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1. [bookmark: _Toc387935756]Introducción 

El enfoque sobre la educación propuesto por la Antropología Trascendental de Leonardo Polo, no se dirige a la elaboración de estrategias didácticas, ni a responder cuestiones relativas a la política o historia de la educación, sino a la filosofía de la educación. Es decir, busca pensar la educación y reflexionar sobre sus cuestiones fundamentales[footnoteRef:1].  [1:  CFR. POLO, L., Ayudar a crecer. Cuestiones de Filosofía de la Educación, Eunsa, Pamplona, Colección Astrolabio, 2006, p. 41.] 

Altarejos y Naval definen el saber educativo como “un determinado saber práctico, tal como lo son la ética, la política o la estética: todos ellos referidos a diversas especificaciones de la actuación humana”[footnoteRef:2].  Es un saber práctico puro, porque su objeto es la acción pedagógica: “el buen pedagogo es el que sabe enseñar de modo que se aprenda formativamente”[footnoteRef:3]. También busca promover una acción inmanente que resulte ser formativa.  [2:  ALTAREJOS, F.; NAVAL, C.,  ALTAREJOS, F.; NAVAL, C.,  Filosofía de la Educación, Eunsa, Pamplona, 2000, p. 74.]  [3:  Ibid., p. 74.] 

Queda así expuesta la complejidad propia del saber educativo; en él se encuentran la acción y la actividad, la praxis y la poíesis, pero que no deben confundirse. Para esclarecer este asunto, recuérdese la distinción clásica de los tres órdenes de saberes[footnoteRef:4]: [4:  Ibid., p. 75.] 

· Saber teórico o especulativo: el conocimiento busca la verdad como adecuación entre la razón y la realidad.
· Saber práctico o ético: el conocimiento busca dirigir la acción inmanente o moral; se expresa en la verdad práctica o adecuación entre la razón y el apetito recto.
· Saber práctico técnico: el conocimiento busca dirigir la elaboración de un producto terminal, la verdad es la adecuación entre la razón y la idea o modelo del producto a obtener.
Los tres órdenes del saber quedan imbricados en el saber educativo: la enseñanza es una actividad productiva; debe regirse por un saber del hacer, o saber artístico-técnico. El producto de la enseñanza, la lección, debe suscitar una acción inmanente formativa. En este sentido, es un saber ético pues se vincula con la promoción de acciones inmanentes. Finalmente, el saber teórico sobre la condición humana potencia al saber práctico contribuyendo con su perfeccionamiento.
En las teorías pedagógicas constructivistas se confunde el obrar y el hacer, reduciendo el proceso de enseñanza-aprendizaje al hacer[footnoteRef:5]. Tal reducción no resulta positiva pues acaba sesgando al proceso mismo. En tal suerte de reduccionismo se confunde la distinción entre agere y facere, según la raíz latina del término, o entre prattein y poiein, según la raíz griega. Para la tradición clásica[footnoteRef:6] el sentido eminente de la actuación humana es el de la acción, praxis, porque tiene su fin en ella misma; en cambio, la actividad productiva, poiesis, es aquello que recibe el fin[footnoteRef:7].  [5:  También en este aspecto las teorías constructivistas son herederas de Kant quien hace la distinción entre teoría y praxis para fundamentar la separación entre lo privado y lo público, la moral referida al bien de cada hombre y al bien de los Estados. “Se llama teoría a un conjunto de reglas, incluso de las prácticas, cuando estas reglas, como principios, son pensadas con cierta universalidad y, además, cuando son abstraídas del gran número de condiciones que sin embargo influyen necesariamente en su aplicación. En cambio, no se llama práctica a cualquier manejo, sino sólo a esa efectuación de un fin que es pensada como cumplimiento de ciertos principios de procedimiento representados en general”. Kant, I., Teoría y praxis, Santa Fe: El Cid editor, 2004, p. 7. Luego Kant afirma:
“……….Presentaremos entonces la relación de la teoría con la práctica en tres partes: primeramente en la moral en general (con respecto al bien de cada hombre), en segundo lugar en la política (relativamente al bien de los Estados), en tercer lugar desde el punto de vista cosmopolita (con respecto al bien del género humano en su totalidad, y en cuanto este género humano está comprendido en el progreso a ese bien en la serie de las generaciones de todos los tiempos futuros)”. Kant, I., Teoría y praxis, Santa Fe: El Cid editor, 2004, p. 7.]  [6:  Cfr. ARISTÓTELES, Metafísica, IX, 8, 1050 a 30 - b 1; Ética Nicomaquea, I, 1, 1094 a 1-6; VI, 5, 1140 a, 1140 b 6-7; Política, I, 4, 1254 a]  [7:  Cfr. ALTAREJOS, F.; NAVAL, C.,  Filosofía de la Educación, cit., p.  36.] 

Construir es una actividad, implica por tanto un proceso; hay un discurrir operativo, una sucesión temporal, y se determina por el resultado. El problema en el que incurren las teorías pedagógicas constructivistas es que, al reducir todo conocimiento a la actividad olvidando la acción, conciben la finalidad cognoscitiva sólo en términos de productividad. 
Otra confusión frecuente se da en el uso de la expresión “proceso de enseñanza-aprendizaje”, descuidando la diferencia en términos de acción y actividad. La esencia de la educación consiste en la integración de ambas, pero la enseñanza es actividad, mientras que el aprender es acción. El educador es el que enseña, realiza una actividad productiva con finalidad transeúnte. El producto de la enseñanza tiene un sentido transitivo, la lección debe despertar en el educando un aprendizaje que posee así una finalidad inmanente.
Desde la perspectiva de la antropología trascendental, se aborda la cuestión educativa no sólo como un proceso de enseñanza, sino como formación; educar se describe como ‘ayudar a crecer’[footnoteRef:8]. Desde el crecimiento orgánico hasta la adquisición de hábitos, se trata de un proceso temporal que no se detiene, porque nunca es suficiente. La última fase, la más alta e intrínseca del crecimiento humano consiste en la adquisición de hábitos, los cuales perfeccionan las facultades superiores, es decir, la inteligencia y la voluntad: “siempre se puede crecer en las virtudes porque nunca se han adquirido con la suficiente intensidad”[footnoteRef:9]. [8:  Término que Polo toma prestado de Tomás Alvira. Cfr. POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 41.]  [9:  Ibid., p. 59.] 

La educación está al servicio de tal crecimiento. Polo considera que es muy conveniente que el hombre nazca incompleto funcionalmente, para que su conducta se vaya organizando[footnoteRef:10]. La formación del organismo ocurre en el seno materno; el aprendizaje, en cambio, comienza después del nacimiento y parte de la educación de los sentimientos. [10:  Cfr. Ibid., p. 117.] 

El itinerario que propone Polo en sus reflexiones acerca de la educación es muy original. No comienza ni se limita a una reflexión sobre el desarrollo de las potencialidades cognoscitivas, sino que su punto de partida arranca de la condición filial del ser humano. El camino se emprende entonces en la dimensión afectiva de la persona; continúa en la reflexión sobre la dimensión intelectual, para culminar en la reflexión acerca del interés.
Así, considera Polo que la noción de ‘hijo’ es la primera manifestación, pues el ser humano nace débil, frágil, proviene de un origen, pero es el único que tiene conciencia de filiación. En ello se diferencia de otros seres vivos: “hay una curva vital según la cual hay que ayudarle a crecer porque en ese nacimiento predomina la debilidad”[footnoteRef:11]. El hombre es radicalmente hijo, pero no radicalmente padre, aunque por su alma espiritual participa de la paternidad divina. De este modo, “desde el inicio de su existencia está vinculado a Dios”[footnoteRef:12]. Es hijo de manera plena, de padres humanos y por intervención divina ya que es creado; en cambio, es padre por participación, porque Dios le dota de esa capacidad.  [11:  Ibid., p. 42.]  [12:  Ibid., p. 42.] 

Coincidente con las distorsiones que provoca el subjetivismo, señala Polo otra característica muy relacionada: la conciencia de filiación debilitada. “El hombre se ha rebelado contra su condición de hijo, porque quiere debérselo todo a sí mismo”[footnoteRef:13]. Como consecuencia de la rebeldía se llega a un individualismo en el que pierde sentido la tarea educativa. Si el educador no reconoce su carácter filial, difícilmente podrá ayudar al educando a tomar conciencia de su propia condición filial[footnoteRef:14]. Ser hijo significa estar asistido desde la propia radicalidad personal por la paternidad. La forma de asistencia, de paternidad aplicada al crecimiento, es la educación, la ayuda a crecer[footnoteRef:15]. [13:  Ibid., p. 44.]  [14:  Cfr. SELLÉS, J.F., ¿Qué es Filosofía?, Madrid, Ediciones Internacionales Universitarias, 2011, p. 60.]  [15:  Cfr. POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 48] 

De la filiación se sigue la fraternidad, pues al saberse personalmente hijos, el educador y el educando, establecen una relación de hermanos[footnoteRef:16]. De este modo, la tarea educativa adquiere un sentido más alto, pues no puede limitarse a la transmisión de conocimientos, sino que compromete íntimamente a ambos. [16:  Cfr. SELLÉS, J.F., ¿Qué es Filosofía?, cit., p. 61.] 

La filiación implica también la sociabilidad, pues un hombre aislado de los otros seres humanos no se desarrolla, no crece: “para el hombre, la sociedad es condición de viabilidad”[footnoteRef:17]. La relación entre seres humanos es además sistémica, como lo es la esencia humana, pues en ella los elementos están interrelacionados. De ahí que la esencia humana constituye una realidad compleja[footnoteRef:18].  [17:  POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 58.]  [18:  Cfr. Ibid., p. 54.] 

La convivencia requiere del desarrollo de virtudes basadas en la donación desinteresada. Además, la educación de la sociabilidad requiere del cultivo de las cuatro dimensiones de la persona: la afectividad, la memoria, la imaginación y el interés; puestas en relación con las características de la persona: apertura, racionalidad y libertad[footnoteRef:19]. [19:  Cfr. NAVAL, C., Educación de la sociabilidad, Eunsa, Pamplona, 2009, p.16.] 

Por ende, la educación, en tanto que ayudar a crecer, no trata sobre el crecimiento orgánico, sino que se dirige allí donde interviene el espíritu[footnoteRef:20]. Afirma Polo que el crecimiento es un proceso de coordinación sistémica prolongada, que continúa después del nacimiento y en condiciones tales que debe intervenir el propio sujeto aprendiendo[footnoteRef:21].  [20:  Cfr. Ibid., p. 56.]  [21:  POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 56.] 

En los apartados siguientes se procederá a exponer el itinerario educativo según la propuesta poliana. Veremos que en ella la educación de la inteligencia comienza por la educación de la afectividad. Polo propone así, un tipo de crecimiento que permite el perfeccionamiento de las facultades superiores: la inteligencia y la voluntad. 

2. [bookmark: _Toc387935757]Educación de la afectividad

El abordaje de los afectos o sentimientos desde la antropología trascendental encuentra su raíz en la concepción clásica de las pasiones, y es un tema clave para encauzar la crianza del niño desde el punto de vista de las virtudes[footnoteRef:22].  [22:  Cfr. Ibid, p. 97.] 

Tal como se irá demostrando paulatinamente en este apartado, las reflexiones de Polo sobre la educación significan hoy una particular osadía. Sostener que la educación comienza en la familia, la cual es el fundamento para una educación en la normalidad afectiva, resuena como un cimbronazo frente a las actuales teorías psicológicas y pedagógicas basadas en la ideología del género. En nombre de una distorsionada visión de la dignidad de ser varón o mujer se ataca principalmente a la familia. 
Desde el mismo enfoque se desdibujan todo tipo de límites, incluso el concerniente a estar dentro de la normalidad o fuera de ella. El relativismo ha invadido los diversos ámbitos del saber, borrando las líneas divisorias, con el afán de evitar la discriminación y la desigualdad. Acaece en el ámbito pedagógico, pero también en el psicológico y en el moral. Poco a poco el relativismo ha socavado los valores tradicionales desvirtuando las nociones que otrora se erigían como pilares sobre los que se apoyaba una visión equilibrada de la vida y de la persona. 
De este modo, en las escuelas se borraron los límites que emanaban de nociones como las de autoridad o normas establecidas. Predomina la transgresión y la violencia se ha desatado con inusual frecuencia e intensidad. La noción de ‘normalidad’ se presenta como norma impuesta desde la fuerza autoritaria de quienes detentan el poder. 
Para dar fuerza a este nuevo modo de entender la acción pedagógica, se suma la confrontación contra la concepción cristiana de la familia. Las actuales políticas educativas en Argentina, por ejemplo, promueven distorsionadores programas de enseñanza de la sexualidad y de la familia y apoyan abiertamente el aborto como signo de liberación femenina. A partir de la Ley de Educación Sexual Integral[footnoteRef:23] promulgada el 23 de Octubre del año 2006, se elaboró un Programa de Educación Integral[footnoteRef:24], con el objetivo principal de promover saberes y habilidades para la toma de decisiones conscientes y críticas en relación con el cuidado del propio cuerpo, las relaciones interpersonales, el ejercicio de la sexualidad y de los derechos de los niños, las niñas y los jóvenes. La propuesta llega a las escuelas a través de lineamientos curriculares generales para cada área disciplinar[footnoteRef:25].  [23:  Cfr,. PROGRAMA NACIONAL DE EDUCACIÓN SEXUAL INTEGRAL. Ley N° 26.150 <http://portal.educacion.gov.ar/files/2009/12/ley26150.pdf>]  [24:  Cfr. Ibid.]  [25:  Cfr. Lineamientos curriculares para la Educación Sexual Integral, Buenos Aires: Ministerio de Educación, Presidencia de la Nación Argentina, 2008, <http://portal.educacion.gov.ar/files/2009/12/lineamientos-curriculares-ESI.pdf>
] 

En los lineamientos sugeridos para el área de Ciencias Sociales subyacen concepciones basadas en teorías constructivistas. Así, se sostiene, por ejemplo, que el género es construido culturalmente: “Teniendo en cuenta los propósitos formativos de la Educación Sexual Integral enunciados en el punto 1 del presente documento, la escuela desarrollará contenidos que promuevan en los alumnos y alumnas:
· El análisis crítico de las diferentes formas de ejercer la masculinidad y la femineidad a lo largo de la historia.
· El análisis y comprensión sobre las continuidades y cambios en las formas históricas de los vínculos entre las personas.
· La reflexión en torno a la pubertad, adolescencia y juventud como hecho subjetivo y cultural, las distintas formas de ser joven según los distintos contextos y las experiencias de vida. La apreciación y valoración de los cambios y continuidades en los púberes y jóvenes de “antes” y de “ahora”.
· La indagación y análisis crítico sobre la construcción social e histórica del ideal de la belleza y del cuerpo para varones y mujeres.
· La promoción de la salud integral y la consideración de las dimensiones biológicas, sociales, económicas, culturales, psicológicas, históricas, éticas y espirituales como influyentes en los procesos de salud-enfermedad”[footnoteRef:26]. [26:  Ibid., p. 41.] 

También se reduce el cuerpo a la percepción subjetiva de cada persona. En base a ello se afirma una concepción de familia abierta a la diversidad de géneros:
“Al igual que al resto de chicos y chicas, es importante explicarle que todas las familias son diferentes. Hay familias con un papá y una mamá, hay familias con un papá solo o una mamá sola, con dos papás o dos mamás, hay familias donde algunos hijos son criados por la abuela, hay familias con hijas e hijos adoptivos, hay familias sin hijos y muchas otras más. Ninguna de estas familias es mejor o peor que otras, lo más importante en ellas es la relación de amor que une a sus integrantes. Se quieren, se cuidan, se protegen, se ayudan... eso es fundamental en una familia. Todos tenemos derecho a la identidad, es decir, a saber la verdad sobre nuestro origen”[footnoteRef:27]. [27:  MARINA, M.,  Educación Sexual Integral. Para charlar en familia, Ministerio de Educación de la Nación, Buenos Aires, p. 13.] 

Se promueve también una visión egoísta y hedonista de la relación sexual:
“Al tratar estos temas, también es importante explicar que la mayoría de las parejas no sólo tienen relaciones sexuales cuando quieren ser padres o madres, sino porque sienten amor, afecto y encuentran placer en la unión de sus cuerpos y de sus emociones. Tengamos en cuenta que las relaciones sexuales pueden ser entre personas de diferente sexo o del mismo sexo”[footnoteRef:28].  [28:  Ibid., p. 23.] 

Frente a esto, la filosofía de la educación propuesta desde la perspectiva poliana es provocadora. Considera la vida no como algo sobreañadido extrínsecamente al cuerpo orgánico, sino como su movimiento intrínseco, lo que hace que un cuerpo sea un organismo. Un cuerpo con vida es un cuerpo orgánico, siendo los órganos los soportes biológicos de las potencias o facultades quienes ordenan, configuran e informan una parte del cuerpo. Los cuerpos orgánicos poseen menor o mayor complejidad según la menor o mayor complejidad del número de potencias o facultades y del tipo de las mismas. Vida es sinónimo de alma, que en el caso del ser humano equivale al yo, que es inmaterial y puede subsistir sin el cuerpo. Por eso, el fin del cuerpo humano es el alma, no a la inversa. El yo ni es cuerpo ni es para el cuerpo. El cuerpo es para el yo, para manifestar sensiblemente el sentido del yo. De aquí se desprende que el cuerpo humano es el cuerpo vivo más complejo de la realidad no sólo por su composición biológica sino por su funcionalidad. El cuerpo no es la persona, sino que es de la persona y para la persona[footnoteRef:29].  [29:  Cfr. SELLÉS, J. F., Antropología para inconformes, cit., p. 212.] 

Según la antropología trascendental, el cuerpo humano no es ni orgánica ni funcionalmente como el resto de los animales superiores, sino inverso respecto de ellos, es abierto y desespecializado. La distinción entre ambos es radical. Además, la naturaleza corpórea humana es para servir a la esencia humana; en este contexto se ha afirmado que el cuerpo humano posibilita la cultura que prolonga la naturaleza corpórea humana. He aquí un concepto nuevo de cultura, pues ésta no resulta sólo de la prolongación de la inteligencia, sino también del cuerpo: “desde luego no es un sistema cerrado, sino un sistema abierto; la apertura la marcan los fines. El hombre tiene, como un elenco al que puede acudir, las oportunidades logradas. ¿Qué indica la oportunidad? El medio y lo que el hombre intenta conseguir con él”[footnoteRef:30].  [30:  POLO, L., Quién es el hombre, cit., p. 70.] 

Se aplica también en este punto la afirmación de Polo sobre el carácter ordenador del yo frente a los símbolos con los que se encuentra[footnoteRef:31]. Se refiere especialmente al orden de la ética. Pero si se tiene en cuenta que la cultura está imbuida de símbolos, cabe recordar las palabras de Polo cuando señala que el yo es ordenador y al mismo tiempo está ordenado, pues los órdenes que va logrando se basan en otras ordenaciones heredadas. No puede considerarse lo previo al yo como un dato, porque ya está ordenado, pues ese orden no lo ha producido el yo: es biogénico pero no yoogénico. Hay cosas desorganizadas susceptibles de ser ordenadas, pero también hay ordenaciones con las cuales uno emerge. Para Polo el hombre es un animal simbólico, y esto radica en el lenguaje como ‘continuatio naturae’. [31:  POLO, L., El yo, cit., p. 101.] 

De este modo, el hombre sobrevive en una zona intermedia que es su habitar según costumbres y símbolos. Pero, además, el hombre no forma parte del mundo natural, sino que lo trasciende. El hombre es más que naturaleza, es espíritu.
Se afirmó que la antropología trascendental se pregunta por el quién del hombre, no por el qué. De la respuesta dependerá también la repuesta acerca del sentido del cuerpo y de la sexualidad humana. Sin descubrir el sentido de la persona humana no se podrá hablar de sentido de la sexualidad ni de educación sexual. 
Para la antropología de la intimidad, la sexualidad humana es la distinta tipología biológica de encarnar lo natural humano. Como la persona es apertura, ser-con es co-ser, es familia. Desde esta antropología, la liberación sexual ni responde ni respeta la verdadera libertad personal, pues acaba sometida a la esclavitud de las pasiones sensibles. Si la sexualidad es del ámbito de la manifestación, una manifestación sexual incompatible con la intimidad personal despersonaliza. Quien no comprende su intimidad sólo podrá manifestar su exterioridad, si la muestra indiscriminadamente mostrará su inmadurez, su despersonalización, pues no espera alcanzar la intimidad de la persona que se es. 
Desde la antropología trascendental o de la intimidad, se refuerza la concepción de la familia fundada en el matrimonio, de varón y mujer, con los fines de la procreación, del amor entre los esposos y de la educación: “lo más importante del matrimonio es dar lugar a una persona, porque lo más nuclear en el hombre es ser persona”[footnoteRef:32]. [32:  Ibid, p. 87.] 

También afirma Polo que los padres están subordinados a los hijos, pero no en el sentido que le han otorgado algunas teorías psicológicas permisivas, sino en tanto que los padres son finalizados por sus hijos: “en él (hijo) culmina, por así decirlo, el sentido unitivo del amor de los padres”[footnoteRef:33]. A fin de reforzar la idea cristiana desde la que parte su concepción de familia, Polo hace una analogía con la Santísima Trinidad. El hijo se asimila al Espíritu Santo. En Dios, el Espíritu Santo, por ser la tercera persona, es el don, el fruto de la donación del Padre y de la aceptación del Hijo. Así, en el ser humano, el hijo es la tercera persona como fruto del amor de los esposos, de su mutua aceptación y donación. [33:  Ibid, p. 89] 

De la discordia no nacen construcciones positivas; por lo tanto, “si la desunión entre los padres se produjera, la función educativa no podría llevarse a cabo”[footnoteRef:34]. La unión permite la armonía y el equilibrio, mientras que la desunión diluye las responsabilidades de cada miembro. Es lo que sucede en la mayoría de los casos de separaciones o divorcios.  [34:  POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 90.] 

Para que el niño posea normalidad afectiva, es necesario que los padres también la tengan. Y ello depende también de la educación recibida. En este caso, de la educación de los afectos, los cuales no se restringen a los puramente sensuales o sensitivos, o apetitos concupiscibles e irascibles, sino también a otros superiores. De este modo, se preparará al niño para la educación de las virtudes[footnoteRef:35]. [35:  Cfr. CASTILLO CÓRDOVA, G., “La normalidad afectiva en la educación de los hijos”, Estudios sobre Educación, 25 (2013) 151-166.] 

Los divorcios son una forma de poligamia sucesiva que no ayudan a un crecimiento en la madurez de sus miembros, pues “la poligamia da lugar a un déficit o a una dificultad educativa, puesto que no permite establecer estrictamente relaciones fraternales”[footnoteRef:36]. Distingue Polo entre el caso de una poligamia no sucesiva y el divorcio. En ambos casos fallará la educación, pero en el primero se debe a la conducta inmadura como resultado del déficit de educación. En el segundo, el déficit educativo es experimentado como tristeza. En ambos, la solución no se encuentra en la proliferación de políticas anticonceptivas, sino en el afianzamiento de la familia como el centro desde donde se realizará el proceso de maduración y de crecimiento.  [36:  Ibid, p. 91] 


3. [bookmark: _Toc387935758]Educación y Aprendizaje

En diversos pasajes de sus obras, Leonardo Polo insiste en que el hombre no nace acabado, pues queda a su cargo el seguir creciendo, formándose: “Precisamente, nace prematuro para que el aprendizaje empiece antes de que su cerebro se haya configurado completamente”[footnoteRef:37]. Aprender es lo propio del ser humano. Como ya se señaló, la educación comienza, entonces, después del nacimiento. Los instintos son coordinados por los afectos.  [37:  Ibid, p. 116.] 

Los aspectos básicos de este aprendizaje son: el consuelo, la ratificación y la autoconciencia. El consuelo es la dimensión humana que se ejercita en la familia; luego en la escuela. La búsqueda de consuelo supone el desarrollo de la humildad para la aceptación de confortación. El ser humano experimenta desde muy niño la necesidad del consuelo humano. También existe la necesidad de ser consolado íntimamente, por la gracia sobrenatural se alcanza la paz que sólo Dios da.
Otra dimensión humana es la ratificación. Significa el estar seguro de sí, el ser respaldado, o el reconocimiento del cual ya se hizo mención en capítulos anteriores. El ser humano se reconoce en la familia y en la religión. El reconocimiento es la raíz profunda del consuelo. La capacidad de reconciliarse con la realidad universal es el consuelo pues, permite restaurar fuerzas y facilita la integración. Quien recibe el consuelo desarrolla la necesaria dosis de dureza y resistencia ante la adversidad. Aunque expresadas con términos polianos, esta dimensión queda estrechamente ligada a la virtud de la fortaleza de la que ya hablaban los clásicos. 
Finalmente, en el proceso educativo, el niño pasa también por distintas fases adquiriendo autoconciencia. Por ella, la persona acepta respaldo, no olvida que desde el principio de su constitución es originado, “es hijo antes que nada”[footnoteRef:38]. La adquisición de la autoconciencia evita caer en la desesperación y en la ausencia de sentido de la vida. El contrario de la autoconciencia es la independencia autónoma, “quizá la mayor equivocación de la edad moderna”[footnoteRef:39]. Afirmar la independencia por encima de todo otro derecho es desconocer la condición de hijo pero también es signo de inmadurez y de no saber agradecer.  [38:  Ibid, p.122.]  [39:  Ibid, p. 122.] 

Todos estos aspectos señalados por Polo pueden aplicarse hoy a quienes enarbolan el derecho al aborto como el signo más grande de la independencia de la mujer. 
Puesto que la educación comienza por los afectos y en el seno familiar, Polo retoma el ideal pedagógico de los clásicos greco-romanos sintetizado en la paideia y en la humanitas. Son dos nociones muy relacionadas: la paideia perfila la humanitas, la cual consiste en poner por encima del carácter ferino del hombre la fuerza del espíritu. La dimensión espiritual unida a la civilización constituye la paz social[footnoteRef:40]. La humanitas significa que el hombre acepta ser culto, cultivarse a sí mismo. No se dedica a la sola satisfacción de sus instintos, sino que además descubre los valores del altruismo, la amistad, el gusto estético. Desarrolla la capacidad de diálogo, de cortesía, de juego limpio.  [40:  POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 129.] 

El hombre culto establece la vigencia de sus valores en la sociedad. Requiere del intercambio y del diálogo. El intercambio permite el desarrollo de la creatividad y de las actividades económicas sobre la base del apoyo mutuo: “La humanitas considerada como guía de la conducta humana nos diferencia de lo salvaje, de lo instintivo y pertenece a nuestra herencia”[footnoteRef:41]. La humanitas trasciende sus límites temporales; los educadores deberían proponérsela como un objetivo de la educación hoy. Requiere de la conjunción de elementos racionales y voluntarios, de modo que produce una transformación de las pasiones pues, al humanizarse, dejan de ser impulsos absorbentes.  [41:  Ibid, p. 131.] 

Sin embargo, la razón entendida al modo clásico, como fiel de la balanza y por la cual el hombre alcanza el equilibrio, fue desvirtuada desde las concepciones antropológicas modernas basadas en el instinto[footnoteRef:42]. La racionalización de la vida moderna contribuyó también a un enfoque distorsionante de la razón como equilibrio[footnoteRef:43]. [42:  Cfr. por ejemplo, FREUD, S., Esquema del psicoanálisis, Paidós, Buenos Aires, 1966, p. 8.]  [43:  Cfr. al respecto: LERSCH, P., El hombre en la actualidad, Gredos, Madrid, 2ª  ed., 1979, p. 17.] 

La perspectiva poliana sobre la educación del intelecto proporcionará los elementos de análisis para una recuperación de la razón como guía de la conducta humana.

4. [bookmark: _Toc387935759]Educación del intelecto

4.1. [bookmark: _Toc387935760] Educación de la imaginación

La educación de la afectividad desemboca en la fantasía, es decir, en la imaginación, por la cual el hombre puede construir entes artificiales. Es donde se pone en juego la creatividad, y es productiva en tanto que la inteligencia vuelve sobre ella. A diferencia de los animales, la imaginación del hombre es capaz de objetivar regularidades formales. Y a diferencia de otras facultades, la fantasía humana es la facultad orgánica susceptible de incremento[footnoteRef:44]. [44:  Cfr. POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 141. ] 

La imaginación es una facultad cognoscitiva. Por ella el ser humano organiza los objetos visuales, es decir, retiene. Polo prefiere la noción de ‘especie retenida’, pues en la imaginación no se puede hablar de ‘especie impresa’. De la retención de las especies derivan comparaciones, asociaciones o proporciones. Tal es la definición de la imaginación de Tomás de Aquino, retomada por Polo, es una facultad proporcional. Más precisamente, Polo define la imaginación como el movimiento del sentido en acto[footnoteRef:45].  [45:  POLO, L., Curso de teoría del conocimiento I,  Pamplona: EUNSA, 2° edic, 1987, p. 363.] 

La primera fase de la imaginación es la llamada imaginación eidética. Es la más imperfecta; está más cerca de lo singular que de la armonía; es la que se da en los sueños. No es todavía una imaginación proporcional, sino una imaginación desorganizada. La imaginación eidética es la más próxima a los sentidos externos. El nivel inferior de la imaginación es el que está más cerca de la percepción. Educar la imaginación es hacerla ascender a niveles superiores[footnoteRef:46]. [46:  POLO, L.,  Ayudar a crecer, cit., p. 144.] 

Imaginar no es objetivar un singular, sino la proporción del mismo en sus rasgos primarios. El esquema de un objeto es su proporción, no el objeto singular percibido, sino el objeto esquemático. Una imagen es una proporción. Por ser proporcional, la imaginación también es asociativa: “asociar es extender la proporción”[footnoteRef:47]. Es una captación de la proporción, no al modo de una captación proporcional de cada uno, sino como captación de asociaciones. Es asociación de imágenes. [47:  Ibid, p. 145.] 

Según la lógica aristotélica, las asociaciones pueden dar lugar a cuasi-razonamientos, o silogismos condicionales. A diferencia de las ideas, en las que se sigue una determinada lógica, la imaginación no responde a reglas lógicas. Lo propio de la imaginación es establecer comparaciones y contrastes. 
Siguiendo a Polo, se afirma que por encima de la imaginación proporcional está la imaginación auto-reproductiva, que es la referencia de la producción a sí misma[footnoteRef:48]. Según la auto-proporción se puede imaginar el tiempo y el espacio. El tiempo imaginado es proporcional internamente; es una sucesión siempre igual (isocronía), que no se ve ni se oye, se imagina. También el espacio imaginado es una dilatación siempre igual (isotropía). “Nuestra imagen del espacio es la del espacio euclídeo, esto es el espacio tridimensional. Asimismo, nuestra imagen del tiempo es la del flujo que no varía”[footnoteRef:49]. De ahí Polo sostiene que, es posible dividir el tiempo en períodos iguales, precisamente porque es posible imaginarlo. Ese dividir el tiempo es la proporción. Y la proporción interna es la representación del tiempo. [48:  Cfr. Ibid, p. 146.]  [49:  Ibid, p. 146.] 

Representar es lo propio de la imaginación en su nivel más alto. Primero se percibe una cosa, luego se la representa. Dicha representación no es un recuerdo, ni una percepción parcial, es una proporción imaginativa. La imaginación proporcional identifica el todo viendo sólo una parte. La imaginación asociativa permite comparar objetos. Lo característico de los objetos proporcionales es que ofrecen constantes. 
La imaginación se distingue de las facultades de la sensibilidad externa y del sensorio común[footnoteRef:50]. Dichas facultades están constituidas biológicamente y son inmutadas por la especie impresa. En cambio, la imaginación no está suficientemente constituida, sólo esbozada y, como se ha adelantado, no es imputada por especie impresa ninguna.  [50:  POLO, L., Curso de teoría del conocimiento I, cit., p. 359.] 

La constitución del órgano de la imaginación es consecuencia del ejercicio del sensorio común. Consiste en un crecimiento orgánico posible por el conocimiento; tiene lugar en la medida que algo se conoce y se retiene. Por ello la especie de la imaginación recibe el nombre de ‘retenida’.
Los órganos sensoriales de los sentidos externos están suficientemente acabados; a la par, la especie permanece en ellos mientras el movimiento exterior la imprime, de ahí su nombre, ‘especie impresa’. Pero el ser humano tiene la facultad de la imaginación imperfecta cuando nace, pues ésta se encuentra en potencia. El órgano de la imaginación se completa en la medida en que son retenidas las especies. Por estas razones Polo llama a la imaginación facultad intermedia, dado que se encuentra a medio camino entre la inteligencia y la sensibilidad. 
La potencia imaginativa sólo pasa al acto si hay recepción de especies. Polo justifica esta afirmación retomando la tesis de Tomás de Aquino, pero expresada con términos más actuales. Así, recurre a una explicación según un modelo de la fisiología cerebral. El órgano de la imaginación consiste en los circuitos neuronales. Las neuronas y sus conexiones posibles ya existen previamente, pero no la fijación de los circuitos. Cuando sus conexiones son establecidas de modo actual, un movimiento vital se ha implantado y la imaginación está constituida de acuerdo con su vitalidad orgánica peculiar. 
Polo llama plasticidad a la impresionabilidad orgánica requerida por la retención de formas. Dicha plasticidad plantea la distinción entre cerebro totalizado y cerebro no totalizado como distinción posible. La plasticidad hace compatibles las formas naturales del sistema nervioso con el crecimiento formal de su carácter orgánico. De allí la distinción entre perfeccionamiento intrínseco de una potencia formal y perfeccionamiento de una potencia formal en cuanto forma natural del órgano. El primero remite a la inteligencia en tanto que facultad inorgánica, cuyo perfeccionamiento intrínseco son los hábitos. El segundo remite a la imaginación. Las especies retenidas no son hábitos, sino que están vinculadas al cerebro[footnoteRef:51].  [51:  Cfr. Ibid, p. 362.] 

La imaginación humana es capaz de objetivar el espacio y el tiempo inacabable. Estas imágenes no son significativas para el comportamiento animal, pues su aplicación práctica exige la hiperformalización de la conducta. La técnica es imposible sin la hiperformalización significativa. Esta diferencia entre el cuerpo animal y el cuerpo humano es considerada por Tomás de Aquino en su desarrollo del hábito predicamental. La imaginación humana es distinta a la del animal; ambos están condicionados biológicamente, pero en el caso del ser humano, la formación de la imaginación es además biográfica, depende de la enseñanza y de las relaciones sociales. 
[bookmark: _Toc387673270][bookmark: _Toc387935761]La imaginación humana crece como facultad, pero posteriormente a la embriogénesis, pues presupone la funcionalidad de las facultades inferiores[footnoteRef:52]. La capacidad imaginativa es potencialmente mayor que su actualidad alcanzada. En unos individuos el proceso se detiene antes que en otros; en consecuencia, su imaginación es inferior. A la par, “las diferencias de inteligencia son diferencias de imaginación, porque la inteligencia es abstractiva a partir de imágenes”[footnoteRef:53]. 	 [52:  Cfr. Ibid, p. 363.]  [53:  Ibid, p. 363.] 

Siguiendo la tradición aristotélico-tomista, Polo define la imaginación como el movimiento del sentido en acto. La primera consecuencia que se desprende de dicha definición es que el movimiento implica alejarse. La semejanza imaginativa es espectral, ello significa que su valor de parecido está muy diferenciado, distinción que se acentúa a medida que el movimiento se separa.
Ahora bien, la elongación imaginativa parte del sensorio común, pues éste es el sentido en acto. La relación de la imaginación con el sensorio común es de continuación, pues la imaginación es el nivel cognoscitivo inmediatamente superior. 
La autonomía cognoscitiva del ser vivo es lo que distingue al animal de la planta. Sin embargo, el conocimiento sensible no es un añadido extrínseco y esporádico, no implica escisión en el viviente. “En el nivel sensible es imposible una conciencia estable, o una reflexión intelectual. Pero en lugar de ello acontece una continuación: el movimiento del sentido en acto”[footnoteRef:54]. [54:  Ibid, p. 365.] 

La continuación de la imaginación respecto del sensorio común es una instancia reflexiva, pero en el modo de la re-objetivación. Ello no significa la simple reposición de los objetos de los niveles inferiores. La retención no consiste en un depósito o almacenamiento inerte. Las formas retenidas no son imágenes o formas conocidas. “La retención no es la posesión inmanente de télos”[footnoteRef:55]. No es operación cognoscitiva, pues tales formas fueron conocidas en los niveles inferiores, pero en cuanto constituyentes de la imaginación no son objetos. A los objetos de la imaginación, a las imágenes, Polo llama re-objetivaciones. [55:  Ibid., p. 367.] 

En antropología trascendental es decisivo tener en cuenta la forma natural de la imaginación. Polo toma como punto de partida el carácter orgánico de la sensibilidad. Distingue la sensibilidad externa de la sensibilidad interna. De la distinción se desprende la jerarquía. La distinción entre facultad receptora y retentiva también es jerárquica; se refiere al órgano pues se toma de la especie.
Polo señala que los dos niveles de facultades se corresponden con dos niveles operativos. Las facultades no retentivas no re-objetivan. Si no se retiene, no se puede re-objetivar. De este modo se pasa de la definición de la imaginación como facultad retentiva a la noción de operación re-objetiva[footnoteRef:56]. Dicho paso lo explica Polo del siguiente modo[footnoteRef:57]. En primer lugar afirma la impresionabilidad como límite de la vida orgánica. Luego, con la noción de plasticidad orgánica se explica la retención formal. El cambio de signo que la noción de plasticidad implica se refiere a la forma natural de la imaginación, es decir, no debe referirse en directo al órgano, pues la impresionabilidad es un límite. Entonces, la especie es orgánicamente retenida sólo si primero tiene que ver con la forma natural.  [56:  Cfr. Ibid., p. 369.]  [57:  Cfr. Ibid., p. 369.] 

En segundo lugar, la forma natural de la imaginación lo es por el órgano antes de su constitución por retención, y también en ella. De ahí que la imaginación es la facultad intermedia, pues está jerárquicamente ubicada entre la inteligencia y la percepción. Por lo tanto, debe entenderse desde ambas. 
En tercer lugar, la retención presupone la inmutación de la forma natural de la imaginación. Lo inmutado no es el órgano sino la forma. Es la noción de ‘especie impresa’, pero referida a la forma y no al órgano. El órgano de la imaginación no puede ser inmutado porque no está constituido. Aclara Polo que, mientras en la sensibilidad externa las formas concurren en el órgano, en la imaginación no ocurre así, sino que la forma retenida es una diferencia en la función vital de la forma natural respecto del órgano. “La forma natural es forma del órgano tanto si no es inmutada como si lo es”[footnoteRef:58]. Pero lo es de distinto modo según que sea sin constituirlo o constituyéndolo. El motus a sensu es una passio formalis; su equivalente en el órgano es el thesaurus. El motus no tiene como término el órgano de la imaginación, sino su forma natural en tanto que más sobrante o más potencial. La noción de recepción o passio formal indica el cambio de signo de la impresionabilidad a la plasticidad[footnoteRef:59]. [58:  Cfr. Ibid., p. 370.]  [59:  Cfr. Ibid., p. 370.] 

En cuarto lugar, la equivalencia entre la inmutación formal y la retención formal impide entender dicha inmutación como paso al acto cognoscitivo. Se trata de una diferencia funcional de la forma natural de la imaginación respecto de su órgano. De aquí se desprende una analogía entre la imaginación y la inteligencia. La inteligencia recibe especies impresas del intelecto agente. El intelecto agente es acto. Pero la recepción de la especie impresa por la inteligencia indica el paso a la operación intelectual. La imaginación recibe el sentido en acto, pero en este caso la recepción no indica el paso al acto cognoscitivo, sino la constitución del órgano. La imaginación es una facultad orgánica; la inteligencia no es orgánica. La imaginación es semejante al intelecto agente; éste ilumina especies, la imaginación permite retención de especies. 
El intelecto agente ilumina especies objetivas, las imágenes. Dicha iluminación es el inteligible en acto recibido por la inteligencia, esto es, la especie impresa. En tanto que iluminadas las imágenes no son objetos, sino especies impresas, no del intelecto agente, sino de la potencia intelectual. 
A un nivel inferior la imaginación recibe, y así su órgano retiene. Aquí el par no es intelecto agente-potencia intelectual, sino inmutación formal-retención orgánica de especies. 
En quinto lugar, la equivalencia entre la inmutación formal y su verterse en la retención formal no es un acto cognoscitivo, pero sí es su principio. La imaginación es re-objetivante en tanto que orgánicamente retiene, si no retiene, no re-objetiva, aunque re-objetivar no es retener. Según Polo, no debe entenderse la retención como un objeto conocido, sino como su antecedente. La inmutación no es notada por la forma; “se trata simplemente de una diferencia en la función de la forma respecto del órgano, traducida en la retención”[footnoteRef:60]. Concluye Polo que, sin esta diferencia la forma natural de la imaginación no es el principio de actos cognoscitivos. [60:  Ibid., p. 372.] 

En sexto lugar, a modo de conclusión luego de ser consideradas las observaciones anteriores, Polo define la imaginación como una facultad formal. Las imágenes, las re-objetivaciones son formas. No son objetos directamente aparecidos como las especies sensibles, sino regulaciones, esquemas, reglas. 
El sensorio común percibe diferencias entre objetos; la imaginación, en cambio, advierte la diferencia entre la forma de la facultad y la especie retenida. Téngase en cuenta que aquí diferencia no significa resta, sino comparación autoreferida, es decir, es una autocomparación, una reflexión objetiva, una re-objetivación[footnoteRef:61]. [61:  Cfr. Ibid., p. 373.] 

La imaginación es educable porque es desarrollable; su crecimiento depende de la educación[footnoteRef:62]. Dentro de las etapas de la imaginación hay un crecimiento cognoscitivo entendido como paso de un nivel de objetivación a otro superior. Este crecimiento ocurre principalmente durante la etapa de la adolescencia. [62:  POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 148.] 

La inteligencia abstrae a partir de las imágenes; de ahí la importancia de alimentarla. “Para que la inteligencia pueda funcionar con toda su energía es necesario que la imaginación haya llegado hasta el nivel máximo al que puede llegar”[footnoteRef:63]. De ahí también la importancia de evitar las deformaciones de la imaginación como, por ejemplo, las que proporcionan algunos medios de comunicación. Polo menciona especialmente la televisión y los periódicos. Atribuye, en cambio, un rango distinto a la función que puede desempeñar el cine. [63:  Ibid, p. 150.] 

4.2. [bookmark: _Toc387935762]Educación de la inteligencia
El desarrollo de la imaginación comienza, como ya se apuntó, con el desarrollo de la imaginación eidética hasta llegar al nivel proporcional que incluye la asociación. Después se alcanza el nivel representativo, en él se objetiva el tiempo isocrónico y el espacio isomorfo (espacio y tiempo siempre iguales e infinitos). De este modo, la imaginación alcanza cierta regularidad; sin embargo, se distingue de la regularidad lógica. 
En efecto, entre el razonamiento lógico y la formalización imaginativa existe una diferencia. Las reglas formales lógicas permiten comparaciones generales, establecen relaciones en general. La imaginación no puede hacerlo porque establece asociaciones concretas. “Imaginar no es lo mismo que pensar, pero el pensar es algo que funciona bien si se ha desarrollado adecuadamente la imaginación”[footnoteRef:64]. [64:  Ibid., p. 157.] 

Polo advierte que, la inteligencia humana se desarrolla mucho más que la imaginación debido a que, mientras la imaginación tiene un tope, la inteligencia crece irrestrictamente. Esto se debe a que la facultad de la imaginación tiene soporte orgánico, a saber, las neuronas libres o corticales. A través de asociaciones y construcciones se alcanza el desarrollo de la imaginación proporcional. Una vez alcanzado este nivel, Polo sugiere la enseñanza de la geometría euclidiana como estrategia pedagógica para alcanzar el desarrollo de la imaginación cognoscitiva[footnoteRef:65]. [65:  Cfr. Ibid., p. 159.] 

Sin embargo, en la propuesta pedagógica de Polo educar la inteligencia no significa restringirse al desarrollo de la imaginación, incluye también educar en la verdad. Puesto que la vida humana es vida racional, es decir, guiada por la razón, se debe enseñar al niño para que aprenda a captar la verdad en el desarrollo de su vida. “Sin el encuentro con la verdad el hombre no se desarrolla como tal”[footnoteRef:66]. El hombre está hecho para la verdad, por ello, debe aspirar siempre a más verdad[footnoteRef:67].  [66:  Ibid., p. 162.]  [67:  “Pues bien, alétheia no es tiempo ni espacio, sino justamente el consistir, la unión consigo, aquello que no tiene nada que ver con el pasar ni con la distancia; por tanto, lo no susceptible de olvido. De esta manera, en su primera versión filosófica se asimila al descubrimiento de lo actual. Lo verdadero es lo siempre igual a sí mismo, no desgastado por el tiempo. La verdad es, por tanto, eterna en el modo de lo actual, en un presente propio (no congelado en el pasado); es, por tanto, lo que vale para todos. El paso de la historia no le afecta”. POLO, L., Introducción a la Filosofía, Eunsa, Pamplona, 2002, p.34.] 

La propuesta de Polo no pretende limitarse al plano teórico, como mera información, sino que, al hallar la verdad, el hombre debe comprometerse con ella. La razón del compromiso radica en el carácter de necesidad de la verdad. No es arbitraria, por el contrario, contiene un carácter de necesidad, no puede no ser de otra manera. 
Más aún, alcanzar la verdad, comprometerse con ella, contribuye a la comprensión del sentido y del valor de la ley. No como pura coacción sino porque se despierta un entusiasmo por lo que la ley y las reglas significan en la vida de las personas. Por ello, la educación en la verdad y en el respeto a las leyes hace posible la sociabilidad del niño. 
Con la verdad y con la ley se vincula también el interés. Cuando no se cuida de despertar el interés, se cae en el aburrimiento, y esto da lugar al egoísmo. Una persona aburrida sólo piensa en sus propias insatisfacciones. Tanto la noción de verdad como la de ley e interés, implican sometimiento a reglas, a la regularidad con la que deben acaecer los acontecimientos. 
De ahí la importancia de educar el interés. En éste se encuentra siempre un componente dual: “el interesarse por” y “lo muy interesante”. Son dos elementos imprescindibles, si falta uno, no puede darse el otro. Polo propone el camino de la amistad como herramienta pedagógica para evitar la caída en el aburrimiento, el tedio o el sinsentido. Pues en la medida que docentes y padres se dirijan al niño con la cercanía de un amigo y con la suficiente apertura al diálogo, el interés se irá despertando de modo creciente. 
Junto con el interés también se pueden despertar los sueños, y esto, según Polo, también se enseña pues se trata de tener una imaginación capaz de soñar, sabia. “El ensueño, si es educado, tiene mucho que ver con las ilusiones nobles”[footnoteRef:68]. Se trata de educar para saber proyectar, saber establecer un plan que, aunque no tenga reglas precisas, sea bien orientado y obedezca a ciertas reglas.  [68:  Ibid., p. 171.] 

De este modo se favorece la sociabilidad y con ello se enseña a respetar al otro. Se alcanza la situación de reciprocidad en cuanto quedan descubiertos intereses comunes o intereses intercambiables. No es fácil ni se alcanza rápidamente, se requiere de la superación de pasos o etapas por las que el niño va madurando:
1) Primero debe alcanzar el reconocimiento de la propia subjetividad y de la subjetividad del otro.
2) Una vez internalizada la pluralidad de subjetividades, debe considerar los intereses personales como intereses comunes, compartibles o disputables. 
Son pasos madurativos indispensables que a la vez suponen una aceptación de la realidad. La tarea educativa debe contribuir sólidamente en este aspecto, pues cuando existe un quiebre entre lo soñado y la realidad, el equilibrio interior queda seriamente afectado. Por ello, Polo habla de aceptación, pero emplea otro término más profundo todavía: ‘reconciliación’. Es una palabra clave, ella encierra los elementos indispensables para una tarea educativa emprendida desde la perspectiva de la antropología trascendental.

5. [bookmark: _Toc387935763]Educar desde las virtudes

La educación en la libertad se vincula estrechamente con la dimensión ética y axiológica. El ser humano posee la capacidad de autodeterminación, por ello encuentra ante sí múltiples opciones vitales basadas en un modo de concebir el valor y la virtud. Por otro lado, la virtud se define por el hábito, es decir, por el ejercicio; de ahí la necesidad del ser humano de educarse también en la virtud. 
Entre los múltiples desafíos que enfrenta hoy la educación se encuentra la cuestión acerca de la virtud. Debido al auge de lo profano y de la desacralización imperante, desde la sociedad se pretende imponer un estilo de vida ajeno a las exigencias morales inherentes a la noción de virtud. 
Además, en las sociedades occidentales se suma una creciente cristianofobia[footnoteRef:69] por la cual se adoptan posiciones de rebeldía a los valores cristianos. Así, paulatinamente se han eliminado en las escuelas los reglamentos que en el pasado regían la vida escolar. Dichos reglamentos cumplían la función educativa de orientar el comportamiento hacia fines basados en principios objetivos y absolutos.  [69:  MARTÍN RUBIO, A.D., “Magister vitae. La era de la “cristofobia”, La Razón histórica: revista hispanoamericana de historia de las ideas políticas y sociales, n° 6,  (2009) p. 2.] 

Desde el ámbito pedagógico, las teorías constructivistas imponen una concepción de valores fruto de la construcción individual y colectiva. Los reglamentos fueron reemplazados por las denominadas “normas de convivencia” que deben ser construidas, elaboradas y redactadas por el docente conjuntamente con los estudiantes y sus padres. Las normas acordadas quedan así sujetas a la contingencia propia de los consensos; son pasajeras, relativas y serán modificadas según lo que el grupo decida que es bueno o malo para la convivencia.
Inmediatamente surge la pregunta sobre la posibilidad de educar inculcando conductas que exigen un laborioso esfuerzo personal. 
Leonardo Polo evoca la figura de Sócrates, quien sacrificó su vida eligiendo morir por defender la verdad[footnoteRef:70]. También señala que “hoy se cultiva la cultura del antihéroe; estamos cansados de héroes porque nos hemos desengañado”[footnoteRef:71]. Predomina una cultura de la imagen, por la que las formas externas importan más que la interioridad de las personas.  [70:  Cfr. POLO, L.,  La persona humana y su crecimiento, cit., p. 161.]  [71:  POLO, L., Quién es el hombre, cit., p. 129.] 

Se aspira de modo creciente a la satisfacción placentera de lo instantáneo y fútil. Ello remite a la distinción aristotélica entre “vida buena” y “buena vida”. Es decir, una vez más, los clásicos tienen la palabra. Polo se remite a ellos para resolver la cuestión. Sin embargo, fiel a la metodología que se ha propuesto desde el comienzo de su Antropología trascendental, parte de los clásicos para ir más allá de ellos. Completa el alcance de aquellas nociones de acuerdo con las exigencias de los tiempos actuales. 
“Buena vida” significa aspirar a la suficiencia material del vivir humano, en cambio, “vida buena” hace referencia al perfeccionamiento alcanzado en la virtud. Ahora bien, la valoración acerca de la búsqueda de la satisfacción de bienes materiales varía según el contexto. Merece una apreciación distinta entre los clásicos y los modernos.
La opción socrática por la “vida buena” no es fruto de una reflexión puramente teórica; tampoco se cierra en la despersonalización de un concepto, sino que es encarnada en su vida. De acuerdo con el ejemplo socrático, Polo fija la noción de vida buena en dos conceptos básicos: el de virtud y el de nomos. La palabra ‘virtud’ es la traducción de la palabra griega areté, la cual designaba la cosmovisión griega pre-socrática vinculada a la aristocracia. La areté contiene inteligencia y habilidad en el conducirse[footnoteRef:72]. Inteligencia es estar atento; llevado a la práctica designa el control sobre sí mismo, ser una persona moderada, oportuna, discreta. Habilidad en el conducirse significaba para los griegos poseer el dominio de los propios impulsos, y en ese sentido, implicaba valentía. Pero la vida buena exige también una buena ley, el hombre bueno debe ser también un buen ciudadano y para ello la polis tiene que estar bien organizada.  [72:  Cfr. POLO, L.,  La persona humana y su crecimiento,  cit., p. 163.] 

El modelo aristocrático de virtud se prolongó a lo largo de la historia, reapareciendo en algunas épocas con más intensidad que otras. La moderación llevada al comportamiento social significaba el dominio sobre sí mismo respecto de la comunicación, el autocontrol sobre lo que conviene expresar y lo que conviene callar. Con ella se esperaba inculcar el pudor que mantenía una línea divisoria neta entre lo público y lo privado. 
Hoy esa línea se ha desdibujado como producto de la cultura de la imagen a la que ya se ha aludido. Difícilmente se encuentra el cultivo del pudor como rasgo en el conducirse, en el vestirse, en expresar los sentimientos. Por el contrario, se legitima la expresión de los sentimientos más allá de la prudencia. Lo privado es exhibido públicamente; el lenguaje se altera llevándolo al nivel de la grosería y la irrespetuosidad; el cuerpo se convierte en instrumento de una cultura marcadamente hedonista.
En ese mismo marco, también la ley pierde fuerza normativa. La ley y quienes la representan quedan inmersos en la perspectiva relativista de los valores bajo la cual el ser humano pretende hoy organizar su vida. Con frecuencia se repite la paradoja de los tiempos socráticos: “el hombre bueno no gozaba de prestigio, sino que era un perseguido”[footnoteRef:73].  [73:  Ibid., p. 174.] 

La tarea de los agentes educadores, la familia y la escuela, reviste así una dificultad mayor quizás que en otros tiempos, y será un beneficio todo intento por esclarecer la posibilidad de perfeccionarse según las virtudes. Es lo que se intentará en los apartados de este capítulo.

5.1. [bookmark: _Toc387935764] La noción clásica de la virtud 

El concepto de areté en la Grecia aristocrática armonizaba la buena vida con la vida buena. Expresaba la excelencia, interior y exterior, individual y social. Los sofistas le dieron prioridad a la exterioridad. Buscaban el poder y enseñaban a comportarse. La situación política permitía el desarrollo de este modo de concebir la areté. Los sofistas enseñaban a aparentar virtud y a fabricar prestigio. 
Sócrates, en cambio, representaba el llamado a la intimidad, acentuaba el aspecto individual de la virtud[footnoteRef:74]. La tesis socrática sostiene que la virtud pertenece al alma. Es lo que permite al alma estar de acuerdo consigo misma, sin perderse en la búsqueda de prestigios externos, los cuales son medios, pero que no perfeccionan por dentro. Puesto que la virtud pertenece al alma, la tarea de la vida consiste en ser justo consigo mismo, en no dañar la humanidad que cada ser humano lleva en sí. Y lo humano es el alma[footnoteRef:75]. [74:  Cfr. Ibid., p. 166.]  [75:  Cfr. Ibid., p. 167.] 

Aristóteles continúa a Sócrates y afirma que la virtud es lo más intrínsecamente poseído. La virtud es cuestión de autenticidad, saber conducirse significa, desde la óptica aristotélica, ser fiel a lo que uno es. La virtud es lo que permite al alma comportarse bien. No consiste en un conjunto de cualidades que pueden adquirirse acabadas, sino que implican un esfuerzo por incrementarla y no perderlas. Requiere ser conquistada. Por ello en Platón aparece comprendida como temple del alma, no como idea sino como forma. 
De este modo la noción de areté se acerca a la de capacidad. La virtud hace posible que el hombre ejerza sus acciones con garantía de firmeza interior. Es lo que pone al hombre en acto, lo que le hace capaz de ser fiel a su naturaleza. El conducto por el cual las acciones están de acuerdo con lo que uno es. “Virtud significa estar en forma, pero estar en forma de acuerdo con la propia forma”[footnoteRef:76].  [76:  Ibid., p. 168.] 

Continúa Polo extrayendo de la concepción clásica de virtud elementos que la definen aristotélicamente. El alma es aquello por lo que el alma actúa como tal. Es lo que humaniza al individuo, pues lo que procede de él está también de acuerdo con su esencia. 
Desde la concepción teleológica de Aristóteles, también la virtud tiene razón de télos. La expresión areté teleía implica la forma como acto y el fin también como acto. Solamente el que actúa de acuerdo con la condición humana puede alcanzar como fin la humanidad[footnoteRef:77].  [77:  Cfr. ARISTÓTELES, Etica a Nicómaco, 1106 a 14.] 

Además, según Aristóteles la felicidad es el telos del hombre; se puede entonces decir areté teleía porque sólo en términos de virtud se puede ser feliz, Cada uno es capaz de felicidad en la medida de la areté. La areté es la vida buena, y como la felicidad es mejor que la buena vida, el que apuesta a ser fiel a su condición de hombre es el que elige bien[footnoteRef:78]. El dominio de sí, ser dueño de sí, es lo que se llama encráteia, y es la condición de la libertad. El alma dueña de sí es dueña también de sus actos, y al ser dueña de sus actos es fin para sí, libre para alcanzar la felicidad. Por el contrario, el que carece de encráteia, esto es, la acrasía o acráteia, la incontinencia, es el desdichado. El que padece acrasía es esclavo de sus pasiones, se deja llevar por la opinión, es un codicioso de fama, de riquezas, es un plutócrata.  [78:  Cfr. POLO, L., La persona humana y su crecimiento, cit., p. 169.] 


5.2. [bookmark: _Toc387935765]Las virtudes cardinales desde la antropología trascendental

Polo describe la virtud como consolidación de los actos voluntarios[footnoteRef:79]. La voluntad se mueve si los actos voluntarios se arraigan en ella. Las virtudes no son actos perfectos, ya que ninguna se adquiere por completo; son disposiciones más o menos sólidas que se pierden con los actos contrarios.  [79:  POLO, L., Antropología trascendental, II, cit., p. 173.] 

La virtud es átoma, ya que el fin de la voluntad es uno solo, y por eso las virtudes son el crecimiento de la voluntad en orden a él. Por ello, la pérdida de una virtud afecta a las demás. Sus rasgos se definen por la intensidad de los actos voluntarios; es un bien medial al servicio del amor, y su relevancia queda manifiesta en la desolación provocada por los vicios, así como en la aspiración al amor, manifestación viva de la sindéresis.
Para describir la virtud, Polo retoma la noción aristotélica de hábito, como perfección adquirida por las potencias superiores del alma a través del ejercicio de sus actos. Existen hábitos de la inteligencia y hábitos de la voluntad. Siguiendo a Platón y a San Agustín, Polo recuerda que los actos buenos tienden a mejorar la naturaleza. 
Los hábitos intelectuales adquiridos son virtudes que perfeccionan la inteligencia[footnoteRef:80]. Los hábitos intelectuales teóricos se adquieren en un solo acto; en cambio, los de la razón práctica y los voluntarios se adquieren por repetición de actos. De ahí que las virtudes tienen más acentuado su carácter potencial, pues nunca se adquieren por completo y se pierden más fácilmente que los teóricos de la inteligencia.  [80:  Ibid., p. 175.] 

Los hábitos que se refieren a la voluntad tienen como intención el bien; hacen al hombre bueno en sentido moral; son llamados ‘virtudes morales’. Aunque existe jerarquía entre ellas, la conexión es más estrecha que la que media entre los hábitos adquiridos de la inteligencia, pues ninguna de ellas es posible sin las otras. Sin embargo, no todas se adquieren al mismo tiempo ni del mismo modo. Finalmente, cada virtud conserva su unidad en relación con los actos voluntarios.
A esta posición tradicional Polo añade las siguientes observaciones[footnoteRef:81]: sin la sindéresis las virtudes morales no son posibles, porque los actos voluntarios son constituidos por dicho hábito innato, y porque las virtudes están estrechamente imbricadas en dichos actos. La doctrina tradicional parte de las cuatro virtudes cardinales (prudencia, justicia, fortaleza, templanza), y las restantes son consideradas partes potenciales de alguna de ellas. A eso Polo agrega que todas culminan en la amistad.  [81:  Cfr. Ibid., p. 176.] 


5.3. [bookmark: _Toc387935766]La prudencia

Es un hábito intelectual que perfecciona la razón práctica pues versa sobre la vida activa. Como Tomás de Aquino, Polo afirma que la materia de la prudencia es lo operable por nosotros, considerado tanto desde el punto de vista del bien como de la verdad[footnoteRef:82], de lo contrario no sería un hábito de la razón.  [82:  Ibid., p. 177.] 

Al ser un hábito de la razón práctica, la prudencia no trata sobre la verdad en presente, sino sobre el futuro, ordenando la conducta que será ejercida. Es la recta razón, encargada de rectificar o corregir la razón práctica. A la prudencia le corresponde encontrar el justo medio, el cual es intrínseco a las virtudes de la voluntad. De allí que la prudencia dirige y regula todas las virtudes morales, las perfecciona y las completa. Por ello es generadora de virtudes. Previamente se requiere del conocimiento del fin, lo cual queda a cargo de la sindéresis. Polo propone la tesis según la cual los actos voluntarios se distinguen por la intensidad de la intención de otro, la cual es creciente porque dichos actos están constituidos por la sindéresis[footnoteRef:83].   [83:  Cfr. Ibid., p. 180.] 

Una virtud se convierte en otra teniendo en cuenta la intensificación de la intención de otro de los actos voluntarios con los que se adquiere. Así, por ejemplo, la prudencia se convierte en justicia y ésta en amistad. En lugar de hablar de partes potenciales de cada virtud, Polo prefiere considerar que las virtudes inferiores son elevadas de acuerdo con su conversión, la justicia es prudente, la amistad es prudente y justa pero no a la inversa. 

5.4. [bookmark: _Toc387935767] La justicia

Desde la perspectiva de la filosofía tradicional, la justicia es una virtud, a saber, un hábito según el cual se da a cada uno lo suyo de modo constante y perpetuo[footnoteRef:84].  Lo suyo es el bien de otro.  [84:  Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Suma Teológica, II-II, q. 68 a. 1co.] 

Advierte Polo que para ejercer el acto justo es necesario estimar que el bien de otro no es menor que el bien propio[footnoteRef:85]. La justicia implica la apreciación de la igualdad de los bienes, y aun así, se prefiere dar un bien a otro antes que a uno mismo. Esa igualdad es lo justo. [85:  Cfr. POLO, L., Antropología trascendental, II, cit., p. 182.] 

La filosofía clásica, siguiendo principalmente a Tomás de Aquino, definió la voluntad como tendiente naturalmente al bien. Más ello no significa que tienda naturalmente al bien de los demás; por eso es necesario ejercitar el hábito de la justicia. Por otro lado, la justicia es una virtud de la voluntad, pero necesita de la ley natural para que la voluntad pueda tender a bienes externos a su inclinación[footnoteRef:86]. [86:  Cfr. Ibid., p. 183.] 

La ley natural, tal como la definió Tomás de Aquino, es la participación en el hombre de la ley eterna de Dios[footnoteRef:87]. De esta definición se desprende que la ley natural no pertenece a la voluntad, sino a la razón, y ordena las virtudes a su fin. [87:  Cfr. TOMÁS DE AQUINO, Suma Teológica, I-II, q. 91,a 2 co.] 

Las partes subjetivas de la justicia son: la legal o general, la distributiva y la conmutativa. Por la primera se establece una relación de cada hombre con la comunidad social; por la segunda se relaciona la comunidad con los individuos; y por la tercera se relacionan los individuos entre sí. 
La justicia general ordena los actos de todas las demás virtudes al bien común[footnoteRef:88]. Es la más alta, pues ordena la relación entre los que mandan y los que obedecen; sin esa relación no es posible el bien común. De allí infiere Polo la validez de la expresión “justicia social”, que permitiría regular el comportamiento ético de los que mandan y de los que obedecen en una organización[footnoteRef:89].  [88:  POLO, L., Antropología trascendental, II, cit., p. 183.]  [89:  Cfr. Ibid., p. 183.] 

Las partes integrales de la justicia son dos: que se dé a cada uno lo que le es debido cuando todavía no lo tiene; y que se le respete cuando lo tiene, que no se le quite.
Las partes potenciales de la virtud de la justicia son de dos clases. Si no se puede pagar lo que se debe, surgen las virtudes de la religión, la piedad y la observancia. Si no se está obligado a satisfacer el derecho de otro, surgen las virtudes de la gratitud, la veracidad, la afabilidad y la liberalidad.
Polo difiere en algunos aspectos de esta visión tradicional de la justicia[footnoteRef:90]. En primer lugar considera incorrecto entender la justicia como virtud sobreañadida a la inclinación natural. El hombre es naturalmente social, esto no puede ser ajeno a su tendencia voluntaria. La intención de ser feliz prescindiendo de los demás es moralmente incorrecta. Los bienes de los demás son bienes, si la voluntad prescindiera de ellos, tampoco sería capaz de alcanzar el bien trascendental. La ley natural es la comunicación al hombre de la ley eterna, a la que obedece la justicia; por ende, no sería aceptable que esta virtud sea sobreañadida a la voluntad. Aquello a lo que inclina la ley eterna y el fin de la naturaleza no pueden ser discordantes. [90:  Cfr. Ibid., p. 184.] 

En segundo lugar recuerda Polo que los actos voluntarios son constituidos por la sindéresis, y que la intención de otro es creciente. La intención de otro de los actos justos es superior a la de los actos prudentes, que versan sobre medios y no sobre fines: “las obras son penetradas de sentido, la acción no se detiene en la obra sino que la atraviesa, prolongando su intención de otro en el modo de la intentio finis”[footnoteRef:91].  [91:  Ibid., p. 185.] 

El conocimiento de la ley natural corresponde a la sindéresis, no a la razón práctica, la cual conoce sólo los medios, pero las potencias de la esencia humana. En la definición misma de justicia “dar a cada uno lo suyo” subraya Polo la noción de lo justo, es decir, la correspondencia entre el derecho y el deber, la cual sólo se da entre personas. De ahí que la virtud de la justicia es superior a la virtud de la prudencia a la que eleva a su propio nivel. Así, elevada, corresponde a la llamada prudencia política, o gubernativa, en términos polianos. 


5.5. [bookmark: _Toc387935768]La fortaleza y la templanza

Son virtudes que establecen el dominio de la voluntad sobre las facultades apetitivas inferiores, pero son virtudes de la voluntad y no fruto de los actos de los apetitos sensibles, ya que la intención de éstos es insuficiente para despertar virtudes.
Los apetitos sensibles son naturalmente rectos; sus vicios son el resultado del descarrío de la razón práctica cuando ésta atribuye el valor de fin último a algún bien sensible. En esos casos la razón práctica se despega de la voluntad, la sustituye por el apetito sensible, el apetito viciado oscurece la razón. 

6. [bookmark: _Toc387935769]La amistad

Polo, siguiendo a Aristóteles, afirma que la amistad es una virtud. El estagirita escribió que “sin amigos nadie querría vivir, aunque poseyera los demás bienes, porque la prosperidad no sirve de nada si se está privado de la posibilidad de hacer el bien”[footnoteRef:92]. En primer lugar, Polo resume la posición aristotélica sobre el tema, a fin de realizar luego los necesarios aportes desde la antropología trascendental. Todos los hombres necesitan de la amistad, incluso los justos, quienes son los más capaces de amistad. Pero además de necesaria, la amistad es bella, por ello se alaba a los hombres amistosos.  [92:  ARISTÓTELES, Etica a Nicómaco, VIII 1, 1155 a 5-6.] 

Distingue Aristóteles tres clases de amistad, todas ellas suponen reciprocidad, de otro modo la amistad no sería posible. La primera clase es la amistad perfecta, la que se da entre los hombres buenos e iguales en virtud, ya que éstos quieren el bien el uno del otro en cuanto que son buenos y son buenos en sí mismos. Esta es la clase de amistad más permanente, pero son raras porque tales hombres son pocos y requiere del trato que hace posible el conocimiento mutuo.
La segunda clase de amistad es la de aquellos que se quieren por interés, no por sí mismos sino en la medida que se benefician en algo los unos de los otros. La tercera clase de amistad es la de los que se quieren por el placer. En los que se quieren por interés la amistad obedece al propio bien, y en los que se quieren por el placer, al propio gusto. En ambos casos la amistad queda subordinada a los bienes mediales. Son dos tipos de amistad imperfectos, por ello fáciles de disolver; cuando ya no son útiles o agradables, la amistad desaparece. 
Resume Polo los requisitos de la verdadera amistad según la visión aristotélica: en los buenos se da la confianza mutua, la imposibilidad de agraviarse; se defiende al amigo de las acusaciones. Por el contrario, en los otros tipos de amistad hay una mezcla con algún mal pues en rigor lo son sólo por analogía[footnoteRef:93]. [93:  Cfr. POLO, L., Antropología trascendental II, cit., p. 187.] 

Finalmente, existe también la amistad basada en la superioridad, como la del padre hacia el hijo, y la del gobernante hacia el gobernado. En dichas amistades el intercambio de bienes debe ser proporcional.
La virtud del amigo consiste en querer, por ello los aduladores no son verdaderos amigos. La esencia de la amistad consiste en compartir, conversar y compenetrarse. El amigo es ‘otro yo’. Polo lo resume afirmando “la amistad se cifra en un crecimiento moral que es facilitado por las acciones conjuntas a las que ordena”[footnoteRef:94].  [94:  Ibid., p. 188.] 

Una vez referida la visión aristotélica de la amistad, Polo examina algunas cuestiones. Señala los extremos. En primer lugar, la verdadera amistad destaca el bien que se encuentra en la persona humana como bien final. Al hombre se le quiere bien porque es bueno y el bien se quiere porque es humano. El hombre malo no es capaz de amistad verdadera. Es incapaz de complacerse en el bien y de apreciarlo en otro, porque tampoco es capaz de apreciarse a sí mismo como bueno, ya que no lo es. En segundo lugar, la philia comporta una autophilia legítima: “si el amigo es otro yo, también uno mismo es un yo”[footnoteRef:95]. Ello no debe confundirse con el egoísmo, pues quien se esfuerza por practicar la virtud, por seguir el camino del honor, no es egoísta. En cambio, sí puede decirse egoísta a una persona que intenta acumular para sí la mayor cantidad de riquezas, honores y placeres corporales. El hombre bueno debe ser amante de sí mismo, porque de esa manera se beneficia a sí mismo y es útil a los demás. [95:  Ibid., p. 189.] 

Claramente se advierte que la verdadera amistad va acompañada de virtudes, sin ellas no es posible. Por esta razón Polo le dedica un lugar especial en su antropología, como corolario de las virtudes cardinales. Le otorga también un lugar especial a la amistad cristiana la cual contrasta con el sentido pagano de la amistad. 
Observa Polo que de la concepción clásica se infiere que la amistad pagana era exclusivista, en el sentido que se amaba al amigo y se odiaba al enemigo. Y puesto que la amistad debe ser entre iguales, Aristóteles no dejaba el camino abierto a la amistad con Dios[footnoteRef:96]. Pero el cristianismo, añade Polo, sostiene que el hombre puede ser amigo de Dios. El evangelio de la caridad implica la hermandad de espíritu de acuerdo con la filiación divina. Retoma las características otorgadas por la visión clásica; así, según Tomás de Aquino, la amistad es una virtud. Sin embargo, amistad y caridad son diferentes. [96:  Ibid., p. 190.] 

Las virtudes aristotélicas tienden a la felicidad natural. En cambio, el hombre cristiano persigue la felicidad perfecta que es posible por el amor de caridad. La amistad no puede ser dejada de lado por la caridad; ésta es universal, pues hay que amar también a los enemigos. 
La caridad cristiana se dirige al destino eterno del hombre y no sólo a la felicidad en esta vida. Perfecciona la amistad humana, y quedan ligadas a ella como virtudes la lealtad, la fidelidad, la sinceridad, el respeto, la generosidad y el afecto. 

7. [bookmark: _Toc387935771]Conclusión

Las reflexiones de Leonardo Polo adquieren una relevancia muy especial en el ámbito pedagógico actual. La comprensión de las dualidades inherentes a la complejidad humana puede constituir un bagaje de herramientas didácticas que sirvan para reconducir el aprendizaje hacia la recuperación de valores olvidados por la cultura del consumo. 
La educación en las virtudes, así como la formación de la inteligencia, de la imaginación y de la afectividad, requieren de una concepción de la educación centrada en la persona. 
La educación cuenta con el bagaje proporcionado por la naturaleza humana, ‘vida recibida’, es decir, la herencia biológica. A partir de ésta debe engendrar espiritualmente la vida humana. Para ello cuenta con la ‘vida añadida’, que procede de la esencia humana, la cual denota perfección, pues se predica de la inteligencia, de la voluntad y del yo o hábito innato de la sindéresis. Desde la propuesta poliana se sostiene que la educación es personal cuando nace del amor personal, cuando manifiesta el amor personal y se encamina al amor personal[footnoteRef:97].  [97:  Cfr. SELLÉS, J.F., “Las dualidades de la educación”, Educación y Educadores, 10/1, (2007) p. 143.] 

El amar personal es uno de los radicales que conforma el acto de ser personal. En él radica el origen y fin de la educación, y de él deriva la vinculación con los demás rasgos que conforman el co-acto de ser humano: el conocer personal, la libertad personal, la co-existencia-con.
El acto de ser personal designa la ‘vida personal’, el cada quién, a cada persona, y –como se ha indicado– está conformado por rasgos que conforman entre sí dualidades, siendo unos miembros inferiores a otros. El inferior de dichos miembros es la co-existencia, por la cual la noción de persona implica una apertura personal hacia la intimidad. El miembro superior es la libertad personal, que añade a la co-existencia la apertura a la trascendencia.
Superior a la libertad personal es el conocer personal; buscar el sentido o verdad personal[footnoteRef:98]. Y por encima se encuentra el amar personal, cuyas dualidades son el aceptar y el dar. [98:  Cfr. Ibid., p. 138.] 

El hombre se distingue de los demás seres porque es un ser relacional y es capaz de apropiación[footnoteRef:99]. Es la nota característica más primaria que la capacidad racional, y por la cual el ser humano es capaz de guardar una relación de apropiación en distintos niveles.  [99:  Cfr. POLO, L., La originalidad de la concepción cristiana de la existencia, cit., p. 91.] 

Polo distingue tres niveles de pertenencia humana[footnoteRef:100]: En el primer nivel, el hombre es capaz de tener según su hacer y según su cuerpo. Es el nivel inferior, de lo corpóreo-práctico. En el segundo nivel, el hombre es capaz de tener según su espíritu, es lo racional. Es el nivel de la operación inmanente. En el tercer nivel, el hombre es capaz de tener en su naturaleza una perfección adquirida: es la virtud o hábito[footnoteRef:101]. [100:  Cfr. Ibid., p. 92.]  [101:  Cfr. Ibid., p. 92.] 

Todos los niveles se encuentran en una relación de subordinación, de modo que el inferior es medio respecto del superior, y éste es fin respecto del inferior. Ahora bien, el hombre descubre medios porque tiene fines, es decir, la capacidad de tener guarda también una relación teleológica. “En la medida en que el hombre ejerce la relación medio-fin es dueño de su conducta práctica desde sus operaciones inmanentes, y dueño de éstas últimas desde las virtudes”[footnoteRef:102]. [102:  Ibid., p. 93.] 

Este es el primer significado de la libertad, pues el hombre es dueño de sus operaciones, precisamente porque posee la relación medio-fin. En este sentido, la capacidad de tener significa libertad.
En el nivel corpóreo-práctico ubica Polo a la economía, entendida como práctica medial. Por ello, el orden económico no es necesario, ya que la necesidad es propia de los fines. En este mismo nivel ubica Polo la técnica, la cual es posible por la “capacidad humana de tener con su cuerpo y de actuaciones configuradoras de las cosas del mundo”[footnoteRef:103]. También el cuerpo humano establece relaciones de pertenencia con las cosas, con el mundo, resumidas en la palabra ‘habitar’: “el hombre es un ser que habita el mundo”[footnoteRef:104]. En la etimología de la palabra ‘habitar’ Polo la conecta con el tener: habitar deriva de ‘haber’, que equivale a tener; por ello, el habitante del mundo es el que tiene el mundo. Más precisamente, habitar es el tener práctico del cual derivan los instrumentos productivos y el usarlos. El tener en el nivel corpóreo comienza con el instrumento primero del hombre: sus manos.  [103:  Ibid., p. 94.]  [104:  Ibid., p. 95. ] 

Además, el hombre es capaz de hablar, es decir, es capaz de dar sentido a un sonido y disponer de él para que sea escuchado, comprendido y apropiado por otro: “he aquí una primera exploración de la inmensa riqueza sistemática del tener corpóreo: tener en la mano, habitar, fabricar, usar, hablar”[footnoteRef:105]. [105:  Ibid., p. 95.] 

En este nivel del tener se descubre el plexo de referencias mediales, pues las cosas en el mundo humano remiten unas a otras. El mundo así construido y comprendido es para una comunidad que requiere que dicha comprensión sea para todos. Por ello, se requiere de la educación a fin de no marginar a la gente del plexo de relaciones. De este modo Polo aspira a considerar la educación como algo más que un subsistema de la organización social[footnoteRef:106].  [106:  Cfr. Ibid., p. 98.] 

Las operaciones inmanentes, del segundo nivel, son las que hacen posible la comprensión de los plexos prácticos. Operación inmanente significa para Polo “aquella actividad de acuerdo con la cual el hombre posee no una cosa que permanece externa, sino que es poseída en la operación misma”[footnoteRef:107]. En la misma operación se mantiene el objeto conocido; aquello sobre lo que recae la operación no permanece como algo externo. Esta es más intensa que la posesión práctica y es la razón por la que se define al hombre como animal racional: “ser racional es poseer íntimamente”[footnoteRef:108].  [107:  Ibid., p. 99.]  [108:  Ibid., p. 99.] 

Ni la técnica ni el hablar serían posibles sin el conocimiento, que es el fin de las actividades prácticas. Por ello afirma Polo que “el fin del hombre no es la producción, sino la contemplación”[footnoteRef:109]. Todavía más, la vida práctica se sienta en la verdad y tiene como fin el progreso en la adquisición de la verdad. [109:  Ibid., p.100.] 

Finalmente, en el tercer nivel posesivo del hombre se encuentra la virtud. Avanzando más allá de Aristóteles, Polo describe la virtud con terminología cibernética, esto es, desde el paradigma de la complejidad. Así considera que “el ejercicio de las operaciones inmanentes espirituales da lugar a la realimentación de su principio, es decir, modifica la estructura de la facultad, perfeccionándola o empeorándola”[footnoteRef:110]. Del perfeccionamiento resulta la virtud, del empeoramiento el vicio. [110:  Ibid., p. 103.] 

Puesto que la virtud es el resultado del ejercicio, el aprendizaje desempeña un importante papel. Pero no son lo mismo, no deberían confundirse, el aprendizaje no es una virtud, pues no sobrepasa el nivel de los medios. Y dado que las virtudes se encuentran en el tercer nivel de posesión humana, ello significa también que son lo más alto en el hombre, más aún que las operaciones inmanentes: “la virtud es el punto en que el tener toma contacto con el ser del hombre, la conjunción de lo dinámico con lo constitucional”[footnoteRef:111]. [111:  Ibid., p. 106.] 

Dar. El hombre no se define sólo por la capacidad de tener, pues su principio más radical es el de dar. Es lo que Polo llama intimidad[footnoteRef:112], y es lo que define a la persona. Desde esta perspectiva dar significa aportar. [112:  Cfr. Ibid., p. 113.] 

De este modo Polo considera que la antropología cristiana completa a la griega. En efecto, ya Aristóteles advertía sobre la existencia de operaciones superiores a las acciones constructivas, pero dichas operaciones son cognoscitivas. La voluntad se concibe como tendencial; la posesión es cognoscitiva, quedando entonces la voluntad en una relación de subordinación a la inteligencia[footnoteRef:113]. [113:  Cfr. Ibid., p. 111.] 

Lo nuevo de la antropología cristiana radica en la distinción del amor y el deseo, pues implica trascender la idea de finalidad. Desde ella se concibe al hombre como algo más que un ser deseante, es decir, más allá de la tendencia a poseer y de la posesión misma existe el donar. La actividad de la voluntad como donante trasciende la noción de télos: “donar es dar sin perder, la actividad superior al equilibrio de pérdidas y ganancias, el ganar sin adquirir o el adquirir dando[footnoteRef:114]. [114:  Ibid., p. 112.] 

Desde la visión cristiana, el don del amor es operante y la criatura es una realidad otorgada: “el otorgamiento del amor presta al actuar humano un carácter operoso”[footnoteRef:115]. Polo llama ‘operosidad del amor’ a la generosidad que desliga el otorgamiento del tener como condición previa, y al recaer sobre el actuar humano lo eleva. [115:  Ibid., p. 113.] 

De este modo, a la pregunta kantiana, ¿Qué puedo esperar? Polo propone completarla con cuestiones como: ¿Qué significa la esperanza humana tal como el cristianismo la formula? ¿Qué es la esperanza en el orden del amor? O en palabras más simples: ¿Cuál es la tarea de mi vida? ¿Qué es mi vida como tarea?[footnoteRef:116] [116:  Cfr. Ibid., p. 114.] 

Por esta razón la libertad adquiere un sentido más profundo en la antropología trascendental. Desde ahí se considera que debe haber una libertad mayor en la tarea; la esperanza se inserta en el otorgamiento amoroso. Puesto que el dar abrió el camino a una noción más allá de la de fin, se encuentra entonces la del ‘destinar’. Con ella no se refiere Polo a los acontecimientos que sobrevendrán, sino al sentido de la vida. La felicidad no se agota en la posesión perfecta, no consiste en la búsqueda de horizontes, sino en el dar, en el ofrecimiento[footnoteRef:117]: “la esperanza cristiana es la búsqueda de aceptación y respuesta, es decir, de encontrar al semejante”[footnoteRef:118]. [117:  Cfr. Ibid., p. 115.]  [118:  Ibid., p. 115.] 

A pesar de las reticencias actuales al carácter de apostolado inherente a la tarea del educador, sin dudas educar es dar, dar al semejante, al próximo, esto es, al prójimo. A su vez, dar y aceptar son miembros duales del amor personal. Aceptar es más que recibir porque el aceptar también es donal[footnoteRef:119]. Sin aceptación no cabe el don; sería un dar solitario, inacabado. Es imprescindible que estén presentes en la dualidad educando-educador para que el aprendizaje se realice. La superioridad del educador debe transformarse en relación de amistad promoviendo el diálogo.  [119:  Cfr. POLO, L., Antropología trascendental I, cit., p. 210.] 

Para establecer este tipo de relación en vistas de un aprendizaje efectivo, se recurre frecuentemente al término ‘motivación’. Polo usa la expresión “educar el interés”, basado en una nueva dualidad: el interesarse y lo interesante. No hay interés si no se encuentra algo interesante, pero al mismo tiempo, nada es interesante si no se despierta el interés[footnoteRef:120]. Polo propone estrategias para despertar el interés: llevarlo a adoptar una actitud inventiva; ayudarlo a descubrir que lo interesante se convierta en tal para él; evitar la imposición de algo; promover el diálogo; favorecer el desarrollo de la capacidad de juego que implica el reto y el éxito o el fracaso. [120:  POLO, L., Ayudar a crecer, cit., p. 179.] 

Si no se descubren las cosas interesantes, el educando cae rápidamente en el aburrimiento que provoca hastío, inhibición, rechazo. Esto sería contrariar la tendencia propia del hombre pues “el ser humano tiende a la búsqueda de lo interesante huyendo de lo aburrido”[footnoteRef:121].  [121:  Ibid., p. 180.] 

Para ello, Polo recalca una vez más la importancia de la afectividad. El educador debe suscitar en el educando un ánimo alegre y esperanzado.
La tarea educadora conlleva a la formación en la fortaleza, pues se debe enseñar a superar las contradicciones, los sinsabores, los fracasos. Es una tarea que implica seguir los pasos que lleven desde el yo al descentramiento necesario para llegar a la situación de reciprocidad[footnoteRef:122]: [122:  Ibid., p. 193.] 

· El primer paso es el reconocimiento de la propia subjetividad y el reconocimiento de la subjetividad del otro.
· Segundo, a partir de la pluralidad de subjetividades, los intereses personales se consideran intereses comunes, compartibles o disputables.
Así, gradualmente se conduce al niño a respetar al otro logrando relaciones de colaboración. Finalmente, la madurez del interés ha sido alcanzada cuando el educando es capaz de aceptar y de reconciliarse con la realidad. No es una tarea sencilla, queda al docente el encargo de aceptar la mayor parte del desafío. Pero no por ello es menos importante, en sus manos quedan las posibilidades inconmensurables de brindar horizontes hacia el cual desplegar lo más íntimo de cada educando, su libertad.
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