ambas experiencias ella es «afectada» por nuestras actitudes”.

Son pues también vivencias intencionales, porque existe una relacion significativa,
intelectual y consciente entre el sujeto y el objeto o acontecimiento, dotdndolas asi de
una espiritualidad formal (Hildebrand, 1997: 207 y 2006a: 86-87). O sea, existe una
afinidad intrinseca entre os sujeto y el objeto; una correspondencia entre sus naturaleza
y significacidn, pues el objeto aparece a €l facilmente.

Continuando con la caracterizacion del ser afectado, se puede decir que existen
similitudes como también diferencias entre €l y las respuestas. Asi, en sintonia con

aquello que dije anteriormente, en el ser afectado se presupone también el

75 S5é bien que no usa esta expresion, el concepto de «ser afectado» ya lo podremos ver en Agustin de
Hipona, cuando escribe: «Et cuius erant nisi tua verba illa per matrem meam, fidelem tuam, quae cantasti in
aures meas? Nec inde quidquam descendit in cor, ut facerem illud» (Hipona, 20100: 11, 3; 7).« Y de quién eran,
sino de ti, aquellas palabras que por medio de mi madre, tu creyente, cantaste en mis oidos, aunque
ninguna de ellas penetr6 en mi corazon para ponerlas por obra?» (trad. en Hipona, 2010c).
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conocimiento, la captacion, de un objeto o acontecimiento dotado de importancia.
Por ejemplo, la novia se conmueve con las flores porque conoce, o mejor capta, el valor
de este gesto de su novio. Si fuese su padre a ofrecerle estas flores, o ella viese en el
gesto de su novio otra intencion, este ser afectado seria cualitativamente diferente. Por
otro lado, si la novia no se diese cuenta de este gesto o estuviese preocupada con
problemas en su trabajo, podria no ser afectada y permanecer indiferente. Aqui se
puede ver, por lo tanto, que el ser afectado es diferente de cualquier estado psiquico
como la irritaciéon y el malestar, que, como vimos, no se dirigen a ningun objeto o
acontecimiento, no presuponen su conocimiento, y son causales. La paz que existe en
mi, en el escuchar musica clasica, proviene del valor estético de la musica. Es diferente
de la «tranquilidad» que origina el beber alcohol. En esta situacion, existe un proceso
causal, sin que sea necesario un conocimiento del objeto. Toda persona, sin excepcion,
se tranquiliza al beber alcohol. Sin embrago, no todos se llenan de paz escuchando
musica clasica, porque no han captado su belleza (Hildebrand, 1997: 229-230).

Por otro lado, de la misma forma que acontecia en las respuestas, el ser afectado
puede de igual modo ser motivado por un valor, algo solo subjetivamente satisfactorio
o por un bien objetivo para la persona. Asi «cuando es exclusivamente un valor el que
nos afecta, entonces vivimos algo totalmente distinto que cuando influye en nosotros
un objeto subjetivamente satisfactorio» (id.: 223).La cuestion de si el principio
generador es un valor o solo subjetivamente satisfactorio es asi de igual importancia
en las respuestas como en el ser afectado. Por otro lado, existen ciertos tipos de ser
afectado que solamente pueden ser producidos por los valores, como es el caso de la
«conmocion». Lo solo subjetivamente satisfactorio no puede conmovernos o
emocionarnos. Por ejemplo, una conversacién sobre impureza, que apela a nuestro
centro concupiscible, no nos puede conmover (id.: 223-224).

Continuando con la caracterizacion del ser afectado, también se puede decir que no
se dirige a la verificacion de la existencia de un objeto, como vimos que acontecia en

las respuestas cognitivas. Por otro lado, tampoco se dirige a un ser real y no realizable,

76 Existe pues una «distincidn significativa entre los objetos que se nos presentan como indiferentes o
neutrales, y por tanto incapaces de conmovernos y afectarnos, y aquellos que se nos presentan como
importantes» (Hildebrand, 1997: 35). Vimos que el ser afectado también presupone los actos
cognoscitivos. Convergentemente a esta situacion, se puede también decir que el ser afectado tiene una
influencia en los actos cognoscitivos. Una persona que es afectada puede mejorar la cualidad de los
distintos actos cognoscitivos. Se da por tanto una relacién simbiotica entre ellos.
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como vimos que acontecia en las respuestas volitivas. Las flores que conmueven a la
novia ya existen, son reales.

Otra nota importante del ser afectado es que aqui también participa nuestro
corazdn, actualizando nuevas dimensiones de la persona. Es el corazon de la persona
que, delante de un objeto, es afectado y no la voluntad o la razén”.

Continuando con la descripcion del ser afectado, se puede también decir que no se
puede engendrar el ser afectado en nosotros. O sea, no es libre como lo es la voluntad
(Hildebrand, 1997: 326). Se yo «quiero» caminar, puedo hacerlo pronto, como dije
anteriormente. En contrapartida, no puedo llenarme de paz siempre que quiera. Sin
embargo, esto no quiere decir que con mi razén y voluntad no pueda intervenir e
influenciar mi ser afectado. O mejor, en muchas situaciones, la persona no es afectada,
aunque ella quiera (id.: 230). Una persona puede no conmoverse delante de una
injusticia, por ejemplo, delante a la calumnia hecha a alguien, aunque que supiera que
es una injusticia. Sin embargo, esto no quiere decir que la persona no pueda con su
libertad crear directa o indirectamente las condiciones para ser afectado. Por ejemplo,
con su voluntad directa ella podria eliminar todos los prejuicios que tiene. Ya con su
libertad indirecta puede también escoger otro periodo para repensar mejor sobre esta
situacion que ha visto.

Por otro lado, con mi libertad cooperadora, puedo también sancionar o desaprobar
mi ser afectado, en el caso de si él es bueno o malo, respectivamente. Y estos son puntos
que tener en consideracion en el andlisis de este tipo de vivencias. Sobre todo, porque
hasta hoy ningin comentador de Hildebrand detectd que €l también dice que puede
usarse la libertad cooperadora, no solo en las respuestas, sino también en el ser
afectado (id.: 309-311)78. Por este motivo, muchos de estos pensadores colocan las
respuestas afectivas sobre el ser afectado, porque no tienen en consideracion que la
libertad cooperadora se usa también en el ser afectado.

Continuando con el andlisis del ser afectado, también se puede decir, como también
sucedia en las respuestas afectivas, que no se trata de un despliegue inmanente de la

entelequia de su proprio ser, algo que ocurre en las tendencias teleologicas. Por esto,

77 «Es evidente que el hecho de que el valor actiie en mi corazén de una manera mas profunda y
significativa, al derretirlo, al atravesar la costra de mi indiferencia y embotamiento, constituye un
contacto nuevo y mas intimo» (Hildebrand, 1997: 230).
78 Cf. Hildebrand (1996: cap. 18, en particular, 310-314).
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como acontece en las respuestas afectivas, en el ser afectado, el objeto o acontecimiento
es el «principium» (originante) y el ser afectado es el «principiatum» (originado). Asi, el
ser afectado no consiste en una necesidad a ser satisfecha para adquirir la auto-
perfeccion. Ni tampoco se basa en una relacion medio-fin. En el ser afectado, la persona
se trasciende porque se adhiere y se pliega a algo.

Con relacion a las diferencias entre el ser afectado y las respuestas afectivas, la
principal se encuentra en el hecho de que las primeras no son tomas de posicion. Esto
es, tienen un caracter «centripeto» (zentripetal), pues el objeto me proporciona algo,
mientras las segundas tienen un cardcter «centrifugo» (zentrifugal), donde yo comunico
algo al objeto™. O sea, en las primeras, el objeto se dirige a mi, él me habla, teniendo si

un caracter receptivo. Es un caracter analogo a la percepcion®. O mejor, la relacion

79 Esta idea, Hildebrand la toma de A. Pfander que hace la distincién entre vivencias centripetas y
centrifugas (cf. Pfander, 1963: 128-129). En este sentido, él afirma que: «Si nos orientamos por el ejemplo
de una disposicién animica actual de enemistad, tenemos que constatar que la disposicion tendida entre
sujeto y objeto no es una magnitud sin direccion, sino que al ser vivida tiene una direccién y que esta
direccién no es de doble sentido, hacia el sujeto y hacia el objeto, sino que es univoca. Aunque el
movimiento disposicional de la enemistad sea suscitado palpablemente por alguien que molesta y
aunque esta suscitacion se dirija del objeto al sujeto, por tanto, sea centripeta, esta direccion centripeta
no es inmanente a la disposiciéon animica, esto es, la disposicién no se dirige del objeto al sujeto, sino
del sujeto al objeto, por tanto, centrifugamente. Lo cual conviene no solo a las disposiciones actuales de
enemistad, sino también a las disposiciones actuales amistosas, benevolentes... Vale para todas las
disposiciones animicas en general» (Pfander,1930: 333, trad. en Ferrer: 2003: 64-65). Sin embargo, otros
autores también han adoptado esta distincion. Por ejemplo, Ortega y Gasset, que conocia bien el
pensamiento de Pfander (v. 1973: 69). Y Bauman afirma: «Love is, on the other hand, the wish to care, and to
preserve the object of the care. A centrifugal impulse, unlike centripetal desire. An impulse to expand to go beyond,
to stretch to what is out there. To ingest, absorb and assimilate the subject in the object, not vice versa as in the
case of desire. Love is about adding to the world — each addition being the living trace of the loving self; in love,
the self is, bit by bit, transplanted into the world. The loving self through giving itself away to the loved object.
Love is about self’s survival-through-self’s alterity. And so love means an urge to protect, to feed, to shelter; also
to caress, cosset and pamper, or to jealously guard, fence off. Incarcerate. Love means being-in-service, standing-
in-disposition, awaiting command — but it may also mean expropriation and seizing of responsibility. Mastery
through surrender; sacrifice rebounding as aggrandizement. Love is a Siamese twin of power greed; neither would
survive the separation» (2003: 9-10).

8 Sin embargo, como dice Hildebrand, esto no quiere decir que no exista una diferencia entre la
«percepcion» y el «ser afectado». En la percepcidn, yo estoy completamente vacio. Por ejemplo, el color
del objeto no estd, ni nunca estuvo en mi. Yo lo recibo. Mientras en el ser afectado, yo ya tengo un
contenido que ha provenido de la percepcion. No es pues una recepcién meramente teérica de la esencia
del objeto. Por ejemplo, me conmuevo por causa de la belleza de un cuadro, que he percibido
anteriormente. La percepcion esta pues en la base de ser afectado (1997: 230). Asi se puede decir que
con el ser afectado existe una unién, una intimidad, entre el sujeto y el objeto mayor que aquella que
existe solo a través de la percepcién o de otro acto cognoscitivo. O sea, segun Hildebrand, el grado
maximo de unién con el objeto se puede encontrar, por ejemplo, en la persona que percibe la belleza de
un paisaje, es conmovida posteriormente por ella y responde afectivamente a este paisaje, que aquella
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entre ser afectado y respuesta afectiva es analoga a aquella que existe entre la
percepcion y la respuesta tedrica®!. Ya en las respuestas afectivas, yo tomo una postura
y me dirijo al objeto, yo le hablo; se le otorga algo que especificamente le es
complementario. Asi tiene un caracter espontaneo activo (Hildebrand, 1997: 208). O
sea, mientras en el ser afectado el contenido (Gehalt) permanece en mi, en la respuesta
yo transmito este contenido al objeto. Por ejemplo, yo me conmuevo con la belleza del
cuadro, soy afectado por él. Posteriormente le doy una respuesta y digo: «es bello». O
sea, inicialmente recibo algo —ser afectado; posteriormente doy algo— respuesta
afectiva®.

Doy otro ejemplo, que clarifica la distincion entre estas vivencias: cuando el marido
dice a su mujer que la ama, inicialmente la mujer, y esto es el punto principal, no da
ningun tipo de respuesta a él. Solamente se conmueve. Pero ella puede posteriormente
alegrarse, como también dar una respuesta volitiva: dirigirse a su marido y darle un
beso como prueba también de su amor. Por otro lado, si alguien asiste al gesto de este
hombre, también se sentira conmovido. Esta conmocion es por tanto distinta de la
respuesta del amor del hombre. No es de ninguna forma una réplica (id.). Son

situaciones sui generis, pues a esta conmocion le sigue una palabra, que por referirse a

que percibe solamente la belleza y se conmueve. Todavia existe mayor unién en esta persona que
aquella que solamente percibe el valor. En aquella que tampoco lo percibe, no existe union, pues esta
ciega para los valores (cf. id.: 231).

81 En este sentido me parece interesante la vision de Sanchez-Migallon (2002: 28): «Asi como una cosa es
percibir un hecho y otra responder con nuestro asentimiento o creencia, una cosa es sentirse injuriado,
por ejemplo, y otra reaccionar con un movimiento interior de ira».

8 «Por un lado, se debe deslindar el ser afectado de las respuestas afectivas y se considera a este como
un tipo de vivencia sui generis, por otro lado, es claro que estd muy proximo a ellas y que normalmente
las precede [...]. Estan tan intima y organicamente vinculados, la cualidad de aquellas es tan afin a la
palabra de esta, que puede inducirnos a confundirlas. Pero seria un error manifest6. Aunque hay casos
en los que pude ser muy dificil separar el ser afectado y las repuestas afectivas, existen asimismo
muchos otros casos en los que ambas difieren claramente en su cualidad y en sus estructuras formales
y constantes, mostrando asi la esencial distincion entre ellas» (Hildebrand, 1997: 208). Por otro lado,
Lewis afirma que una cosa es decir «me gusta», otra cosa es tener estos sentimientos (cf. Lewis, 1943:
cap. 1).
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la misma situacion, muchas de las veces, se pueden confundir®. Aqui se puede pues
concluir que el ser afectado precede la respuesta afectiva®.

Por todas estas razones presentadas, para Hildebrand la vivencia del ser afectado
tiene un papel importante para el desarrollo de la personalidad, pues en este canal
conviven la seduccion, el estrechamiento, el empequefiecimiento, el embrutecimiento,
el envenenamiento, como también la liberacion, el engrandecimiento, la purificacion y
la elevacién moral. Asi, del mismo modo como sucedia en las respuestas afectivas,
también debemos de hacer algo a fin de ayudar a las otras personas para que sean

afectadas por los valores.
§ 3. Conclusiones

Después de este viaje, podemos obtener algunas conclusiones. La primera es que
las experiencias intencionales difieren de las no intencionales por el hecho de que en
las primeras el sujeto establece una relacion significativa, intelectual y consciente con
un objeto o acontecimiento. Esto nunca sucede en las experiencias no intencionales.
Por ejemplo, el amor de un marido por su esposa esta motivado por el conocimiento

de su valor. Por esta razon es una experiencia significativa. Ya el hambre, el cansancio,

8 «La belleza de un alma conmueve mi corazon y me afecta profundamente. Respondo con mi amor.
Aunque la respuesta de amor aparece en este caso como semejante al ser afectados, sin embargo, el
movimiento espiritual del amor hacia la otra persona, la entrega de nosotros mismos a ella, la suprema
palabra interior que le dirigimos, todo ello constituye un nuevo estadio en la unién espiritual con la otra
persona, frente al encantamiento de mi corazén, que tan tipico es del ser afectados» (Hildebrand, 1997:
231).

8 Por otro lado, si bien Hildebrand no lo menciona, aqui también se puede acreditar que el ser afectado
y la respuesta afectiva varian en una razén de proporcionalidad directa. Esto es, cuanto mas profundo
es el ser afectado, mayor sera la respuesta afectiva. Por otro lado, cuanto menor es el ser afectado, menor
serd la respuesta afectiva. De ningtin modo una persona puede ser profundamente afectada y dar una
gran respuesta afectiva. En el mismo sentido, ninguna persona puede ser poco afectada y en
contrapartida dar una gran respuesta afectiva. Por ejemplo, una persona no puede ser profundamente
afectada delante de una obra de arte y tener una pequefia respuesta afectiva. Tampoco, puede ser poco
afectada delante de una obra de arte y tener una pequefa respuesta afectiva. Se puede usar esta
analogia, que nos permite describir mejor esta situacion: cuando se salta en un trampolin, la superficie
de este va mas a fondo, cuanto mayor es la fuerza impulsiva que una persona usa en el salto. Varian
proporcionalmente estas dos realidades. Sin embargo, la eyeccién posterior, esto es cuando el trampolin
lanza fuera la persona, depende también de esta elasticidad adquirida por la fuerza impulsiva usada
por la persona en el salto. Aqui existe también una proporcionalidad, que no se puede disociar, a no ser
que el trampolin esté estropeado. Del mismo modo también deberd de acontecer entre nuestro ser
afectado y la respuesta afectiva.
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el mal humor, etc. no estdn motivados por ningtin objeto. Por esta razon, se puede
afirmar que las experiencias intencionales son trascendentes «per se», mientras que las
no intencionales son inmanentes «per se», pero con la posibilidad de ser trascendidas.

Segun Hildebrand, los actos cognitivos, las respuestas (tedricas, volitivas y
afectivas) y el ser afectado forman parte de las experiencias intencionales. Por otro
lado, las tendencias, los sentimientos corporales, psiquicos y poéticos, y las pasiones
forman parte de las experiencias no intencionales.

En cuanto a las experiencias intencionales, que es la seccion que nos interesa
analizar y comprender con mas detalle, podemos concluir, sobre todo:

1) La diferencia entre los actos cognitivos y las respuestas radica en el hecho de que
el sujeto recibe primero algo del objeto; el objeto «le comunica algo». Mientras que en
las respuestas es el sujeto quien transmite algo al objeto. Es decir, en la percepcion de
un paisaje bello, es el paisaje el que se dirige al observador; mientras que su respuesta
afectiva «es bella» del observador, se dirige a este paisaje.

2) Los actos cognoscitivos son la base de todas las respuestas y también del ser
afectados. Para que un novio quiera casarse con su novia, primero debe conocer a la
mujer con la que quiere casarse. Por otra parte, para que el novio ame a su novia,
también debe conocerla.

3) Las respuestas, volitivas o afectivas, y el ser afectado estan «motivadas», no
causadas, por la importancia del objeto o acontecimiento. Segun Hildebrand, hay
varias categorias de importancia: valores, bienes objetivos para la persona y solo
subjetivamente satisfactorios. Los valores, que pueden ser de diferentes tipos, tienen
una importancia intrinseca en si mismos, independientemente de cualquier otra cosa.
Por lo tanto, estan «por encima» de nosotros. Lo solo subjetivamente satisfactorio, sin
embargo, no tiene ninguna importancia intrinseca, ya que apela a nuestro
egocentrismo. Asi, al responder a este objeto o evento dotado de esta importancia,
salimos de nosotros mismos y para volver a entrar en nosotros mismos. Por lo tanto,
es una experiencia trascendente que termina en la inmanencia. El bien objetivo para la
persona puede o no ser un valor, como veremos. Por esta razon, también permanece
bajo la categoria de valores. Con esta descripcidn, llegamos a la conclusion de que los
valores estan ontologicamente por encima de las otras dos categorias y, por lo tanto,

deben ocupar el primer lugar en la motivacion de nuestras respuestas.
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4) Parte de la afectividad humana es también espiritual y con ella la persona puede
trascenderse a si misma, como puede comprobarse en las respuestas afectivas y en el
ser afectado, donde la persona participa con el corazdn, algo que nunca sucede en las
experiencias psiquicas. La alegria motivada por un acto de heroismo es esencialmente
diferente de un estado de buen humor. Al mismo tiempo, ni en los actos cognoscitivos
(excepto la contemplacion) ni en las respuestas volitivas la persona participa con su
corazdn. Para entender que Roma es la capital de Italia, la persona no usa su corazén.

5) Los autores que querian salvaguardar la espiritualidad de una parte de la
afectividad humana la asociaron erréneamente con un acto de voluntad. Por ejemplo,
han visto la alegria como un acto de voluntad. Pero la alegria no es un acto de
voluntad. Sin embargo, como dice Hildebrand, esto no significa que la voluntad sea
indiferente a la alegria. Por otra parte, lo que distingue una respuesta afectiva de un
acto de voluntad, segin Hildebrand, reside en el hecho de que el objeto de la respuesta
afectiva ya es real, mientras que el objeto de la respuesta de la voluntad, en sentido
estricto, no es todavia real (sin embargo, quiere tornarlo real).

6) A veces las respuestas afectivas pueden confundirse con el ser afectado, porque
son experiencias sui generis. La diferencia entre estas dos vivencias afectivas
espirituales radica en que, en la segunda, el objeto se dirige al sujeto; es el novio quien
afecta a sunovia, dandole rosas. Mientras que en el primero, es el sujeto quien se dirige
al objeto, como se puede ver en la respuesta afectiva «te amo» que la novia da a su
novio después de haber recibido las flores.

7) Al mismo tiempo, el ser afectado se distingue de los actos cognitivos, porque en
estos ultimos la persona estd vacia, mientras que la afectacion proviene del contenido
recibido por el acto cognitivo de percepcion. La persona se ve afectada porque ha
percibido la injusticia que ha sufrido la otra persona.

8) Muchos pensadores entendieron que solo los actos humanos pueden ser
evaluados desde el punto de vista moral, porque son libres en el sentido fuerte de la
palabra. Las respuestas afectivas y el ser afectado también pueden ser evaluados desde
el punto de vista moral. Esto se hace mas evidente en el hecho de que la persona es
moralmente responsable de cémo se coloca, de la actitud que adopta, antes y después

de estas experiencias afectivas intencionales. Por ejemplo, aceptar la alegria que

ISSN-e: 1885-5679



JERE

Las vivencias humanas en el pensamiento de Dietrich von Hildebrand | Eugénio Lopes

sentimos ante un asesinato es algo que nunca se puede aceptar. No querer comprender
la belleza de una obra de arte que permite que me afecte es también algo malo.

9) Finalmente, se puede concluir que todas las experiencias intencionales se
relacionan entre si. Por ejemplo, el acto cognitivo estd en la base del ser afectado, al
que siempre sigue una respuesta afectiva. Por otro lado, la voluntad juega un papel
muy importante, porque con ella podemos, o no, aceptar estas experiencias afectivas,
asi como crear las condiciones que nos permitan captar mejor los valores para ser
afectados y responder a ellos. Como puede verse, se crea una «simbiosis» entre todas

las experiencias intencionales.

A menudo se tiende a transmitir, en muchos dmbitos, una mala concepcion de la
persona humana, también en relacion con sus vivencias. En este sentido, creo que la
propuesta de Hildebrand sobre las experiencias humanas, al ser muy realista, podria
ayudarnos a comprender y desmitificar su verdadera esencia, permitiéndonos

posteriormente autorrealizarnos de mejor manera.
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