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La educación católica se distingue por su libre búsqueda de toda la 
verdad acerca de la naturaleza, del hombre y de Dios. Nuestra época, en 
efecto, tiene necesidad urgente de esta forma de servicio desinteresado 
que es el de proclamar el sentido de la verdad, valor fundamental sin el 
cual desaparecen la libertad, la justicia y la dignidad del hombre. Por 
una especie de humanismo universal la educación católica se dedica por 
entero a la búsqueda de todos los aspectos de la verdad en sus relaciones 
esenciales con la Verdad suprema, que es Dios. Por lo cual, ella, sin temor 
alguno, antes bien con entusiasmo trabaja en todos los campos del saber, 
consciente de ser precedida por Aquel que es «Camino, Verdad y Vida», 
el Logos, cuyo Espíritu de inteligencia y de amor da a la persona humana 
la capacidad de encontrar con su inteligencia la realidad última que es su 
principio y su fin, y es el único capaz de dar en plenitud aquella Sabiduría, 
sin la cual el futuro del mundo estaría en peligro. (Ex Corde Ecclesiae, 4) 
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El concepto de dignidad humana en la Filosofía Antigua

El concepto de dignidad ha sido abordado por diferentes filósofos, 
quienes, en el devenir histórico de la humanidad, han tenido un 
papel preponderante en su estudio y análisis. En la pesquisa de 
la filosofía antigua se seleccionaron tres representantes: Platón 
(427-347 a.C), Aristóteles (384-322 a.C) y Plotino (205-270 
d.J.C), teniendo en cuenta que sus reflexiones “sin abarcar nunca 
el concepto de dignidad de la persona humana, sí empezaron a 
identificar el concepto de persona, la noción de humanidad e 
incluso a veces, la idea de igualdad entre los Hombres” (Pele, 2006, 
p. 15).

Platón relaciona la categoría de dignidad humana con su concepción 
de virtud. De alguna manera, en la búsqueda de la virtud el hombre 
se aproxima a la dignidad. El filósofo griego plantea en su obra La 
República (trad. 2004), que “la virtud debe ser entendida como 
belleza o buena disposición del ánimo, por oposición a la injusticia 
que era asimilada a una enfermedad” (p. 346).

Y Trasímaco reconoció todo esto, pero no con la facilidad con que yo 
lo cuento, sino arrastrado y a duras penas, sudando a chorros, pues 
era verano. Y entonces vi lo que nunca había visto: cómo Trasímaco 
se ponía rojo. Pero, he ahí cuando llegamos a la conclusión de que 
la justicia es virtud y discreción y la injusticia maldad e ignorancia 
(Platón, La República, trad. 2004, p. 139).

Platón, enuncia algunas premisas relativas a la dignidad del 
hombre, las cuales se fundamentaron, en la capacidad de los 
sujetos de realizar una comprensión de lo humano relacionada 
con lo mundano y lo negativo, por ende, lo verdadero y positivo 
era lo divino. El único camino que tenía el hombre para acceder a 
lo divino, según el filósofo, era su alma. En consecuencia, Platón 
sustenta la dignidad como parte de un ideal de comportamiento y 



24

Educar al humanismo solidario: los derechos humanos emergentes en la educación católica.

de perfección que justifica la desigual dignidad entre los individuos, 
ya que acorde con esta visión, solo los sujetos capaces de alcanzar 
la divinidad podían ser asumidos como seres dignos (Platón, Fedón 
(80 a), trad. 2004). En el Mito de la Caverna, presenta diferentes 
perspectivas acerca de cómo concibe al hombre: Consideró que 
los hombres viven en un estado de ignorancia, y para alcanzar la 
libertad, deben iniciar una búsqueda que les permita acceder al 
verdadero conocimiento –lo que existe fuera de la caverna–. A 
su vez, sostiene que la dignidad no es inherente al hombre, más 
bien, el acceso a la dignidad se hace una vez el hombre adquiere un 
conocimiento sobre sí mismo y sobre el mundo. 

Para Platón, la condición humana se caracteriza por ser mundanal, 
limitada e ignorante, entonces, el hombre debía formular rutas que 
le permitieran salir de esta existencia limitada en la búsqueda de 
la excelencia; sin embargo, en esta búsqueda el hombre debe estar 
en capacidad y disposición de renunciar a ciertos ámbitos de esa 
condición humana mundanal materializada en su corporalidad. 
El acceso del hombre al conocimiento verdadero, implica y está 
sujeto a su capacidad de superar y luchar contra los impulsos de su 
cuerpo, cuerpo que limita el alma del hombre, es decir, su esencia. 
De este modo, se vive de forma digna “cuando se libera el alma 
del cuerpo” (Platón, Fedón (65 a), trad. 2004). Como resultado 
de estas consideraciones, la dignidad en Platón era consecuencia 
de una serie de condicionamientos relacionados con el acceso 
al conocimiento y el alejamiento de las maldades producto de la 
corporeidad, entonces el valor del hombre y su dignidad no poseen 
en Platón un sentido igualitario, más bien, dependen en gran 
medida de las diferencias que surgen en el “grado de perfección de 
la naturaleza de cada hombre” (Platón, La República, trad. 2004, p. 
207).

Igualmente, en el Diálogo de Gorgias, Platón diserta sobre las 
particularidades, si se quiere morales, del orador y las implicaciones 
de su ejercicio a este respecto. Entonces, entra en la discusión, 
el conocimiento propio del orador y las incidencias de este 
conocimiento en las reflexiones meramente morales. 

Pero antes veamos si con relación a lo justo y a lo injusto, a lo 
honesto y a lo que no lo es, a lo bueno y a lo malo, el orador se 
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encuentra en el mismo caso que con relación a lo que es saludable 
al cuerpo y a los objetos de los demás: de manera que ignore lo que 
es bueno o malo, honesto o no, justo o injusto, y que sobre estos 
objetos sólo haya imaginado algún expediente, para persuadir y 
aparecer ante los ignorantes mejor instruido en esta materia que 
los sabios, aunque él mismo sea un ignorante  (Platón, Diálogo de 
Gorgias, trad. 1871, p. 151). 

Además, el pensador clásico, considera que el hombre (con una 
correcta educación) puede creer en sus propias capacidades para 
acceder al conocimiento auténtico que le permitía definirse como 
un “ser moral”. De este modo, solo la educación y la búsqueda del 
conocimiento dan paso al hombre para que éste salga de su estado 
natural de indignidad. Por ende, el conocimiento es el camino para 
alcanzar la dignidad.

Aristóteles, explica el concepto de dignidad humana a partir de 
sus postulados en cuanto a la vida digna, es decir, aquella vida 
que, a la luz de sus consideraciones, merecía la pena ser vivida. 
La vida es digna de ser vivida cuando el hombre ejerce todas 
sus facultades de modo correcto y en su máxima capacidad. “Si 
el que ve se da cuenta de que ve, y el que oye de que oye (…) y 
si percibir que sentimos o pensamos, es percibir que existimos 
(puesto que ser era percibir o pensar); y si el darse cuenta de vive 
es agradable por sí mismo (porque la vida es buena por naturaleza, 
y el darse cuenta de que le bien pertenece a uno es agradable)” 
(Aristóteles, Ética Nicómaquea, trad. 2004, p. 208). En Aristóteles 
la existencia humana puede ser buena y digna, aproximación que 
se aleja de la comprensión de la dignidad por parte de Platón para 
quien, la existencia humana es mundanal, excepto para aquellos 
privilegiados que acceden al mundo de las ideas –conocimiento–.  
Argumentó que todos los individuos pueden acceder a una vida 
digna, siempre y cuando la vida contemplativa sea el camino que 
los hombres recorran en la búsqueda de tal dignidad. No obstante, 
esa vida contemplativa es mucho más compleja de lo que parece, al 
revisar más profundamente su significado se encuentra que:

Pero no hemos de seguir los consejos de algunos que dicen que, 
siendo hombres, debemos pensar sólo humanamente y, siendo 
mortales, ocuparnos sólo de las cosas mortales, sino que debemos, 
en la medida de lo posible, inmortalizarnos y hacer todo esfuerzo 
para vivir de acuerdo con lo más excelente que hay en nosotros; 
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pues, aun cuando esta parte sea pequeña en volumen, sobrepasa a 
todas las cosas en poder y dignidad. Y parecería, también, que todo 
hombre es esta parte, si, en verdad, ésta es la parte dominante y la 
mejor; por consiguiente, sería absurdo que un hombre no eligiera 
su propia vida, sino la de otro. Y lo que dijimos antes es apropiado 
también ahora: lo que es propio de cada uno por naturaleza es 
lo mejor y lo más agradable para cada uno. Así, para el hombre 
lo será la vida conforme a la mente, si, en verdad, un hombre es 
primariamente su mente. Y esta vida será también la más feliz 
(Aristóteles, Ética Nicomáquea, trad. 2004, p. 495).

Otra categoría que relacionó Aristóteles con respecto a la dignidad 
humana es la magnanimidad, la cual, es definida por él como la 
dignidad de una persona que se derivaba del justo sentimiento de lo 
que merecía. En su Ética Nicómaco (trad. 2004) realiza la siguiente 
disertación:

La magnanimidad o grandeza de ánimo, según el nombre también 
parece indicar, tiene por objeto grandes cosas. Veamos ante todo qué 
cosas. No hay diferencia entre examinar el modo de ser o el hombre 
que lo posee. Se tiene por magnánimo al hombre que, siendo digno 
de grandes cosas, se considera merecedor de ello, pues el que no 
actúa de acuerdo con su mérito es necio y ningún hombre excelente 
es necio ni insensato. Es pues magnánimo el que hemos dicho. El 
que es digno de cosas pequeñas y las pretende, es morigerado, pero 
no magnánimo; pues la magnanimidad se da en lo que es grande, tal 
como la hermosura en un cuerpo grande; los pequeños pueden ser 
elegantes y bien proporcionados, pero hermosos no. El que se juzga 
a sí mismo digno de grandes cosas siendo indigno es vanidoso; pero 
no todo el que se cree digno de cosas mayores de las que merece es 
vanidoso. (…) El magnánimo es, pues, un extremo con respecto a la 
grandeza, pero es un medio en relación con lo que es debido, porque 
sus pretensiones son conformes a sus méritos; los otros exceden o 
se quedan cortos. (p. 177).

De este modo, se puede entender la magnanimidad como aquella 
virtud con la que cuenta el hombre que es digno de grandes cosas, 
siempre y cuando este pueda establecer una especie de armonía 
entre la pretensión de grandeza y la modestia de ambición “el 
hombre magnánimo posee una dignidad superior a la de los demás” 
(Aristóteles, Ética a Nicómaco, trad. 2004, p. 176) dada la postura 
de lo que efectivamente merece. 
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Ahora bien, si la virtud es un elemento trascendental para Platón 
en la búsqueda de la dignidad humana, para Aristóteles el pilar de 
esta categoría es la configuración del individuo, así pues, cuerpo y 
alma se apoyan mutuamente en la construcción del sujeto. El alma 
se erige, en la perspectiva aristotélica, como una característica que 
diferencia al hombre de los animales, lo cual, le permite acercarse 
a la divinidad. Sin embargo, el alma no funciona sin el cuerpo, 
en la materialidad de lo corporal y en la compatibilidad entre el 
cuerpo y el alma, el ser humano es capaz de expresar su razón y su 
libertad. Además, Aristóteles enuncia como un rasgo significativo 
de los hombres la persecución de la felicidad y de lo que denominó 
vida buena, elemento que se convierte en el pilar que da sustento 
al desarrollo del concepto de dignidad humana. 

En la corriente del Neoplatonismo, el pensador Plotino, construye 
un “Corpus teórico” para proponer que todo desciende de Dios. En 
cuanto a la relación del hombre con Dios, sustenta que:

El alma es diferente a Dios, pero proviene de Él; necesariamente 
lo ama; cuando se encuentra en la región inteligible lo ama con un 
amor celestial, más cuando se encuentra aquí lo ama con un amor 
vulgar. Allá tenemos a la Afrodita de los cielos, en tanto aquí se halla 
la Afrodita vulgar que se presta al oficio de cortesana” (Plotino, s.f., 
Enéada VI, p. 9). 

Se puede deducir entonces que para el filósofo lo sublime y lo 
digno -asumiendo el concepto de lo digno en la lógica de lo sublime 
y divino que proviene de Dios– no está sobre la tierra sino en el 
vínculo del hombre con Dios mediante el amor celestial y por ende, 
en la búsqueda permanente de Dios. Por tanto “el hombre nace 
con un alma desprovista del bien, pero que está deseosa de él y 
lo busca en el mismo camino y tránsito en el que busca a Dios. El 
amor, comenzó a existir necesariamente y por siempre, nacido de 
la aspiración del alma a lo superior y al bien, y así es como existió 
por siempre desde que el Alma existe (…) Este es el amor superior. 
Ya que esta es cosa mixta. Por cuanto, el Amor es alguien afín a 
la materia, y este Amor es un demon nacido del Alma en cuanto 
desprovista del Bien, pero deseosa de él” (Plotino, s.f, Enéada III, 
5 (54) ). 
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Otra de las premisas de Plotino, considera que en el alma del 
hombre residen el pensamiento, las sensaciones, los deseos y en 
el mundo corpóreo, lo realmente viviente es el alma. Del mismo 
modo, expresa que el hombre puede ascender a la naturaleza 
divina con acciones que demuestren el bien que ha sido depositado 
en la búsqueda de Dios; pero también, puede descender y 
seguir un camino marcado por el pecado, a saber: orgullo por la 
individualidad, ser prisionera de la materia. Lo anterior, condena 
al hombre a una serie de transmigraciones en los cuerpos, es decir, 
una expiación, pues el alma reconoce la vanidad de su conducta 
y se exige elevarse hacia la naturaleza divina por medio de tres 
caminos de ascenso: contemplación de la armonía (música), 
contemplación de la belleza espiritual (amor) y contemplación de 
la verdad inteligible (filosofía). 

En medio de la pobreza y miseria de la vida de lo viviente, el hombre 
anhela la libertad y, en consecuencia “lo Bello, ya que contemplar 
lo Bello es contemplar el todo, sin que nada permanezca oculto al 
alma. Porque lo Bello es diáfano y nada hay oscuro o resistente. Todo 
lo contrario, es claro para todos, todo, incluso en su intimidad; es la 
luz para la luz. Cada uno tiene todo en sí mismo y lo ve todo en los 
demás, de manera que todo está en todas partes, todo es todo, cada 
uno es también todo y el resplandor de la luz no conoce límites” 
(Plotino, s.f, Enéada V, p.47). A la luz de lo anterior, es factible 
asegurar que para Plotino la búsqueda de Dios, es la búsqueda del 
bien y de lo bello que reside en cada hombre originariamente. 

La dignidad humana en el pensamiento filosófico de la Edad 
Media 

En este apartado, se estudia a representantes de relevancia en el 
contexto de la Orden de Predicadores, tanto aquellos a quienes se 
remiten los fundadores en los orígenes, como a los que surgieron al 
interior de ella en las primeras etapas de su fundación. 

Uno de los pensadores que se encuentra en el centro del valor 
de la historia de la Iglesia y cuyo aporte fue significativo en la 
construcción de la categoría de dignidad humana fue San Agustín, 
quien por medio de su obra “La Ciudad de Dios” expresa el valor 
del hombre y su dignidad. “Es posible que las aves del aire no 
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solo no se nos antepongan a nosotros, que somos terrestres, sino 
también se nos rindan y sujeten por la dignidad del alma racional 
que tenemos” (Agustín, 1994, p. 219 ). El Obispo de Hipona, resalta 
la racionalidad como una característica valiosa y distintiva del 
hombre que lo lleva a poseer una especial dignidad en el contexto 
de las creaturas. A su vez, habla de la participación del hombre en 
la misma dignidad de Dios, refiere a la Santísima Trinidad como la 
principal vía con la que es posible conocer la dignidad propia de 
Dios, la cual corresponde, al mismo tiempo, a uno de los mayores 
propósitos del hombre.

El bienaventurado y beatífico Dios, vistiéndose de nuestra 
humanidad, nos proveyó de un medio infalible para que pudiéramos 
llegar a participar de su dignidad, pues librándonos de la mortalidad 
y miseria (…) Nos dirige a aquella sacrosanta Trinidad con cuya 
participación los ángeles son también bienaventurados” (Agustín, 
1994, p. 247).

En la misma dirección, Santo Tomás de Aquino en la Suma Teológica, 
aborda el concepto de dignidad del hombre, relacionándolo con una 
visión de superioridad de los individuos establecida por su origen 
divino. El Doctor Angélico define al hombre como “persona”; “la 
persona es (…) la hipóstasis distinguida por la propiedad relativa 
a la dignidad. Como quiera que subsistir en la naturaleza racional 
es de la máxima dignidad, todo individuo de naturaleza racional es 
llamado persona (…)” (ST, trad. 2001, c 29 a.1 y a.3). No obstante, 
cuando el hombre comete un pecado y se asemejaba entonces a las 
bestias, pierde su dignidad. Así, la dignidad no se define tanto como 
un rasgo o un valor propio del ser humano, sino como un mérito de 
su conducta, haciendo que la dignidad pudiese ser desigual entre 
los hombres, por lo tanto, no todos los hombres poseen la misma 
dignidad.  (ST., trad. 2001, c. 29 a.1 y a.3).

De igual forma, el Doctor Angélico, señala que existe una dignidad 
mayor a la del hombre: la dignidad de Dios. De esta máxima 
dignidad, el hombre recibe y goza de la suya, claro está, proveniente 
de la gracia divina que adquirió por ser imagen y semejanza de 
Dios. 

Es preciso tener en cuenta la especial razón de la providencia 
para con las naturalezas intelectuales y racionales sobre las demás 
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creaturas. Porque superan a las otras creaturas en perfección 
de naturaleza y en dignidad de fin. En perfección de naturaleza, 
porque sólo la creatura racional tiene dominio de su acto, y se 
actúa libremente en sus operaciones (…) En dignidad de fin, porque 
sólo la creatura intelectual llega al fin último del universo con su 
operación, es decir, a conocer y amar a Dios (Suma contra Gentiles,  
trad. 1962, III, c. 1)

En este sentido, el concepto de dignidad humana enunciado por 
Santo Tomás, está enfocado en la razón misma que posee el hombre 
como capacidad concedida por Dios. Y con esta definición, aparece 
también la significación que tiene la persona como perfección de la 
naturaleza por su condición de racionalidad. Para el pensamiento 
cristiano, la dignidad del hombre proviene de la armonía existente 
en la relación que se establece entre el hombre y Dios.  El hombre, 
al ser creación de Dios adquiere sus mismos rasgos, y por lo tanto, 
es un ser merecedor de la excelencia y la dignidad. Este postulado 
en el que se fundamenta la dignidad del hombre en su semejanza 
con Dios, es similar a lo propuesto en su momento por Cicerón y 
Séneca, para quienes el sentido y el sustento del valor del hombre 
reside en su acercamiento y relación con Dios, es decir, no solo 
creo Dios al hombre, sino que cada vez que el hombre existía, era 
la dignidad de Dios la que se manifestaba en él. 

De otra parte, cabe resaltar las diferencias que se dan entre los 
pensamientos de Santo Tomás de Aquino y de San Agustín, quienes, 
a pesar de estar situados dentro de un mismo referente conceptual, 
plantean nociones diferentes en torno al concepto de dignidad 
humana. Santo Tomás concibe la dignidad del hombre como un 
valor que está ligado a la autonomía, mientras que San Agustín se 
introduce en un modelo denominado “dignidad heterónoma”, el cual 
hace referencia a la dignidad otorgada por Dios, constituyéndose, 
así como un factor externo. Tal como lo señala Peces-Barba citado 
en Pelé (2006)

Es una dignidad de “origen externo, basada en la imagen de Dios o 
en la dignidad como honor, cargo o título”. Depende de “elementos 
exógenos” que neutralizan la libertad individual y la igualdad entre 
los humanos. Es este tipo de dignidad la que San Agustín reconoce 
al ser humano. Su valor deriva de su sumisión a Dios. No posee 
ninguna razón autónoma y en esta perspectiva algunos hombres 
son más dignos que otros. (p. 568).
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Para San Agustín tiene gran prevalencia la humildad del hombre 
ante Dios dentro de la constitución de su dignidad; y por esta 
razón, se puede indicar que existe una especie de clasificación y/o 
jerarquización entre los seres humanos de acuerdo a su nivel de 
dignidad, elemento que resulta significativo para explicar muchos 
aspectos, entre otros, aquellos referidos al mundo de lo político y 
social.

La dignidad humana en el pensamiento filosófico de la Edad 
Moderna

En este período de tiempo, se rastrea y tematiza el concepto de 
dignidad inherente al pensamiento Kantiano, dada la trascendencia 
que tiene actualmente como “fundamento de todo derecho 
humano, así como de toda obligación en general, tanto ética como 
jurídica” (Beade, 2016, p. 1). En un segundo momento, se estudiará 
la postura filosófica de Soren Kierkegaard quien, desde el diálogo 
de la filosofía, la literatura y la religión, fundamentó su escuela 
filosófica. 

Kant, establece la relación entre la dignidad humana y el autorespeto, 
partiendo de que este último “sería el valor que nos atribuimos por 
nuestra propia naturaleza como personas; en virtud de que somos 
fines en nosotros mismos, los individuos nos reconocemos y nos 
evaluamos como seres poseedores de dignidad” (Kant, como se citó 
en Triviño, 2007 p. 162). El respeto por los otros y por uno mismo 
conllevará a la formulación de una serie de pautas que determinen 
las acciones que son correctas en el marco de la dignidad humana, 
así mismo, estas deben estar basadas en razones que sean acordes 
con un estatus moral.

El dolor que proviene de la compasión por la desdicha de otro, y que 
no tiene necesidad de consuelo, o cuando se trata de una desgracia 
imaginaria, aquella en que nos entregamos voluntariamente a la 
ilusión de la fantasía, como si se tratase de cosas reales, este dolor 
hace y demuestra un alma tierna, más débil al mismo tiempo, que 
muestra un lado bello, en el cual se puede reconocer la imaginación, 
pero no el entusiasmo. Piezas de teatro caballerescas y lacrimosas, 
insípidos preceptos de moral, que tratan como un juego lo que se llama 
(sin razón) nobles sentimientos, pero que, en realidad, corrompen 
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el corazón, le hacen insensible a la severa ley del deber, incapaz de 
todo respeto para la dignidad de la humanidad en nuestra persona, 
y para el derecho de los hombres (lo que es una cosa distinta de su 
dicha) y en general, incapaz de todo principio firme; un discurso 
religioso, que nos lleva a cautivar el favor divino por medios bajos y 
humillantes, y por esto nos hace perder toda confianza en nuestro 
poder de resistir al mal, en vez de inspirarnos la firme resolución de 
emplear para reprimir nuestras pasiones las fuerzas que nos quedan 
todavía, a pesar de nuestra fragilidad; una falsa humildad, que ve 
en el desprecio de sí misma, en un arrepentimiento estrepitoso e 
interesado, en una disposición del espíritu completamente pasivo, 
el solo medio de ser agradable al Ser Supremo; estas cosas apenas 
van con lo que se puede mirar como la belleza, y mucho menos 
todavía con lo que se puede mirar como la sublimidad del espíritu 
(Kant, Crítica del Juicio, trad. 2003, p. 75).

Para el filósofo moderno, el tema de la dignidad se centra en el deber 
del hombre para con otros hombres y el cual supera el escenario 
sensible/emotivo del dolor ajeno y se enmarca más en el ámbito 
de principios firmes que deben caracterizar el comportamiento 
humano, más allá de la búsqueda del favor o la complacencia 
divina. “Es efecto de un respeto a algo completamente diferente de 
la vida, en comparación y oposición con lo cual la vida con todo lo 
que tiene de agradable carece de valor. Solo sigue viviendo a base 
del deber, no porque encuentre el menor gusto en la vida” (Kant, 
Crítica de la razón práctica, trad. 2003, p. 78).

Kant, sustenta que lo sensible está relacionado con lo bello y esto 
no permite que el hombre observe y materialice principios que 
lleven a que todos los hombres gocen de la dignidad, entendiendo 
esta última no como la búsqueda de la dicha, sino en el marco del 
derecho de los hombres. Al respecto dice:

La amistad tiene principalmente el carácter de lo sublime, del amor 
y de lo bello. Sin embargo, la ternura y el profundo respeto que 
entran en el amor, le comunican cierta dignidad y cierta elevación, 
mientras que la broma y la familiaridad le dan el color de lo bello. La 
tragedia, se distingue principalmente de la comedia, en que aquella 
excita el sentimiento de lo sublime, mientras que esta excita el de lo 
bello. (Kant, Crítica del Juicio, trad. 2003, p. 213). 

Esta aclaración entre lo bello y lo sublime adquiere trascendencia 
por cuanto en la tensión de ambas se encuentra anclado el 
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concepto de dignidad, entonces, existen ciertos sentimientos 
que en su trasfondo poseen sentimientos más profundos que los 
elevan a cierta dignidad. La dignidad estaría relacionada, entonces, 
con ciertos niveles de elevación de los hombres por medio de los 
sentimientos que experimentan. En consecuencia “el amor no tiene 
en ella el aire de pena, es alegre y familiar. Aquí, sin embargo, como 
en otras cosas, lo noble puede juntarse a lo bello en cierta medida” 
(Kant, Crítica del juicio, trad. 2003, p. 214). 

Más allá de la elevación por medio de sentimientos sublimes, Kant 
habla de las virtudes en relación con los principios, los cuales ya ha 
enunciado como vehículos para la materialización de la dignidad 
humana.  De este modo, la dignidad, es un sentimiento que se 
erige como principio de la naturaleza humana que debe regir las 
acciones de los hombres para alcanzar la virtud. La verdadera 
virtud, solo puede descansar en principios que la hacen tanto más 
sublime y noble cuanto más generales. Estos principios no son 
reglas especulativas, sino la conciencia de un sentimiento que vive 
en el ser humano, y cuyo dominio es mucho más amplio que el 
campo de la compasión y de la complacencia. “Creo recoger todo su 
contenido diciendo que es el sentimiento de la belleza y la dignidad 
de la naturaleza humana” (Kant, Crítica del Juicio, trad. 2003, p. 
214). 

Kant comprende la dignidad en dos perspectivas, a saber: como 
principio y como fin, ya que la dignidad se erige como un principio 
central que es propio de la naturaleza humana, pero también es 
algo que se alcanza por medio de la aplicación de otros principios 
firmes. El autor considera que la “benevolencia” y “la estimación 
general” son principios inamovibles y esenciales del hombre 
y “si este sentimiento alcanzase la máxima perfección en un 
corazón humano cualquiera, este hombre se amaría y se estimaría 
ciertamente a sí mismo, pero no más que en cuanto es uno de todos 
aquéllos a los cuales se extiende su amplio y noble sentimiento” 
(Kant, Crítica del Juicio, trad. 2003, p. 217). 

La benevolencia general y la estimación general, como principio que 
permite al hombre alcanzar la virtud, se entiende en la perspectiva 
Kantiana, desde el amor del hombre por sí mismo y en la manera 
en que este sentimiento se extiende hacia su comprensión y al 
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trato con otros hombres. No obstante, existen otros principios que 
llevan a la virtud a ser algo sublime, el ascenso de la virtud en 
esta perspectiva depende de qué tan nobles y generosos son dichos 
principios, pues entre más nobles y más generosos, más cercanos 
a lo sublime. “El sentimiento de la belleza de la naturaleza humana 
es el principio de la benevolencia universal, el de su dignidad, el 
de la estima universal” (Kant, Crítica del Juicio, trad. 2003, p. 217).

De otra parte, según Kant, un sentimiento como la amistad es 
sublime y por su mismo carácter de sublime posee en su trasfondo 
unos principios que lo elevan a esta categoría.  Así lo expresa:

La afabilidad es bella, pero un silencio elocuente es sublime. Guarda 
fielmente sus secretos y los de los demás. Halla la veracidad sublime 
y odia la mentira y la disimulación. Tiene un elevado sentimiento de 
la dignidad de la naturaleza humana. Se estima a sí mismo, y tiene 
a cada hombre por una criatura que merece la estima. No soporta 
ninguna baja servidumbre, y su noble corazón no respira más que 
por la libertad. Todas las cadenas le son odiosas, desde las cadenas 
doradas que se llevan al cuello, hasta las de pesado hierro que se 
llevan en los presidios. Es un juez severo para sí mismo y los demás, 
y le hallaréis de una vez descontento de sí mismo y disgustado del 
mundo” (Kant, Crítica del Juicio, trad. 2003, p. 219)

Llama la atención, la vinculación de conceptos como la libertad, 
baja servidumbre y las cadenas, que estarían relacionados 
con la dignidad humana y con la importancia de su ejercicio y 
materialización para que la más alta dignidad humana sea una 
realidad en cualquier contexto. Entonces, la libertad, la estima 
hacia sí mismo y los demás, la amistad y la justicia, se convierten 
en principios pilares de la existencia de la dignidad en la búsqueda 
del hombre por alcanzar lo sublime. Así mismo, Kant enuncia el 
concepto de “principio” como elemento orientador de la acción, 
en este sentido expresa “actúa de tal manera que tu principio de 
acción pueda ser elevado como una ley universal. Que lo que es 
bueno para ti, pueda ser bueno para todo el género humano” (Kant, 
Fundamentos de la metafísica de las costumbres, trad. 2007, p. 15).

Ahora bien, dicha búsqueda –de lo sublime– no puede ser un 
acto dependiente de las circunstancias externas y problemáticas 
que debe enfrentar el hombre en la cotidianidad, es más bien un 
estandarte de su vida y de su esencia como hombre: 
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¿Acaso un hombre honrado, en la mayor adversidad de la vida, que 
hubiera podido evitar con tal de que hubiera prescindido del deber, 
no conserva todavía la conciencia de que ha mantenido y honrado 
en su dignidad la humanidad de su persona, que no tiene que 
avergonzarse de sí mismo ni motivo para sustraerse al espectáculo 
interior del examen de conciencia? Este consuelo no es felicidad, ni 
siquiera ínfima parte de ella (…) Pero vive y no puede tolerar que 
sea indigno de la vida a sus propios ojos (Kant, Crítica de la razón 
práctica, trad. 2003, p. 78). 

Aparece también, el concepto de lo indigno en relación con la vida, 
pero especialmente en relación con aquellas prácticas de la vida 
cotidiana que llevarían al hombre a la indignidad en la medida 
en que le da la espalda a lo sublime, a la virtud. En su metafísica 
de las costumbres, Kant explica la forma en que el hombre es 
tensionado por una fuerza poderosa que lo incita a actuar contra 
los mandamientos del deber y que, para la razón, son muy dignos 
de respeto. Esa fuerza poderosa está originada en sus necesidades 
e inclinaciones.  En este orden de ideas, la tensión se da entre la 
razón y las inclinaciones propias de lo humano:

De aquí se origina una dialéctica natural, esto es, una tendencia a 
discutir esas estrechas leyes del deber, a poner en duda su validez, 
o al menos su pureza y severidad estrictas, acomodándolas en lo 
posible a nuestros deseos e inclinaciones, es decir, en el fondo, a 
pervertirlas y privarlas de su dignidad, cosa que al fin y al cabo la 
propia razón práctica común no puede aprobar en absoluto (Kant, 
Fundamentación de la metafísica de las costumbres, trad. 2007, p. 
95).

En Kant, debe reinar la razón pura desprovista de la razón humana 
natural -con sus necesidades e inclinaciones- que puede apartar 
al hombre del cumplimiento de principios y deberes básicos para 
alcanzar la virtud y el bien. Advierte:

La representación pura del deber y, en general, de la ley moral sin 
mezcla de las adiciones extrañas que atractivos empíricos tienen 
sobre el corazón humano, por el solo camino de la razón (que por 
medio de ella se da cuenta por primera vez de que también puede 
ser por sí misma una razón práctica), un influjo tan superior a 
todos los demás resortes que podrían sacarse del campo empírico 
que, consciente de su propia dignidad, los desprecia y se convierte 
poco a poco en maestra del hombre (Kant, Fundamentación de la 
metafísica de las costumbres, trad. 2007, p. 26). 
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Los conceptos morales tienen su asiento y origen, completamente a 
priori, en la razón, y ello tanto en la razón humana más común como 
en la más altamente especulativa; que no pueden ser abstraídos de 
ningún conocimiento empírico y, por tanto, contingente; que en esa 
pureza de su origen reside precisamente su dignidad, la dignidad 
de servirnos de principios prácticos supremos; que siempre que les 
añadimos algo empírico restamos otro tanto de su legítimo influjo y 
empobrecemos el valor ilimitado de las acciones; que no es solo por 
una absoluta necesidad teórica en lo que atañe a la especulación, 
sino también por su extraordinaria importancia práctica, por lo 
que resulta indispensable obtener los conceptos y las leyes morales 
a partir de una razón pura, exponerlos puros y sin mezcla e incluso 
determinar la extensión de todo ese conocimiento práctico puro, 
es decir, toda la facultad de la razón pura práctica, pero todo ello 
sin hacer que los principios dependan de la especial naturaleza 
de la razón humana, como lo permite y hasta lo exige a veces la 
filosofía especulativa, sino derivándolos del concepto universal de 
un ser racional en general (Kant, Fundamentación de la metafísica 
de las costumbre, trad. 2007, p. 38). En el pensamiento de Kant 
se encuentran aportes filosóficos fundamentales de la noción de 
dignidad, que se enuncian desde ámbitos como la virtud, el deber 
y los principios; el hombre debe superar la esfera meramente 
emocional –de las necesidades y las inclinaciones– para alcanzar 
un estado superior que pase de los preceptos personales de acción 
en el mundo a preceptos universales.

En los albores del siglo XIX, sobresale la ideología del filósofo 
Soren Kierkegaard, quien centra su pensamiento en el estudio 
de la -desesperación- como punto de partida para proponer una 
distinción entre el hombre natural y el cristiano. En cuanto que 
al padecerla, el ser humano adquiere una superioridad que lo hace 
verdaderamente humano, porque es capaz de conocer su debilidad, 
su enfermedad como hombre y su beatitud. El autor, en su tratado 
de desesperación expresa:

¿Es la desesperación una ventaja o un defecto? (…) debería tomársela 
como una ventaja enorme. Ser pasible de este mal, nos coloca por 
encima de la bestia, progreso que nos diferencia mucho mejor que 
la marcha vertical, signo de nuestra verticalidad infinita, o de lo 
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sublime de nuestra espiritualidad. La superioridad del hombre 
sobre el animal, está pues en ser pasible de ese mal; la del cristiano 
sobre el hombre natural, en tener conciencia de la enfermedad, así 
como su beatitud está en poder ser curado de ella (Kierkegaard, s.f., 
p. 6).

El aporte de este pensador a la discusión sobre la dignidad humana, 
radica en su consideración sobre la altísima dignidad que Dios 
otorga al hombre que tenga la capacidad de asimilar la desesperación 
como una virtud propia y que sepa auto-reconocerse limitado. Se 
infiere entonces que, al igual que el conocimiento en Platón, la 
desesperación para Kierkegaard es una ruta obligada que el hombre 
debe caminar para alcanzar la beatitud. El pecado, que aleja al 
cristiano de la beatitud y de Dios, representó para Kierkegaard 
la ignorancia, en contraste de la sabiduría y el conocimiento que 
aproximan al hombre cristiano a Dios. Por lo tanto, problematizó 
el origen mismo de la ignorancia:

En otros términos, incluso si el pecado es la ignorancia (o lo que 
el cristianismo más bien llamaría estupidez) lo que en cierto 
sentido es innegable ¿puede verse en ella una ignorancia original? 
Es decir ¿el estado de alguien que no ha sabido nada y que hasta 
aquí no haya podido saber nada de la verdad? ¿O es una ignorancia 
adquirida ulteriormente? Si se contesta por la afirmativa, es preciso 
que el pecado hunda entonces sus raíces en otra parte que en la 
ignorancia y debe ser en este caso actividad en el fondo de nosotros, 
con la cual trabajamos en oscurecer nuestro conocimiento. Pero 
incluso admitiéndola, ese defecto de la definición socrática, tenaz 
y resistente, reaparece, pues entonces se puede preguntar uno 
si el hombre, a punto de oscurecer su conocimiento, tenía plena 
conciencia de ello. Si no es así, es que su conocimiento ya está algo 
oscurecido, incluso antes que lo haya comenzado; y la cuestión se 
plantea de nuevo (Kierkegaard, s.f., p. 45). 

El pensador danés, asume una postura crítica frente a la filosofía 
moderna, desde su comprensión del cristianismo y lo que el 
ejercicio de este cristianismo implicaba. “Y ahí está en el fondo 
asimismo todo el secreto de la filosofía moderna, íntegramente en 
el cogito ergo sum, en la identidad del pensamiento y del ser. La 
filosofía moderna, como se ve, no es más ni menos que paganismo 
(Kierkegaard, s.f., p. 47). Por tanto, analiza la afirmación de 
Descartes del cogito ergo sum –pienso, luego existo– como uno de 
los argumentos por los cuales el pensamiento filosófico se sustenta 
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en la relación del pensamiento con el ser, mientras que en el 
cristiano es desde la fe, creer es ser. Creer, implica la relación del 
hombre con lo divino, mientras que comprender hace referencia a 
la relación del hombre con el hombre: 

Para el cristiano, pues, el pecado yace en la voluntad, no en el 
conocimiento, y esa corrupción de la voluntad supera a la conciencia 
del individuo (…) Lo posible del escándalo es que hace falta una 
revelación de Dios para instruir al hombre sobre la naturaleza del 
pecado, sobre la profundidad de sus raíces” (Kierkegaard, s.f., p. 49). 

Para el autor, el hombre cristiano es digno en cuanto posee una 
relación estrecha con Dios y puede materializarla consigo mismo, 
y con los demás, en los actos concretos de la vida cotidiana.

El concepto de dignidad humana en la teología católica.

Baena, Martínez, Noratto, & Suárez, 2007, afirman que hablar de 
“teología” sin más, puede parecer una mera abstracción, se propone 
mejor hablar de teologías. Es decir, de diferentes modos de concebir 
la teología, y con ello consecuentemente, de diferentes métodos 
de elaborarla” (p.10). En este sentido, Martínez (2007) sostiene 
que “en el contexto moderno reta con todo su nuevo pensamiento 
científico y filosófico a la teología católica que tardíamente acepta 
tener que transformarse ante el empuje de una nueva propuesta 
cultural” (p. 83). Así mismo, el Beato Juan Pablo II (1989), se refirió 
con las siguientes palabras: 

Los avances científicos contemporáneos desafían a la teología 
con más agudeza que la introducción de Aristóteles en la Europa 
Occidental del siglo XIII […]. Puesto que la filosofía aristotélica 
permitió la configuración de algunas de las más profundas 
expresiones de la doctrina teológica mediante el servicio de 
eminentes estudiosos como Santo Tomás de Aquino, ¿por qué no 
esperar que las ciencias contemporáneas, junto con todas las formas 
de conocimiento humano, vigoricen y den forma a aquellas áreas de 
la teología referentes a la relación de la naturaleza, la humanidad y 
Dios? (p. 4)

La antropología cristiana “no está constituida de antemano, no 
puede deducirse como una verdad inmutable que proclama contra 
todo y contra todos; al contrario, debe captar la realidad concreta 
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del hombre, estudiarla y profundizar en ella para abrirla a Cristo” 
(Colzani, 2001). Aquí radica la tarea de la antropología teológica: 
elaborar un intento de respuesta desde el dato revelado y, de 
manera especial, desde el comunicado por el Verbo encarnado en 
quien se esclarece el misterio del hombre (Gaudium et Spes 22). 

En este contexto, se hace especial hincapié en la perspectiva de 
la antropología teológica, dado que la misma va a tener especial 
importancia en cuanto a la relación entre el hombre y la dignidad 
desde la concepción de ambos conceptos en el marco de la Iglesia 
católica e, igualmente, porque la misma se nutre, como sus fuentes, 
de tres lugares teológicos comunes a toda la teología, a saber: la 
Sagrada Escritura, la Tradición y el Magisterio. 

En consecuencia, la Iglesia católica ha establecido un concepto de 
persona que orienta su propio ejercicio y que, a su vez, ha servido 
de guía para la comprensión del hombre en otros escenarios. Es 
decir, la visión integral de persona, propuesta por la Iglesia, ha 
tenido incidencia en múltiples ámbitos de la vida moderna y esta 
circunstancia tiene una importante reflexión de fondo relativa a 
la concepción de la dignidad humana que la Iglesia ha establecido 
junto a las consideraciones acerca de la persona humana integral. 

Más en concreto, el concepto de persona surgió a partir de dos 
preguntas que, desde el principio, apremiaron al pensamiento 
cristiano como cuestiones centrales: la pregunta ¿Qué es Dios?, ese 
Dios que nos sale al encuentro en la Biblia; y la pregunta: ¿Quién es 
Cristo? Para resolver estas dos cuestiones, que surgieron de modo 
inmediato con la reflexión sobre la fe, el pensamiento se sirvió de la 
palabra prosopon (persona), hasta entonces sin relevancia filosófica 
e incluso muy poco usada; le dio un nuevo sentido y abrió una 
nueva dimensión al pensamiento humano (Ratzinger, 1976, p. 165). 
El pensamiento griego siempre ha visto en las esencias individuales 
sólo individuos. Nacen a raíz de la ruptura de la idea a través de la 
materia. Lo múltiple es siempre lo secundario. Lo uno y lo general 
sería lo auténtico. El cristianismo ve en el hombre una persona, no 
un individuo. A mí me parece que en este paso del individuo a la 
persona radica la gran división entre la antigüedad y el cristianismo, 
entre el platonismo y la fe. Esta esencia determinada no es algo 
secundario que solo fragmentariamente nos deja entrever lo 
general, lo auténtico. En cuanto minimum es maximum; en cuanto 
singular e irrepetible es lo supremo y lo propio (Ratzinger, 2001, p. 
127).
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Así, la dignidad desde la antropología teológica significa adquirir 
el mismo estatus de Jesús como Hijo del Padre, ser llamados hijos 
de Dios, ser transferidos de ser hombres comunes y corrientes a 
participar de la misma divinidad de Jesús y a ser libres en Él.  “Ser 
dignos en la antropología teológica significa participar de la misma 
relación que Jesús, Dios Hijo encarnado, participa con el Padre. La 
grandeza de la Gracia ha tomado a un individuo común y corriente 
y le ha dado el mismo estatus del Hijo de Dios” (Cely, 2010).  En 
esta misma línea, encontramos que el concepto de dignidad está 
ligado con la categoría de cuerpo. En la Familiaris consortio. Juan 
Pablo II afirmó “En cuanto espíritu encarnado, es decir, alma que se 
expresa en el cuerpo y cuerpo informado por un espíritu inmortal, 
el hombre está llamado al amor en su totalidad unificada. El amor 
abraza también el cuerpo humano y el cuerpo es hecho partícipe 
del amor espiritual” (n.11). El presupuesto de teología del cuerpo 
se fundamenta en la Cristología que se sumerge en el Misterio de 
la Encarnación del Verbo de Dios, por lo tanto, el cuerpo como 
categoría teológica establece una relación directa con la dignidad 
humana 

En el marco de la teología se han dado nuevas miradas a las 
dinámicas de las sociedades modernas desde un campo denominado 
“Teologías contextuales”, las cuales son entendidas como aquellas 
que brindan expresión y justificación religiosa a los anhelos de 
liberación de alguna comunidad o dimensión humana, reprimida 
y silenciada hasta entonces por los poderes establecidos (Maduro, 
2005). 

A continuación, se abordan algunas de estas teologías que hacen 
parte de las teologías contextuales, intentando dilucidar su aporte al 
concepto de dignidad humana, explicadas desde nuestro contexto 
particular de América Latina o de la realidad de las comunidades 
que las han construido frecuentemente en lugares de marginación 
y opresión. En ello, se resalta el desarrollo de la teología de la 
liberación, una corriente de la que se empieza a hablar en el siglo 
XX, principalmente en América Latina, la cual ha sido expuesta y 
estudiada por tres principales representantes: Gustavo Gutiérrez 
Merino (1975), Rubem Alves (1958) y Leonardo Boff (1975).
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El interés de la teología de la liberación, como lo expresa el teólogo 
Gutiérrez, no es proponer nuevos temas para la reflexión, sino una 
nueva manera de hacer teología o teologías, acorde con las actuales 
reflexiones. Esta forma nueva de hacer la teología, hace parte de 
un entendimiento particular de la misma, es decir, asumiéndola 
como una reflexión crítica de la praxis histórica. En palabras de 
Gutiérrez (1975): 

La teología de la liberación no se limita a pensar el mundo, sino que 
busca situarse como un momento del proceso, a través del cual el 
mundo es transformado: abriéndose, en la protesta, ante la dignidad 
humana pisoteada, en la lucha contra el despojo de la inmensa 
mayoría de los hombres, en el amor que libera, en la construcción 
de una nueva sociedad, justa y fraterna, al don del reino de Dios” 
(p. 41). 
	

En el seno del surgimiento de la teología de la liberación se 
encuentra una sentida preocupación por la dignidad humana 
pisoteada, y por tanto, esta teología se concibe así misma como 
una de las vías para abordar el tema de lo humano, incluyendo el 
tema de la dignidad como centro de su reflexión, y la praxis que 
alrededor de ella se realiza en la experiencia contemporánea de las 
comunidades. La dignidad se comprende como un rasgo amenazado 
por circunstancias humanas que motivan su destrucción, así como 
la de todos los hombres y mujeres del continente latinoamericano. 
El gran aporte de esta teología ante el panorama nefasto, para 
la equidad y la justicia, es la reflexión con respecto a la praxis 
liberadora como un proceso por el cual “la fe de la Iglesia construye 
la liberación económica, espiritual e intelectual de los pueblos 
socialmente oprimidos como cumplimiento del reino de Dios” 
(Gutiérrez, 1975, p. 97). Esta liberación se refiere, entonces, a todo 
aquello que limita al hombre en la plena realización de sí mismo. 
El panorama de injusticia e inequidad, que ha sido una realidad 
permanente en América Latina, es cuestionado desde la mirada de 
la inequidad y la injusticia como experiencia de pecado.

Así, el tema de la dignidad humana se asume como trascendental en 
cuanto las condiciones sociales de los contextos latinoamericanos, 
dan cuenta de procesos sistemáticos y constantes de vulneración 
de los derechos humanos. Tal y como lo expresa Gutiérrez (1975), 
precisamente las condiciones de injusticia social e inequidad son 
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las que deben cambiar para que los sujetos accedan a los derechos 
que les han sido concedidos naturalmente por ser hijos de Dios.

De otra parte, la teología de la liberación abordada por Rubem Alves 
(1958), es entendida como una nueva configuración para hacer 
teología y como un nuevo modo de poner en práctica el bienestar 
y las buenas acciones en nombre de Dios, tal cual como lo dicen 
las sagradas escrituras. Esto en concordancia con el concepto de 
dignidad humana puede ser la representación de la libre realización 
del hombre que cuenta con una serie de derechos y oportunidades 
para constituirse como un ser digno ante los ojos de Dios. Se puede 
hallar gran semejanza con lo señalado por Phillip Berryman (1987), 
quien en su documento sobre “la teología de la liberación” afirma 
lo siguiente: 

Todo hombre está llamado en Cristo a crecer hasta llegar a ser 
partícipe de la naturaleza divina y así llegar a la posesión definitiva 
de su realización en Dios. De aquí deriva la inmensa dignidad de 
la persona humana. Por ello, todo hombre debe tener idénticos 
derechos y oportunidades para su desarrollo y, a su vez, responder 
a sus deberes y obligaciones (p. 111).

Ahora bien, la dignidad del hombre, desde una mirada axiológica, 
corresponde a un valor que adquieren los seres humanos. Sin 
embargo, en términos del Evangelio, Dios tiene mayor prelación 
con aquellos que son considerados como pobres, para que puedan 
desarrollarse dignamente. Desde el punto de vista teológico, 
afirmar el valor infinito de toda persona es una proclamación del 
Evangelio, de la “buena nueva para los pobres”. En este sentido, 
la defensa de la dignidad humana y de los derechos humanos no 
es una función optativa sino esencial y central para la misión 
evangelizadora de la Iglesia. (Berryman, 1987, p. 112) Una relación 
complementaria que se puede hallar en cuanto a la teología de la 
liberación y la dignidad humana se evidencia en la dignidad que 
solo puede alcanzar el hombre que atraviesa por un proceso de 
emancipación. Tal como lo menciona Eduardo Pironio (1970) “La 
liberación supone quitar todo lo que oprime, facilitar al hombre 
la realización plena de su destino y construir la historia en la 
auténtica comunidad de los pueblos” (p. 11) Sería válido mencionar 
que la liberación le permite al hombre, creado a imagen de Dios, 
construir su propia personalidad y obtener su dignidad. “El camino 
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hacia la liberación es siempre un camino a la maduración personal 
en la verdadera comunión de los hombres” (Pironio, 1970, p. 11)

En esta misma perspectiva, el pedagogo brasilero Paulo Freire 
(1958), considera que dentro de la práctica educativa deben 
existir unas formas de conocimiento enfocadas en el respeto a la 
autonomía del ser humano, insinuando a su vez que esto es reflejo 
de un comportamiento ético adecuado. Textualmente, menciona lo 
siguiente: 

El respeto a la autonomía y la dignidad de cada persona es un 
imperativo ético y no un favor que podemos o no podemos conceder 
al otro. Es precisamente porque somos seres éticos que podemos 
cometer lo que sólo puede llamarse una transgresión al negar 
nuestra condición esencialmente ética (Freire, 1958, p. 58).

Además, manifiesta expresamente el carácter ético que está presente 
en la educación, el cual, permite reconocer a los seres humanos 
como hombres dignos y no como hombres con posibilidad de llegar 
a serlo, pues en la relación educador–educando, debe existir un 
ambiente ético en el que se le permita al hombre desarrollarse libre 
y autónomamente.

Por otra parte, la teología de la liberación, es entendida no como 
una nueva teología, sino como una nueva manera de hacer teología 
(Legorreta, 2010, p. 58). Lo cual refiere a un estudio basado en 
un nuevo tratamiento o una nueva visión que se tiene frente a 
diversos fenómenos sociales, como lo son: la pobreza, la exclusión 
y la opresión:

Es importante insistir, en que para la Teología de la Liberación la 
praxis es siempre una práctica de liberación. En términos generales, 
se trata de una liberación de los pobres. La realidad de los pobres, 
sin embargo, es cada día más amplia y más compleja. El pobre es 
también el oprimido, el excluido, el desechable” (Legorreta, 2010, 
p. 59)

En resumen, es posible argumentar, que la teología de la liberación 
se inclina por la reflexión que existe en cuanto a la realidad social 
de los pobres, resaltando la predilección por este sector poblacional 
específico. Se comprende la dignidad humana como la restauración 
de las condiciones de las personas que han sido excluidas o 
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marginadas, y son restablecidas en su centralidad social y en las 
condiciones propias y adecuadas al desarrollo de su condición de 
personas, como creaturas creadas a imagen y semejanza de Dios, 
por lo tanto, dignas en todo sentido.

En otro ámbito, la teología cristiana dio apertura a las visiones y 
enfoques conocidos como “afro–teológicos” y lo que se observa, 
en la actualidad, es una sistematización madura de las valiosas 
experiencias de las comunidades africanas en lo respectivo a 
su enfoque teológico, el cual proviene, primordialmente, de 
una tradición/memoria oral que tuvo que ser reconstruida 
rigurosamente para el mantenimiento de lo esencial de las 
tradiciones. Al hablar de teologías afroamericanas en plural, lo que 
se pone a consideración es el conocimiento teológico que surge del 
continente africano y, además, el que proviene de otros continentes, 
por la presencia de comunidades africanas víctimas de la diáspora 
que sufrió este pueblo esclavo. “Al hablar de teologías africanas, 
queremos aludir a la aparición de la reflexión teológica relacionada 
con el mundo afro desde la madre África hasta América (del Norte 
y del Sur) y que abarca desde la teología africana de mediados del 
siglo XX hasta la teología afroamericana” (Susin, 2001, p. 17).

Una de las teologías africanas con la que se puede establecer una 
relación respecto del concepto de dignidad humana, es la teología 
del contexto, elaborada en el marco del Apartheid en África del 
Sur (Susin, 2001, p. 19) y que surgió como respuesta a prácticas 
racistas –asesinatos de niños, jóvenes, comunidades enteras– y 
que se materializó en una militancia religiosa que desembocó 
en reflexiones de índole teológicas. En este sentido, la teología 
del contexto se fundamenta en dos puntos básicos a saber: la 
indignación, el rechazo total del racismo y la segregación racial y 
la necesidad de leer los acontecimientos a la luz de la Fe (Susin, 
2001, p. 23). Lo que subyace en las anteriores consideraciones es 
una preocupación de las comunidades africanas por los derechos 
humanos y la dignidad como fruto de las injusticias y los maltratos 
sufridos como pueblo por causa del racismo. Esta preocupación, al 
igual que las expresadas en la teología de la liberación, son puntos 
comunes en cuanto a preocupaciones dinamizadoras y catalizadoras 
de las reflexiones teológicas en los diversos continentes.
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La teología afroamericana hace referencia a “expresiones teológicas 
que han surgido en el continente americano a partir de la realidad 
afro” (Susin, 2001, p. 22). Suele pensarse que el acontecimiento que 
marcó su inicio fue el documento de Puebla en el que se señala 
que “es preciso reconocer la figura de Jesucristo en el rostro de 
los pobres, incluidos los afroamericanos que, al igual que los 
indígenas, se cuentan entre los pobres más pobres del continente” 
(Documento conclusivo de Puebla, 1979). 

Hoy en día, podemos evidenciar las grandes discusiones que se dan 
en el ámbito de la teología afroamericana, entre otras: la desafiante 
realidad del racismo imperante y de las discriminaciones sociales, 
políticas, económicas, culturales, religiosas y eclesiales; y las 
luchas de resistencia y supervivencia de las poblaciones negras. 
La continua y vigente discriminación de las comunidades negras 
en todo el continente se ha convertido en la inspiración para la 
formulación de reflexiones en torno al papel de la Iglesia católica 
en la lucha por la reivindicación de sus derechos y de su dignidad 
como personas, pero sobre todo por ser reconocidos como hijos de 
Dios, experiencia que se comprende a la luz de la fe. La dignidad se 
asume como inherente, como parte fundamental del ser humano 
que lo hace tener un valor especial. 

En términos generales, se puede decir, que la dignidad humana debe 
comprenderse en el marco de los aportes realizados por la Iglesia 
Católica, a partir de un análisis y una aproximación particular al 
concepto de persona que subyace en el pensamiento cristiano. En 
este sentido, existe una relación íntima entre dignidad humana y 
persona, la cual puede rastrearse en disertaciones hechas por la 
antropología teológica y que ofrecen ideas acerca de la concepción 
de hombre y de persona que orientan el quehacer de la Iglesia 
católica. Así, la dignidad humana tiene una estrecha relación 
con la antropología teológica porque se habla acerca de la forma 
en que somos dignos en Dios al ser co-engendrados y libres. “En 
conclusión, ser digno en Dios, es adquirir el mismo estatus de Jesús 
como Hijo del Padre, ser llamados hijos de Dios, ser transferidos de 
ser hombres comunes y corrientes, desde la antropología filosófica, 
a participar de la misma divinidad de Jesús y a ser libres en Él” 
(Cely, 2010, p. 77).
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Por último, existen en las teologías emergentes –teología de la 
liberación, teología africana y teología afroamericana– puntos en 
común acerca de las problemáticas que dinamizan su quehacer y 
en las cuales el centro de atención es el ser humano y su bienestar. 
Ya sea, desde el continente latinoamericano que padece profundas 
y serias desigualdades e injusticias, desde el africano, que aún 
hoy sufre las consecuencias de la segregación racial o desde las 
comunidades afroamericanas e indígenas que soportan día a día 
las inequidades de los sistemas existentes, razón por la cual lo 
importante es mostrar cómo la teología se ha apropiado de estas 
realidades para cuestionarlas a la luz de la fe. 

En consecuencia, la dignidad humana se convierte en un tema 
transversal a estas teologías emergentes, en cuanto todas se 
preocupan y abordan su quehacer en la búsqueda del respeto y 
valoración de la persona en el contexto en el que se desenvuelve. 
En palabras de Panikkar (1952)
 

“(…) La teología no es un asunto de confesión o de escuela, 
sino de fe (...) De la razón iluminada por esta forma superior 
de conocimiento que nos proporciona la verdadera sabiduría. 
Porque la teología –Theologia viae–, la teología peregrinante, 
los teólogos bien lo saben, no es un elíxir ya elaborado que se 
nos ha dado para curar automáticamente nuestros achaques. 
La verdadera teología acompaña al hombre en su peregrinar 
por la tierra, y no es otra cosa que el culto que el hombre 
rinde a Dios escuchando su mensaje, su Verbo y tratando de 
descifrarlo. Más esto no es un privilegio de los clérigos, sino 
una exigencia de la mente cristiana y como tal patrimonio 
de todos los cristianos (...) La teología,  , no 
es tanto un λογος acerca de Dios, como el explicitación, la 
revelación humana del λογος de Dios, ¡Ipsum audite! (p. 13 
y 14).

El concepto de dignidad humana en la antropología filosófica.  

Uno de los hallazgos concernientes al concepto de la dignidad en 
la perspectiva antropológica, es aquél que muestra una estrecha 
relación entre la filosofía y la antropología, de hecho, algunas 
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de las consideraciones más relevantes respecto al ser humano 
y su dignidad provienen de la antropología filosófica y es difícil 
establecer una ruptura clara entre pensadores antropólogos y 
filósofos, por cuanto ambos anclan sus reflexiones en propuestas 
de estas disciplinas.
 
Cabe recordar al respecto, que “la antropología va mucho más 
allá del estudio de los pueblos preindustriales. Es una disciplina 
científica de carácter comparativo que analiza todas las sociedades 
antiguas y modernas, simples y complejas (…) ofrece una 
perspectiva transcultural única, comparando constantemente 
las costumbres de una sociedad con las de otras” (Kottak, 1996, 
p. 2). Dichos análisis, que se dan en el campo antropológico, no 
se quedan en la simple descripción, sino que también involucran 
comprensiones del hombre en el marco ontológico.

Maurice Blondel (1861-1949), filósofo cristiano, francés, señala que 
el “hombre es un misterio, complejo y lleno de potencialidades, en 
donde misterio y gracia se acompañan con una luz que irradia a 
la vez en nuestros conocimientos y nuestra conciencia” (Blondel, 
trad. 1966, p. 25). Por ende, el hombre tiene potencia de ser y 
es por medio de la gracia y del misterio divino que inunda sus 
conocimientos y su conciencia, así la gracia y el misterio divino 
hacen parte fundante del actuar humano y serían una necesidad 
insoslayable para un actuar adecuado, a través del cual se respete 
la dignidad humana. Adicional a estas consideraciones, el autor 
piensa al hombre en relación con otros, con los demás, y afirma que 
el hombre necesita de los demás, requiere trabajar con los demás, 
por ende, la acción es coacción. “El hombre no se basta a sí mismo; 
necesita actuar para los demás, con los demás, por los demás... La 
conciencia individual, sabiéndolo o sin saberlo, es una conciencia 
de lo universal” (Blondel, 1893, s.p). 

Esta conciencia de lo universal, es otro de los elementos en los que 
se puede rescatar la presencia subyacente de la dignidad, ya que, si 
soy consciente de los demás, de sus necesidades e intereses, podré 
actuar –acción– a la luz de esto y servir a los demás. En términos de 
la dignidad, esto implica la responsabilidad que asume el hombre 
de respetar y valorar la dignidad, no solo la propia, sino la de todos 
los hombres a través de la conciencia universal y esto lo llevará 
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entonces, a actuar de acuerdo a esta. En la discusión el filósofo 
francés, asocia la dignidad del hombre en su estrecha relación con 
Dios, se extiende y es similar en algunos aspectos, aunque en otros 
tiene desarrollos particulares, a lo propuesto por Edith Stein (1933). 
La historia de Stein adquiere suma importancia en el marco de sus 
reflexiones acerca del hombre y de la mujer, de la dignidad, del 
alma, el cuerpo y el espíritu, por cuanto dichas propuestas surgen 
en el escenario de una vida trágica que termina con su muerte el 
7 de agosto de 1942 en el campo de concentración de Auschwitz. 
Stein, judía de nacimiento, se dedicó desde muy joven a los estudios 
filosóficos, y como elemento destacado es discípula del filósofo 
Edmund Husserl. Así, su vida, sus experiencias y reflexiones se 
erigen como un aporte fundamental en la comprensión del hombre 
y especialmente, en una comprensión del hombre centrada en una 
valiosa perspectiva filosófica y teológica. 

En 1950 se publica su obra “El Ser Finito y El Ser Eterno” –escrita 
en 1933- en la cual señala que “La prerrogativa del hombre frente 
a las criaturas inferiores es que él, en cuanto espíritu, es réplica 
de Dios” (Stein, 1950, s.p). A través de esta afirmación se puede 
empezar a vislumbrar su concepción frente al hombre en cuanto 
imagen y semejanza de Dios; línea similar que manejan otros 
autores y en la cual relacionan la dignidad del hombre, con la gracia 
que comparten a través del acto creador. Al respecto afirma:

Al revés de lo que ocurre en los bienes externos naturales y 
sensibles, tienen los bienes morales una dignidad en sí mismos que 
es capaz de producir gozo; y pueden servir como instrumentos para 
los bienes que el hombre es capaz de crear. Las virtudes merecen 
por sí mismas aprecio y amor; además, traen ventajas temporales 
y por lo mismo, hablando humanamente, bien se puede el hombre 
gozar de tenerlas en sí, y ejercitarlas por lo que en sí son, y por lo 
que de bien humana y temporalmente importan al hombre (Stein, 
1994, p. 117).

En este sentido, posee el hombre en su esencia unos bienes morales 
y unas virtudes que lo enaltecen y que lo llevan a un actuar 
coherente con estos principios. Estos bienes morales tienen una 
dignidad intrínseca, esencial, connatural; dignidad que proviene 
del vínculo estrecho del hombre con Dios a través del espíritu:
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Y lo que el alma le pide a este Espíritu es que sople o aspire, no en 
el huerto, sino por su huerto. Porque es grande la diferencia que 
hay entre aspirar a Dios en el alma y aspirar por el alma, es hacer 
de Dios toque y moción en las virtudes y perfecciones que ya le 
son dadas, renovándolas y moviéndolas de suerte que den de sí 
admirable fragancia y suavidad al alma” (Stein, 1994, p. 297). 

También es grande la diferencia entre el hombre que actúa acorde 
a las virtudes y perfecciones que Dios ha depositado en él, y el que 
olvida la dignidad y virtud que posee de forma natural en su alma y 
espíritu, como regalo y gracia que le fue otorgada por Dios. Entonces 
es y será responsabilidad del hombre renovar y mover dichas 
virtudes y perfecciones que ya existen en él, pero de las cuales 
debe ser consciente para actuar de manera coherente y acorde a 
estos preceptos.  Por tanto, la dignidad es entregada por Dios al 
hombre, hace parte esencial de él, pero también es responsabilidad 
del hombre comprender esta dignidad y materializarla en su vida a 
través de su modo de actuar. 

Así el alma no siempre está sintiendo y gozando sus virtudes. Antes 
bien, están éstas en ella en esta vida, como flores en cogollo cerradas 
o como especies aromáticas tapadas. Sin embargo, algunas veces 
sopla el Espíritu Divino por el huerto del alma, y entonces abre El 
todo este cogollo de virtudes y descubre estas especies aromáticas 
de dones, perfecciones y riquezas del alma, y manifestando el tesoro 
y caudal interior descubre toda la hermosura de ella” (Stein, 1994, 
p. 298).

El hombre tiene en sí la semilla de la virtud y la perfección –también 
de la dignidad– pero al igual que una flor en cogollo, requiere de 
la intervención del Espíritu Divino para mostrar el camino de 
la riqueza interior, del auto-descubrimiento de la significativa 
dignidad que posee y con base en la cual debe sustentar su obrar, 
sus decisiones, su vida en relación consigo mismo y con los demás. 

Esta fragancia de las flores de virtudes es tanta en abundancia algunas 
veces, que al alma le parece estar vestida de deleites y bañada en 
gloria inestimable (…) Y no sólo cuando estas flores están abiertas 
se echa de ver esto en estas almas, pero ordinariamente traen en 
sí un no sé qué de grandeza y dignidad, que causa detenimiento y 
respeto a los demás” (Stein, 1994, p. 299).
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La religiosa, señaló en sus meditaciones, las virtudes y perfecciones 
intrínsecas del hombre y que tienen su origen en la relación con 
Dios; no obstante, sus reflexiones frente a dicha grandeza y dignidad 
del hombre no se quedan limitadas, sino que también realizan un 
ejercicio de cuestionamiento, apartándose de la dignidad esencial 
y enunciando la pérdida de dicha grandeza por el primer pecado, 
el pecado original. De este modo “la naturaleza humana perdió 
su dignidad, su perfección originaria y su elevación al orden de la 
gracia” (Stein, 1994, p. 306). 

En este orden de ideas, existe una visión clara de corresponsabilidad 
del hombre frente a su dignidad, ya que sus actos también lo 
pueden llevar, o más bien lo llevaron, a la pérdida de esta grandeza. 
Expresa la santa posteriormente, que, aunque el hombre perdiera 
por el pecado original la dignidad otorgada por Dios a través del 
acto creador, dicha grandeza es “de nuevo elevada en cada alma, 
que mediante el bautismo ha nacido de nuevo y ha sido elevada a 
la dignidad de hijo de Dios” (Stein, 1994, p. 307). En la noción de 
corresponsabilidad del hombre para con la dignidad y grandeza que 
le ha entregado Dios, existen situaciones causales que determinan 
el actuar de los sujetos; dichas causales están relacionadas con los 
contextos, los momentos históricos, las relaciones familiares entre 
otras, que tienen una significativa incidencia en la formación de los 
sujetos y en sus modos de actuar, sin embargo, existen experiencias 
y esferas del actuar de los sujetos que no se encuentran en el ámbito 
de lo causal porque hacen parte del sujeto espiritual puro y de su 
esencia y por tanto, las mismas no son modificables, ni negociables. 

Hay cualidades (o disposiciones) que en principio sólo son 
perceptibles, no vivenciables (…) Naturalmente que también las 
propiedades personales – la bondad, el espíritu de sacrificio, la 
energía que vivencio en mis acciones – se traducen en propiedades 
anímicas cuando son percibidas en un individuo psicofísico. Pero 
son pensables, además, como propiedades de un sujeto espiritual 
puro y conservan su esencia propia también en el entramado de 
organización psicofísica. Su posición especial se manifiesta en el 
hecho de que están fuera de la conexión causal (Stein, 2004, p.  127)

De hecho, el tema de lo espiritual, del espíritu, es significativo en 
la comprensión del hombre, “en cuanto el hombre es espíritu según 
su esencia, sale de sí mismo con su “vida espiritual” y entra en un 
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mundo que se abre a él, sin perder nada de sí mismo” (Stein, 1996, 
s.p). Es en la esfera de lo espiritual que el hombre logra mantener 
y materializar su esencia llena de grandeza y dignidad, es decir, 
en esa conexión permanente del espíritu del hombre con Dios es 
que el hombre logra cumplir con su corresponsabilidad de cara 
a la dignidad; virtud, grandeza y perfección que le fue otorgada 
por Dios. Ahora bien, “yo humano no es solamente un yo puro, 
ni únicamente un yo espiritual, sino también un yo corporal” 
(Stein, 2004, s.p). El hombre, la persona humana, es cuerpo, alma y 
espíritu, y es en la unión de estas tres dimensiones que el hombre 
puede y debe cumplir con la materialización de su grandeza, pero 
también “sólo puede llamarse “yo” un ente que, en su ser interior, 
a la vez a su ser propiamente dicho y a su ser diferente, distinto de 
todo otro ente. 

Cada “yo” es algo único y posee una cosa que no comparte con 
ningún otro ente, es decir, algo incomunicable” (Stein, 1996, s.p). A 
partir de este enunciado, se puede afirmar que también el sujeto o la 
persona humana, más allá de las tres dimensiones o elementos que 
lo conforman –cuerpo, alma y espíritu– es constituido en el marco 
de la alteridad, es decir, la persona humana posee particularidades 
que deben ser reconocidas y respetadas, teniendo siempre como 
punto de referencia las virtudes, dignidad y grandeza que este 
sujeto posee por su estrecha relación con Dios,  como imagen y 
semejanza, de la cual se derivan consecuencias como su dignidad. 
En consecuencia, el tema de la virtud, la gracia, la espiritualidad y 
el ser cristiano, son aspectos recurrentes en los filósofos Blondel y 
Stein, quienes logran identificar la dignidad, no sólo en la estrecha 
relación del hombre con Dios –asumiendo quizá una dignidad 
natural– y otra dignidad relacionada con la acción y el actuar del 
hombre en la visión de la dignidad moral. 

A mediados del siglo XX, en la obra del filósofo Antonio Millán–
Puelles (1921-2005), la dignidad se distingue desde dos perspectivas: 

Una dignidad ontológica o natural, que deriva de su índole de 
persona y, por tanto, de su ser capaz —gracias a la libertad— de 
tener iniciativas sobre sí mismo y sobre el mundo circundante, y 
una dignidad moral, que depende del uso que se haga de la libertad. 
No puede negarse que hay una dignidad humana adquirida, 
que depende del uso de la libertad que cada quien haga o, más 
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concretamente, del valor moral de sus acciones. Pero esa dignidad 
moral presupone otra dignidad innata, que ni se obtiene ni se pierde 
obrando (…) Pero ser persona no es efecto de ser buena persona, 
ni defecto de serlo mala. La dignidad ontológica de la persona no 
depende de su catadura moral (Sélles, 2006, p. 52).

Desde el autor, es preciso comprender que las aproximaciones del 
concepto de dignidad se enmarcan en la perspectiva ontológica 
y moral del hombre. Muchas de ellas, señalan la dignidad innata 
del hombre proveniente de su relación con Dios o la dignidad que 
el hombre adquiere a través de sus actos, los cuales deben estar 
revestidos de la más grande dignidad. Además de esta concepción, 
para Millán–Puelles la dignidad humana proviene de un orden 
metafísico, ya que la eminencia del hombre reside en su ser, así 
“la dignidad de la persona humana es un asunto de la dignidad de 
su origen. Si no se llega hasta aquí, la afirmación de la dignidad 
humana, cuando la hace el hombre, será un acto de puro narcisismo. 
No lo es porque precisamente el hombre, cuando reconoce su 
propia dignidad, rinde homenaje a Aquél de quien es imagen y 
semejanza”. (Millán–Puelles, 2002, p. 101)

Millán–Puelles retoma la cuestión de la imagen y semejanza del 
hombre con Dios y la manera en que este origen permea al hombre 
revistiéndolo de una altísima dignidad, más aún, expresa que el 
hombre cuando reconoce su dignidad rinde homenaje a Dios –
su creador– por ende, los actos del hombre deben materializar 
permanentemente dicha dignidad como un homenaje a Dios y a la 
dignidad que nos fue entregada por Él.  De esta reflexión surge otro 
análisis: “De la solidez que posea la fundamentación ontológica de 
esta dignidad de la persona se beneficiará también el vigor de la 
noción de derechos humanos, la cual, respaldada por aquélla otra, 
no hace sino suministrarle ciertas concreciones prácticas” (Millán–
Puelles, 2002, p. 465)

Los derechos humanos y la dignidad humana se encuentran, 
estrechamente ligado por la fundamentación ontológica que la 
dignidad brinda y en la cual se sustentan los derechos humanos, 
los cuales, a su vez, personifican y deben materializar la dignidad 
de la persona humana. No obstante, la pregunta por los derechos, 
no solo humanos, va más allá en Antonio Millán, pues a la luz 
de esta discusión surgen una serie de inquietudes relativas a los 
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derechos humanos en relación, muy cercana, con los derechos de 
Dios. El autor aclara que si los derechos humanos son definidos 
en el marco de unos intereses políticos y son producto de unas 
lecturas subjetivas de la realidad, entonces, se seguirán observando 
violaciones reiteradas y permanentes de dichos derechos, puesto 
que dependen de los seres humanos. En otras palabras, los derechos 
humanos deben provenir de los derechos de Dios.

Una ilustración de esta perspectiva la brinda el Papa Juan Pablo II 
quien afirmó: 

Hoy en día se habla mucho sobre los derechos del hombre, pero 
no se habla de los derechos de Dios (…). Los dos derechos están 
estrechamente vinculados. Allá donde no se respete a Dios no es 
posible que al hombre se le respeten sus derechos. Hay que dar a 
Dios lo que es de Dios, y así sólo será dado al hombre lo que es 
del hombre” (München, 3 de mayo de 1987). Del mismo modo, “no 
hay ninguna razón sólida para considerar los derechos humanos 
dotados de una validez absoluta —por tanto, incondicionada— si 
éstos no se fundan en el derecho que Dios tiene a ser respetado en 
lo que ha hecho cuando creó al hombre (Sélles, 2006, p. 60).  

Sin duda, lo que aquí se expresa es una visión de la relación entre 
dignidad y derecho; y entre derechos humanos y derechos de Dios 
bastante interesante y en la que se recalca el deber del hombre 
para con Dios en el marco de la dignidad que le fue otorgada y la 
cual debe reconocer de manera permanente en homenaje a Dios; 
por tanto, los preceptos que guían el actuar del hombre deben 
ser fijados en el marco del reconocimiento de su propia dignidad, 
la dignidad del otro y la dignidad de Dios –compartida por él a 
través del acto creador– para así, con este fundamento ontológico, 
formular y respetar los derechos humanos que no pueden provenir 
sino solo de los derechos de Dios. 

Desde el punto de vista de la filosofía práctica, la dignidad ontológica 
de la persona humana posee (…) una significación esencial: la 
de constituir el fundamento —no el único o radical, ya que éste 
consiste en Dios— de los deberes y los derechos básicos del hombre. 
Estos deberes y derechos básicos suelen denominarse naturales por 
suponer en toda persona humana la naturaleza racional, de modo 
que también se ha de tomar a esta naturaleza por fundamento de 
ellos, pero no solamente por ser algo que tenemos en común todos 
los hombres, ya que asimismo la dignidad ontológica de la persona 
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humana la tenemos todos los hombres en común, sino por hacer 
que nuestro nivel o rango de personas sea justamente el de personas 
humanas (Millán–Puelles, 2002, p. 465).

El filósofo español, trae el vínculo del derecho con el deber y lo 
relaciona con el concepto de pecado. Por consiguiente, para él, 
existe un deber general –deber de toda persona humana– “el de 
mantenerse a la altura de su dignidad ontológica al hacer uso de la 
libertad (…) Y hay un derecho general: el de ser tratados cabalmente 
como personas humanas, no en virtud de razones, sino en función 
de la dignidad ontológica del ser sustancial del hombre” (Millán–
Puelles, 2002, p. 465). 

Si el hombre en su haber sido llamado por Dios al ser, y en esa 
vocación ontológica está incluido un plan, contradecir ese plan es 
contradecir el propio ser. El hombre que no cumple la voluntad 
de Dios desdice con su obrar de lo que es (su índole creatural). En 
consecuencia, el pecado dificulta que el hombre perciba su propia 
realidad como criatura y, por ende, su limitación. “Pero nada 
creado -incluido el hombre, religioso o no- puede concebirse sin 
esta religación ontológica, sin su fundamental orientación a Dios 
creador” (Sélles, 2006, p. 62). Este argumento se encuentra en la 
misma vía de la comprensión expresada por Blondel con respecto a 
la potencia de ser del hombre, la cual radica en su estrecha relación 
con Dios, entonces, el pecado en el actuar del hombre lo aleja de la 
gracia divina otorgada a él por el acto creador.

Por su parte, el etnólogo contemporáneo Claude Lévi–Strauss (1908-
2009), realiza una lectura diferente de dignidad a la presentada por 
Blondel, Stein y Millán–Puelles, por cuanto centra la mirada en el 
tema de las diferencias culturales. En este sentido, la respuesta de 
Lévi–Strauss a la dignidad no se manifiesta de manera tangible a 
través de una definición o un significado explícito de la dignidad, 
empero, este antropólogo francés llega al concepto de dignidad de 
manera transversal al enunciar de manera frecuente la necesidad 
-imperativa si se quiere- de respetar las diferencias culturales que 
se manifiestan en el mundo. 

Gracias al estudio concienzudo que realizó de diversas culturas, 
comprendió las dinámicas propias de las mismas y las exigencias 
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que les hacen las culturas hegemónicas, llevándolas a un detrimento 
de su patrimonio cultural inmaterial y a la desaparición lenta y 
paulatina de sus prácticas culturales. En su ensayo Raza e historia 
(1952) elaborado a petición de la UNESCO plasma la importancia 
de conservar la singularidad de las culturas propias de cada pueblo 
(Augé, et al, 2005, p. 45).

La necesidad de preservar la diversidad de las culturas en un mundo 
amenazado por la monotonía y la uniformidad, no ha escapado 
ciertamente a las instituciones internacionales. Estas también 
comprenden que, para alcanzar esta meta, no será suficiente con 
cuidar las tradiciones locales y conceder un descanso a los tiempos 
revueltos. Es el hecho de la diversidad el que debe salvarse, no el 
contenido histórico que le ha dado cada época y que ninguna podría 
perpetuar más allá de sí misma (Lévi – Strauss, 1999, p.20).

Esta búsqueda de la coexistencia, la coalición de culturas diversas, 
hace referencia a un reconocimiento intangible que el antropólogo 
hace de la alteridad, el reconocimiento del otro, pero no sólo del 
otro, sino del otro diferente a mí. Al respecto señala:

La humanidad parece cristalizarse en una mono-cultura. Es 
decir: un solo Dios, un solo gobierno, una sola economía y un solo 
idioma.  Ante tal amenaza uno busca en vano una escapatoria para 
conservar un semblante de identidad. Ni siquiera el más severo 
etnocentrismo se revela eficaz para luchar contra lo que el maestro 
llama “el canibalismo intelectual”, un proceso que se transforma 
frecuentemente en terrorismo cultural (Lévi – Strauss, s.f., como se 
citó en Augé et al. p. 46)

Las exigencias realizadas por la mono-cultura o por las culturas 
hegemónicas terminan siendo determinantes en las dinámicas 
que se propician de cara a la diversidad, de hecho lo que plantea 
Lévi–Strauss, es la poca capacidad de esta mono-cultura de aceptar 
y convivir con la diferencia, más bien, en sus aseveraciones lo 
que se percibe es una crítica a la falta de reconocimiento de la 
diversidad cultural y la sentida necesidad, en forma de llamado, de 
superar el canibalismo intelectual que limita al ser humano en sus 
posibilidades de encuentro con otros.

La riqueza de la diversidad surge en el marco de la inmensa 
multiplicidad de experiencias culturales con diferencias en 
costumbres, usos y  creencias “cada una de las decenas o centenares 
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de millares de sociedades que han coexistido sobre la tierra, o que 
se han sucedido desde que el hombre hizo su aparición, se han 
valido de una certidumbre moral –semejante a la que nosotros 
mismos podemos invocar– para proclamar que en ella, aunque se 
redujese a una pequeña banda nómada o a una aldea perdida en el 
fondo de los bosques, se condensaban todo el sentido y la dignidad 
de que es susceptible la vida humana” (Lévi – Strauss, 1964, p. 361) 
Dicha certidumbre moral es, de este modo, uno de los pilares de la 
dignidad humana, indistintamente de las características y prácticas 
culturales de las colectividades. Es esta misma certidumbre la que 
puede guiar a los sujetos en la actualidad para que alcancen una 
nítida comprensión del sentido y la dignidad de la vida humana, 
superando las diferencias y enmarcándose en la necesidad de 
reconocimiento en la alteridad.

Otra de las formas en que explica la dignidad tiene que ver con 
las condiciones mínimas en que un ser humano debe vivir para 
tener calidad de vida, en este sentido, hace referencia a la relación 
entre territorio y dignidad señalando que “las actitudes racistas se 
acentúan en los casos de grupos humanos reducidos por otros a un 
territorio demasiado estrecho, a una porción demasiado insuficiente 
de bienes naturales para que su dignidad no se sienta herida, tanto 
a sus propios ojos como a los de sus vecinos” (Lévi–Strauss, como 
se  citó en Augé et al. p. 152). Más allá de la relación territorio y 
dignidad, señala la importancia de la tolerancia recíproca -condición 
importante en el marco del respeto por la dignidad humana- la cual, 
difícilmente se materializa en las sociedades contemporáneas, 
por lo lejos que se encuentran de comprender el significado de la 
igualdad relativa y por la incapacidad, en términos del territorio, 
de brindar espacios para que los individuos se desarrollen con una 
distancia física suficiente.

Lévi–Strauss (trad. 2005) invita a todos los seres humanos, ante este 
panorama, a hacernos sujetos activos de la historia y a emprender 
acciones que redunden en el bienestar de todos los pueblos, más 
allá de sus diferencias. Este ánimo, esta intención de cambio hace 
parte de la esencia de los seres humanos, ya que sus ancestros 
depositaron en ellos esta chispa. “Si los hombres siempre han 
acometido una tarea, consistente en hacer una sociedad vivible, las 
fuerzas que animaron a nuestros ancestros también están presentes 
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en nosotros” (p. 224). En esta exhortación hacia la construcción 
de una sociedad vivible, se encuentra una presencia tácita de la 
dignidad que por medio de las propuestas de Lévi–Strauss se 
materializan en el respeto por la diferencia de los pueblos y en la 
búsqueda de una vida digna para todas estas colectividades.
 
El concepto de dignidad humana en la ética.

La obra filosófica de Max Scheler (1874-1928), “es una de las 
más originales y fecundas por su desbordante creatividad y su 
apasionada intensidad” (Lechuga, 2002). El filósofo alemán concibe 
que la dignidad no puede estar por fuera del sujeto, porque “la 
persona es un Protovalor” (Scheler, trad. 1957). Torralba (2005) en 
su investigación sobre el significado de la dignidad, interpreta a 
Scheler:

(…) el hombre es, por sí, un ser más alto sublime que la vida toda 
y sus valores, y aun que la naturaleza entera. Según él, es el ser 
en quien lo psíquico se ha libertado del servicio a la vida y se ha 
depurado ascendiendo a la dignidad de «espíritu», un espíritu a 
cuyo servicio entra ahora la vida, tanto en sentido objetivo como en 
sentido subjetivo y psíquico (p. 178).

Igualmente, para el autor es fundamental el concepto de ordo 
amoris:

Porque es el medio de hallar tras los embrollados hechos de las 
acciones humanas moralmente relevantes, de los fenómenos de 
expresión, de las voliciones, costumbres, usos y obras espirituales, 
la sencilla estructura de los fines más elementales que se propone, 
al actuar, el núcleo de una persona, la fórmula moral fundamental, 
según la cual existe y vive moralmente este sujeto” (Scheler, trad. 
2008, p. 23). 

De esta forma, el amor se erige como esencia fundamental de los 
actos morales de los sujetos tal y como él mismo lo enuncia desde 
su propia experiencia: 

Me encuentro en un mundo de objetos sensibles y espirituales 
que conmueven incesantemente mi corazón y mis pasiones. Sé 
que, tanto los objetos que llego a conocer por la percepción y el 
pensamiento, como aquellos que quiero, elijo, produzco, con los 
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que trato, dependen del juego de este movimiento de mi corazón” 
(Scheler, trad. 2008, p. 21). 

En consecuencia, el respeto por la dignidad está estrechamente 
ligado al juego de emociones que el amor dinamiza en los sujetos 
como fundamento de los actos morales, así amor y dignidad, en la 
perspectiva Scheleriana se encuentran relacionados; pero en esta 
misma línea de pensamiento, Dios mismo es amor y es objeto de 
amor. En este sentido, Scheler propone “ampliar la Razón hasta 
obtener lo que él denomina Espíritu, que no es solo razón teórica 
(discursiva), sino también, por ejemplo, amor que abre a valores” 
(Fernández, 2008, p. 2) y la dignidad como un protovalor sería 
resultado de la ampliación de la Razón y del hallazgo de los valores 
a través del amor. Ahora bien, esta Razón, como se explica, no se 
limita al ámbito de lo discursivo y su ampliación discurre y se halla 
en el encuentro con la razón intuitiva, la cual incluye lo volitivo y 
lo afectivo (Fernández, 2008).

Esta relación entre el ámbito religioso–cristiano y el amor propuesta 
por Scheler, se hace tangible en su obra “El resentimiento en la 
moral”, en donde señala que “lo novedoso del cristianismo hay que 
buscarlo en la inversión del movimiento amoroso” (Camargo, 2011, 
p. 70). Para él, la gran transformación en términos de inversión 
radica en que el amor ya no se concibe desde lo inferior a lo 
superior, sino que este amor desciende libremente de lo superior 
hacia lo inferior. Entonces, en el caso del amor superior de Dios, 
este llegaría libremente al hombre y si se traslada esta afirmación 
hacia el ámbito de la dignidad, se podría pensar que este descenso 
voluntario y amoroso de lo superior –Dios– permite que la máxima 
dignidad divina llegue al hombre a través del acto creador como 
un acto de amor “debido a esta inversión, ahora Dios no mueve al 
mundo como el amado mueve al amante, sino que Dios es el amante; 
es el Dios creador que crea el mundo por amor” (Fernández, 2008, 
p. 3).

Al relacionar lo anterior con el concepto del ordo amoris, se 
encuentra que para Scheler “el amor es justamente la apertura 
a lo valioso de la realidad, de las cosas que nos rodean. El amor, 
es un explorador o un guía que busca los valores, que es capaz 
de ir ampliando cada vez más la esfera de los valores accesibles 
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al hombre” (Fernández, 2008, p. 4). Cada hombre posee un ordo 
amoris particular que le permite observar el mundo en estas 
mismas particularidades y seleccionar así, un determinado número 
de valores entre los numerosos que existen en la cotidianidad. Este 
ordo amoris individual lleva al hombre a establecer una vocación, 
la cual a la luz de Scheler “proporciona al hombre su lugar dentro 
del plan de salvación del mundo” (Fernández, 2008, p. 4). En virtud 
del concepto de protovalor otorgado por Scheler a la dignidad, se 
puede señalar que en la perspectiva del ordo amoris, la dignidad 
debe ser un valor primordial en la jerarquía de valores individuales 
de los sujetos; la dignidad debe ser parte integral y fundamental de 
la vocación del hombre dentro de su plan salvífico del mundo.

Los valores, de este modo, “no están presentes como las cosas 
reales; simplemente pretenden valer en sus diferentes modalidades” 
(Amorós, et. al, 2008, p. 305) por tanto, si cada ser humano elige 
un valor preferido y fundamental, pasa a ser parte constitutiva e 
importante de la realización de este mismo valor. En este orden 
de ideas, el objeto y el interés central de la formación cristiana 
será llevar a los sujetos a la comprensión del respeto a la dignidad 
como protovalor, como valor máximo que debe ser la cúspide en la 
jerarquía de valores en el marco del ordo amoris. Igualmente, señala 
Scheler “hay infinito número de valores que nadie pudo ahora 
captar, ni sentir” (Scheler, trad. 1957, p. 39) haciendo referencia a 
los valores como cualidades a priori. 

En su obra “Esencia y formas de la simpatía” (1943), Scheler 
enuncia la ética de la simpatía según la cual “la simpatía es lo único 
que engendra el valor ético en general. Justamente con arreglo 
a esta manera de valorar, no tiene la simpatía un valor positivo, 
sino que todos los valores éticos serían valores únicamente en 
relación a la simpatía” (Scheler, 1943, p. 178). Entonces la simpatía 
es el sumo valor moral, el cual centra su atención en la conducta 
del espectador como “aquél que reacciona afectivamente a una 
vivencia y conducta de otro” (Scheler, 1943, p. 22) más que a los 
modos de conducirse de las personas. Habla de la simpatía no como 
la posibilidad de sentir lo mismo que el otro o vivir lo mismo que 
el otro, y en este sentido, construye una distinción y afirma que la 
simpatía “implica la intención de sentir la alegría o el sufrimiento 
que acompaña a los hechos psíquicos del prójimo” (Scheler, 1943, 



60

Educar al humanismo solidario: los derechos humanos emergentes en la educación católica.

p. 27). Enuncia la genuina unificación afectiva o identificación 
del “yo propio” con el “yo individual ajeno”, pues existe en este 
ámbito un nivel de identificación entre el “yo propio” y el “yo 
ajeno”. Podría pensarse que la simpatía, en términos de genuinos 
niveles de identificación del “yo propio” con el “yo ajeno”, es la 
base sobre la cual se sustenta el respeto por la dignidad humana, ya 
que teniendo esta idea como precepto general, los sujetos lograrían 
comprender la importancia de las emociones experimentadas por 
otros ante situaciones relacionadas con el irrespeto a la dignidad y 
se abstendrían de llevar a cabo estas acciones contra el “yo ajeno” y 
darían importancia al respeto de su “propia dignidad”.

Por otro lado, en cuanto a la relación de la ética con el concepto de 
dignidad humana, puede identificarse la importancia que tiene el 
espíritu del ser humano, en su propia realización. En palabras de 
Max Scheler: 

El hombre tiene que darse cuenta de un modo claro y vivo -hasta 
dentro de cada percepción, de cada sentir del mundo, de cada 
acción en el mundo o en cualquiera de sus objetos- de la completa 
indiferencia de su yo y de su conciencia frente a la existencia del 
mundo y de su total impotencia espiritual frente a su plenitud 
(…) Sentimentalmente le ayuda como un buen genio a lo primero 
la virtud de la humildad del espíritu, por medio de la cual ya está 
preparado por su saber formal acerca de Dios como “ens a se” y de 
su nihilidad. (Scheler, 1954, p. 210)

Reaparece el concepto de humildad como un designio y valor 
fundamental del hombre. Esto, en teoría, se asemeja mucho al 
discurso de San Agustín, quien mencionaba que la humildad de 
espíritu sería el gran primer paso para alcanzar la dignidad humana. 

Para dar a conocer otra relación manifestada por Scheler, en 
cuanto a la dignidad humana, es oportuno recordar que su ética 
está fundamentada en las doctrinas de Kant, quien evidentemente 
tuvo gran influencia sobre este filósofo alemán, para el cual la 
dignidad humana debe basarse en el mandato moral que determina 
las acciones del hombre. “Toda ética material coloca la persona 
al servicio de sus propios estados o de las cosas-bienes extrañas; 
solo la ética formal puede descubrir y fundamentar la dignidad 
de la persona” (Scheler, 1942, p. 49) Su pensamiento ético tiene 
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gran inclinación hacia las conductas buenas o malas que ejerce el 
hombre y el modo como estas pueden ser un factor trascendental 
al momento de considerar cuán dignos pueden ser los individuos, 
como en una especie de medida. 

A manera de conclusión: existe en todas las aproximaciones al 
concepto de dignidad humana un elemento común, el valor del 
hombre por su perfección, por lo que esto lo lleva a ser un sujeto 
de derechos inherentes, merecedor de todo respeto, un protovalor 
(Scheler) –valor fundamental– que goza de una dignidad 
intrínseca e inequiparable en términos de no existir otros seres 
con características semejantes a las del ser humano. En el marco de 
este gran valor se fundamenta la dignidad humana y los diversos 
campos del conocimiento orientan su quehacer con base en estos 
mismos fundamentos. La pregunta, entonces, está dirigida hacia el 
análisis de cómo la Iglesia católica, realiza un aporte significativo, 
no solo a las reflexiones sobre la dignidad humana, sino en la misma 
comprensión del hombre que sustenta su ejercicio evangelizador.

El concepto de dignidad humana en la educación

Para este aparte, hay que recordar a Juan Amos Comenio (1592-
1670) -padre de la pedagogía moderna- quien en sus postulados de 
la Didáctica Magna incluyó discusiones acerca de las características 
de una educación desde la orientación católica. “Él dijo: Aprended 
de mí” (Mateo, 11-29).  Y puesto que Cristo fue dado al género 
humano como Doctor iluminadísimo, Sacerdote santísimo y 
Rey poderosísimo, está fuera de duda que los cristianos deben 
formarse a imagen de Cristo, haciendo que sean esclarecidos de 
entendimiento, santos de conciencia, poderosos en sus hechos 
(cada cual en su vocación). Sostienen que “las escuelas han de 
hacernos semejantes en lo posible a Cristo” (Comenio, 1998, p. 25). 
En este sentido, será responsabilidad de las mismas, especialmente 
de aquellas que surgen de la labor o propósito de la Iglesia católica, 
el formar a los sujetos en los preceptos que orientaron la vida de 
Jesucristo y los cuales los llevarán a la perfección.

Comenio tenía una fuerte relación con la visión cristiana, aspecto 
que orientaba sus reflexiones con respecto a la educación, por 
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tanto, sus aportes son valiosos puesto que logran percibir el acto 
educativo desde la perspectiva religiosa.

Juan Amós tomó de los Hermanos Moravos el sentido profundo 
de la religiosidad, de la dignidad del trabajo y de la ayuda mutua 
que constituían, con el amor de Bohemia, la base esencial de su 
doctrina. El esfuerzo que tuvo que hacer para recuperar su tiempo 
perdido y el mal recuerdo de las escuelas precariamente organizadas 
lo inclinaron hacia una pedagogía mejor, hacia una enseñanza 
accesible a todos (UNESCO, 1957, p. 5).

La relación con Dios hace parte de su obra y se materializa en sus 
famosas triadas en las que habla sobre la educación como medio 
para hacer al hombre adorador de Dios, y el llamado del llegar a 
la suma perfección que se encuentra en la imitación de Cristo, 
el más perfecto de los hombres. En esta perspectiva se destaca 
la comprensión de la experiencia de “Jesús maestro” quien guía 
el ejercicio de la docencia, y por lo tanto, devela una dimensión 
de la educación como un elemento de amor a los semejantes y de 
misericordia para con los niños al reconocerlos como necesitados 
de la acción de la Iglesia.

Otro de los teóricos que problematizó el tema educativo fue Jean 
Jacques Rosseau (1712-1778). Se halla en su pensamiento, una 
comprensión del acto educativo, tanto en el seno de la vida social 
como en el de la vida familiar y en esta misma línea concibe que 
la responsabilidad del proceso educativo inicial recae en el seno 
familiar y particularmente, en la madre (mujer).

Todo está bien al salir de las manos del autor de la naturaleza; todo 
degenera en manos del hombre (…) a ti me dirijo, madre amorosa y 
prudente, que has sabido apartarte de la senda trillada y preservar 
el naciente arbolillo del choque de las humanas opiniones (…) a 
las plantas las endereza el cultivo, a los hombres la educación (…) 
nacemos sin luces y necesitamos inteligencia (Rousseau, trad. 2000, 
p. 8)

La educación se convierte, entonces, en el sendero que le permite 
al hombre alcanzar sus fines más sublimes, la inteligencia y la 
sabiduría; pero también propone una interesante discusión con 
respecto a la naturaleza, posiblemente más pura del hombre, la 
cual se ve trastocada por la perversidad de la raza humana y la 
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cual puede ser nuevamente encontrada a través de una adecuada 
educación. 

Cargados con libros desde nuestra infancia, acostumbrados a leer 
sin pensar, nos hace menos impresión lo que leemos, pues como 
ya tenemos dentro de nosotros las pasiones y preocupaciones de 
que están llenas las historias y las vidas de los hombres, nos parece 
natural todo cuanto hace (…) pero representémonos a un joven 
educado según mis máximas, figurémonos a mi Emilio, con quien 
hemos empleado diez y ocho años de cuidados continuos, sin otro 
objeto que conservarle recto el juicio y sano el corazón (Rousseau, 
trad. 2000, p. 321).

Un segundo punto de discusión que plantea Rousseau al distinguir, 
e incluso contraponer, el saber que le permite al hombre actuar 
con respeto y bondad con las personas que lo rodean y el saber 
meramente instrumental-disciplinar que, en últimas, no tiene 
incidencia en los actos del hombre, y por ende, se aparta del respeto 
y la bondad para los semejantes. Desde esta visión, el saber debe ser 
útil para que el hombre sea capaz de respetar a sus semejantes, y de 
hecho, le da mayor trascendencia a la aplicabilidad de este saber, que 
al saber disciplinar que encierra al hombre en una burbuja que lo 
abstrae del conocimiento verdaderamente importante. “Lo esencial 
es ser bueno con la gente con la que se vive (…) desconfiemos de 
aquellos cosmopolitas que en sus libros van a buscar en apartados 
climas y obligaciones que no se dignan a cumplir en torno de ellos” 
(Rousseau, trad. 2000, p. 12).

Otro de los elementos que considera trascendentales dentro de la 
formación de los sujetos es su capacidad para hacer parte de una 
unidad más amplia que su propio ser, el hombre no puede vivir 
pensando únicamente en su propio bienestar, sino que tiene que 
aprender a vivir en comunidad y razonar a través de la lógica que 
implica una vida en común y sobre las instituciones sociales recae 
la responsabilidad de formar esta perspectiva en los sujetos. 

Las instituciones sociales buenas son las que mejor saben borrar la 
naturaleza del hombre, privarle de su existencia absoluta, dándole 
una relativa personalidad, ligada a la común unidad; de manera que 
cada particular ya no se crea un entero, sino parte de la unidad y sea 
sensible únicamente en el todo” (Rousseau, trad. 2000, p. 13). 
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Estas máximas, expresadas en el Emilio o la Educación no 
enuncian de manera concreta el concepto de dignidad, pero se 
logra abstraer en las reflexiones, la importancia que se le da a la 
democracia, el reconocimiento de la alteridad, la convivencia, 
entre otros elementos, como saberes que deben ser otorgados por 
la educación. Estas mismas máximas las expresa en un discurso 
acerca del origen de la desigualdad, donde enuncia la dificultad de 
hallar dicho origen si “el más útil y el menos avanzado de todos 
los conocimientos humanos, es el relacionado con el hombre (…) 
¿cómo conocer la fuente de la desigualdad entre los hombres, si 
antes no se les conoce a ellos?” (Rousseau, 1769, p. 16). Plantea 
la dificultad de comprender la misma naturaleza humana y las 
múltiples transformaciones que esta naturaleza sufre al entrar 
en contacto con el mundo social, histórico y cultural, el cual es 
cambiante y dinámico. De hecho:

El alma humana, alterada en el seno de la sociedad por mil causas 
que se renuevan sin cesar, por la adquisición de una multitud de 
conocimientos y de errores, por las modificaciones efectuadas en la 
constitución de los cuerpos y por el choque continuo de las pasiones, 
ha, por decirlo así, cambiado de apariencia hasta tal punto, que es 
casi incognoscible, encontrándose, en vez del ser activo que obra 
siempre bajo principios ciertos e invariables, en vez de la celeste 
y majestuosa sencillez que su autor habíale impreso, el deforme 
contraste de la pasión que cree razonar y el entendimiento que 
delira (Rousseau, 1769, p. 17).

Se erige la discusión sobre la naturaleza del hombre, como punto 
de partida para analizar la significativa complejidad de ofrecer 
un panorama claro acerca de lo que Rousseau (1769) denomina 
como la verdadera definición del derecho natural, “parece, en 
efecto, que si yo estoy obligado a no hacer mal a ninguno de mis 
semejantes, es menos por el hecho de que sea un ser razonable que 
porque es un ser sensible, cualidad que, siendo común a la bestia 
y al hombre, debe al menos darle el derecho a la primera de no 
ser maltratada inútilmente por el segundo” (Rousseau, 1769, p. 20). 
Dicha sensibilidad sería uno de los principios que sustentaría el 
respeto por la dignidad humana y que supera la esfera de la razón 
y se instala mejor en el ámbito del sentimiento y la conmiseración 
por el otro semejante a mí. De esta forma, el acto educativo debe 
propender por una formación no solo de la razón, sino también de 
la sensibilidad, dado que aunque ya se encuentre instaurada en la 
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naturaleza humana y sea un principio del derecho natural, también 
debe ser motivada por los actos formativos.
Otra gran educadora, María Montessori (1870-1952) hace una 
crítica importante a la educación y a la manera en que pretende 
forzar –incluso a través de la violencia física– al niño, para que 
adopte ciertas actitudes, sin tomar en cuenta al destinatario. “El 
niño tiene una personalidad libre, como toda criatura humana. Lleva 
la sublime marca creadora del alma que no puede desenvolverse 
fuera de su dignidad. No es únicamente el pequeño cuerpo adorable 
que rodeamos de nuestros cuidados, que alimentamos, lavamos, 
vestimos, etc., como más adelante se indica que el hombre tampoco 
vive únicamente de pan (…) La esclavitud es para el niño, como 
para el adulto, algo que desenvuelve sentimientos enfermos y que 
envilece” (Montessori, 2005, p. 5). 

La pedagoga italiana, al igual que Comenio, poseía un fuerte 
sentido de la religiosidad, la cual orientó su experiencia educativa 
y especialmente en el diseño de procesos de educación religiosa 
a través de la Catequesis del Buen Pastor. Publicó, además, La 
Santa Misa, donde explicó con detalle las características propias 
de la educación religiosa acorde con su método. En consecuencia, 
el método montessoriano se aplica en muchas escuelas religiosas 
alrededor del mundo, obviamente re-interpretando lo que de 
fundamental y significativo se encuentra en su pensamiento.

La falta de una educación fundamentada en la autonomía, en la 
libertad y en el respeto a la diferencia es lo que a la luz de Montessori 
genera dificultades en los procesos de enseñanza–aprendizaje, 
de hecho, en su perspectiva el niño es un desterrado social y la 
escuela a la que asiste, más que un espacio para el conocimiento y 
reconocimiento de sus capacidades, es una prisión en la que cada 
vez se siente más inadaptado. 

Hoy se conocen muy bien las consecuencias desastrosas de la escuela 
sobre el niño, no sólo del lado físico, sino, sobre todo, desde el punto 
de vista moral; la educación del carácter, en efecto, es un problema 
que no se ha resuelto aún en la pedagogía diaria (Montessori, 2005, 
p. 5)

Uno de los llamados de Montessori es: “Sed niños activos, 
perfeccionad vuestras acciones para que fructifique todo lo posible 
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el tesoro interior que Dios os confió al enviaros a la vida”, por 
ende, en ella también se halla una comprensión de la naturaleza 
humana superior otorgada por Dios y la cual debe salvaguardarse 
y potenciarse por el proceso educativo. Quizá en la autora como 
en Rousseau no se halla una definición de dignidad de manera 
explícita, pero en sus exhortaciones sí se encuentra un llamado a 
la protección de la naturaleza sublime del hombre a través del acto 
educativo y de la formación de los sujetos, aspecto que se puede 
lograr de manera privilegiada en el campo de la educación o en las 
escuelas católicas.

Igualmente, para Montessori, existe otro elemento que el acto 
educativo debe brindar al niño: independencia y autosuficiencia. 

He aquí un pequeñito que sabe muy bien vestirse, desnudarse, 
que sabe abotonarse, abrocharse, anudarse, que sabe preparar 
perfectamente la mesa, que sabe lavar platos y vasos; cuando el 
niño de tres años sabe bastarse a sí mismo; cuando sabe quitarse 
y ponerse los zapatos, abotonarse sus vestidos, una alegría serena 
manifiesta sus sentimientos de dignidad humana, alcanzada 
haciéndose independiente de los demás” (Montessori, 1999, p. 9). 

En consecuencia, la independencia se convierte en un estandarte 
de la dignidad propia de lo humano y la misma se adquiere a 
través de la formación. Del mismo modo, “los sentimientos más 
nobles de la personalidad, la dignidad, la independencia, el interés 
por el conocimiento, el amor al trabajo, quedan de antemano 
destruidos por el sistema educativo” (Montessori, 1999, p. 44), 
por su incapacidad para comprender la diferencia, para formar en 
equidad, para formar en libertad y para reconocer en el estudiante 
el mismo valor que en el docente. 

Estos sistemas educativos deben ser replanteados en sus prácticas, 
ya que no forman estos sentimientos en la misma dinámica sobre 
la cual están estructurados. Importante cuestionamiento para la 
educación en pro de la manera en que forma para la dignidad, el 
ejemplo, más allá de las simples reflexiones.
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La educación católica desde el Concilio Vaticano II 

En este apartado se da paso a un nuevo horizonte de reflexión 
sobre la manera en que la educación, desde la orientación católica, 
ha vinculado y analizado el tema de la dignidad humana. En este 
sentido, el Concilio Vaticano II realizó un aporte significativo en 
la búsqueda de la transformación de la sociedad, en la medida 
en que discutió y propuso diversas estrategias para que, desde 
la Iglesia Católica y su labor pastoral, se emprendieran acciones 
transformadoras ante circunstancias problemáticas en múltiples 
ámbitos, entre ellos la educación. 

No quiso el Concilio Vaticano II a la indecisa suerte de una comisión 
posconciliar el trazar unas normas concretas sobre el acuciante 
problema de la educación de la juventud, y por ello diversas 
propuestas que las comisiones preparatorias del Concilio habían 
recibido sobre este tema fueron examinadas en el aula y redactadas 
conforme a las ideas expresadas en la discusión. Su promulgación 
fue en la sesión pública del 28 de octubre de 1965” (Todolí, 1975, p. 
37). 

Fue una preocupación sentida del Concilio la educación con respecto 
a la familia, ya que en ella, se encuentra el núcleo de la formación 
por excelencia, y es en este núcleo, en el que deben centrarse los 
esfuerzos en la formación de los valores cristianos. Los elementos 
posteriores, especialmente los reflexionados en los encuentros de 
los obispos latinoamericanos plantean una experiencia de desarrollo 
de estos principios en la lógica de los fenómenos educativos del 
continente, atendiendo aspectos particulares de cada país. En la 
Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano 
(Medellín, 1968) tuvo como propósito fundamental hacer evidente 
y palpable el compromiso de la Iglesia en la transformación de los 
pueblos latinoamericanos, centrando su atención de una manera 
relevante en la educación, como un “factor básico y decisivo en el 
desarrollo del continente”. 

Se inicia entonces la labor de caracterización de la educación 
en América Latina y el Caribe, señalando como un elemento 
significativo el esfuerzo de las naciones por mejorar el proceso 
educativo para que este se convierta en el pilar de la transformación 
social, en este sentido, se enuncia a la Iglesia como una de las 
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instituciones responsables de esta tarea y la de liderar los procesos 
de transformación social para nuestros países, a través de acciones 
concretas y efectivas en este ámbito. Este llamado a la Iglesia 
católica en el marco de la educación, se erige, también, como una 
interpelación al quehacer educativo de la Iglesia para que sus 
centros educativos no formen a los sujetos de espaldas a su entorno, 
sino que más bien estén en capacidad de analizar críticamente su 
contexto y de enriquecerlo con propuestas cargadas de valores 
cristianos y de humanismo. 

Es, por tanto, de la mayor importancia no errar en materia de 
educación, de la misma manera que es de la mayor trascendencia 
no errar en la dirección personal hacia el fin último, con el cual 
está íntima y necesariamente ligada toda la obra de la educación. 
Porque, como la educación consiste esencialmente en la formación 
del hombre tal cual debe ser y debe portarse en esta vida terrena 
para conseguir el fin sublime para el cual ha sido creado, es evidente 
que así como no puede existir educación verdadera que no esté 
totalmente ordenada hacia este fin último, así también en el orden 
presente de la Providencia, es decir, después que Dios se nos ha 
revelado en su unigénito Hijo, único que es camino, verdad y vida 
(Jn 14, 6), no puede existir otra completa y perfecta educación. Lo 
cual demuestra la importancia suprema de la educación cristiana, 
no solamente para los individuos, sino también para las familias y 
para toda la sociedad humana, ya que la perfección de esta sociedad 
es resultado necesario de la perfección de los miembros que la 
componen (Encíclica Divini Illius Magistri, Pío XI, 1919).

Es en esta interpelación, en donde se empieza a vislumbrar el 
significado que adquiere la dignidad humana para la educación 
desde la orientación católica, puesto que el proceso educativo 
católico debe guiar a los sujetos para hacer del mundo un lugar 
mejor a través de acciones que reflejen valores cristianos que 
propendan por la dignidad humana. Sin embargo, existen otros 
procesos de revisión del papel trascendental de la educación desde 
la orientación católica en la transformación de los grupos humanos 
y en la búsqueda del bienestar colectivo.  En la Segunda Conferencia 
Episcopal se ofrece un valioso panorama acerca de la relación entre 
educación desde la orientación católica y la dignidad humana, ya 
que debe ser una educación integral, formadora de sujetos críticos, 
libres, conscientes de su dignidad y capaces de transformar 
su entorno gracias a los valores cristianos. Esta concepción de 
dignidad, se encuentra relacionada con el mismo proceso educativo, 



69

Fray Jorge Ferdinando Rodríguez Ruiz, O.P.

en cuanto la educación desde la orientación católica debe permitir, 
a través de sus procesos formativos, de enseñanza–aprendizaje, 
que los sujetos sean conscientes de su propia dignidad y en ese 
marco, estén en capacidad de hacer valer esta dignidad que surge 
del mismo acto creador de los hombres y en el que Dios mismo les 
otorgó como hijos suyos.
La Quinta Conferencia Episcopal (Aparecida, 2007) dedicó gran 
parte de sus análisis al tema de la educación. En consecuencia, se 
hallan en el documento conclusivo, extensos apartes dedicados 
a la formación desde la orientación católica, ordenados bajo dos 
subtítulos: Los centros educativos católicos y las universidades 
y centros superiores de educación desde la orientación católica. 
Igualmente, se encuentran algunas propuestas con respecto a 
“la educación como un bien público”. El primer aparte señala 
que “América Latina y El Caribe viven una particular y delicada 
emergencia educativa porque las exigencias del cambio global 
empujan las reformas educacionales a centrarse sobre todo en la 
adquisición de conocimientos y habilidades, aspecto que denota un 
claro reduccionismo antropológico” (Aparecida, 2007, p. 77) que 
muestra la crisis de los seres humanos que los lleva a un sin sentido, 
a una pérdida de la unidad, de la identidad y del horizonte. Se denota 
una educación que, nuevamente, como en otras Conferencias 
Episcopales, no responde a las necesidades de su entorno, sino que, 
más bien, es producto de la dinámica económica de la sociedad, 
por lo que se comprende como visiones reduccionistas y limitadas 
en la perspectiva de reproducir aspectos de la sociedad económica.

Al interior de este documento se resalta, la intervención del Papa 
Benedicto XVI, en la Congregación para la Educación en donde 
señala: 

También la escuela debe interrogarse sobre la misión que debe 
llevar a cabo en el actual contexto social, marcado por una evidente 
crisis educativa. La escuela católica, que tiene como misión 
primaria formar al alumno según una visión antropológica integral, 
aun estando abierta a todos y respetando la identidad de cada uno, 
no puede menos de proponer su propia perspectiva educativa, 
humana y cristiana.  Entonces se plantea un desafío nuevo, que la 
globalización y el pluralismo creciente agudizan aún más, es decir, 
el encuentro de las religiones y las culturas en la búsqueda común 
de la verdad (Benedicto XVI, 2008).
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Finalmente, en Aparecida se propone una escuela católica 
conformada por una comunidad de creyentes.

Comunidad que logra con libertad vivir intensamente la fe, 
anunciarla y celebrarla con alegría en la realidad de cada día. 
Como consecuencia, maduran y resultan connaturales las actitudes 
humanas que llevan a abrirse sinceramente a la verdad, a respetar y 
amar a las personas, a expresar su propia libertad en donación de sí 
y en el servicio a los demás para la transformación de la sociedad” 
(Aparecida, 2007, p. 88).

Por su parte, en el XXIII Congreso Interamericano de Educación 
“Grandes retos, una misma identidad” realizado en Panamá (2013) 
se expresó la visión compartida de la educación, que poseen los 
Ministros de los Estados de Iberoamérica, el Papa Benedicto XVI 
y los obispos de América Latina y el Caribe, donde se comprende 
este ámbito como prioritario por encontrarse en un estado 
de emergencia o como se enuncia al interior de la Iglesia, una 
significativa  emergencia educativa (Congreso Interamericano de 
Educación desde la orientación católica, 2013, p. 1). Las conclusiones 
más relevantes se relacionan con la significativa misión de la Iglesia 
Católica  de “enseñar mirando continuamente a Cristo, el Maestro, 
que enseñaba en todas partes: en la montaña, en el lago, en la 
sinagoga, en el templo” (Congreso Interamericano de Educación 
desde la orientación católica, 2013, p. 1) De este modo, se puede 
interpretar una intencionalidad de la Iglesia, respecto a ampliar 
su horizonte educativo y comprenderlo más allá de la educación 
formal circunscrita al aula de clases. En consecuencia, se lee 
entre líneas un propósito de diseño e implementación de acciones 
educativas en otros escenarios y de cara a la labor evangelizadora 
de la Iglesia Católica, con una representación más universal.

Se enuncian, también, las particularidades de las sociedades actuales 
en las que se está reconfigurando una nueva cultura. Es necesario 
interpretar estas realidades cambiantes a la luz de una visión 
antropológica y de una cosmovisión cristiana, que permitan, por 
una parte, interactuar con los diversos componentes del  escenario 
educativo y hacer presente la fe en estos ámbitos y en la sociedad; 
y por otra, se hace imperativo dar a conocer la visión antropológica 
y la cosmovisión cristiana, en términos de la forma en que estas 
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aproximaciones al mundo y su sentido, guían el ejercicio educativo 
de la  Iglesia católica.

Por último, y como parte de otro enunciado conclusivo, se encuentra 
el ejercicio de la ciudadanía activa.  

A la hora de educar en los valores de ciudadanía tenemos en 
cuenta que hay unos mínimos de convivencia obligatorios (libertad 
responsable, igualdad cívica, solidaridad, respeto y apertura al otro) 
y unos valores máximos (compasión, diálogo y ternura) que no son 
exigibles a todos, sino que nacen de la sobreabundancia del corazón” 
(Congreso Interamericano de Educación desde la orientación 
católica, 2013, p. 1). Este postulado adquiere trascendencia en la 
medida en que es sobre este ámbito, ciudadanía activa y formación 
en valores, en el que se podría ubicar el tema de la dignidad humana. 

Resulta pertinente traer a colación, la relación que existe entre la 
educación, los derechos humanos y el tratamiento del concepto de la 
dignidad humana dentro de estos; la visión teológica de la dignidad 
humana concierne a una virtud por alcanzar en la educación, esta 
corresponde a un derecho inherente al hombre. En palabras de 
Concepción Naval se encuentra que:

En primer lugar, los conocimientos a tener en cuenta como base 
de una educación en Derechos Humanos en sentido amplio serían 
aquellos conceptos que hacen referencia a los derechos del hombre, 
por ejemplo, libertad, igualdad, ley, dignidad, poder, conflicto, 
solidaridad, comunicación, bien común y persona. (Naval, 2000).

En síntesis, se puede señalar que el concepto de dignidad humana 
nuevamente se presenta junto al de libertad, demostrando una vez 
más, que esta es un valor que está intrínsecamente relacionado con 
la posibilidad que tiene el hombre de actuar y tomar decisiones, 
creando un ambiente propicio para alcanzar la dignidad. 

Una de las primeras encíclicas que aborda el tema de la educación 
de manera más directa, es la Declaración Gravissimun Educationis, 
en ella reposa una de las propuestas fundamentales de la manera 
en que la Iglesia comprende el tema de la educación, en el contexto 
histórico del Concilio Vaticano II. La cual tenía como propósito 
central la atención de todos los bautizados sobre la importancia de 
lo que se denominó con la categoría de “la cuestión educativa”. Tal 
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documento, que ofreció algunas orientaciones de base en orden a los 
problemas centrales del campo educativo, debe ser contextualizado 
en el ámbito de los elementos emanados de la enseñanza conciliar 
y ser leído junto a los demás textos aprobados por el Concilio, para 
comprender lo que allí se quiere expresar de manera relevante.  
Con el paso de las décadas, el contexto histórico-social ha cambiado, 
ya sea a nivel de las visiones del mundo y sus desarrollos, así 
como en las concepciones ético-políticas que suelen acompañar 
el espíritu filosófico de las reflexiones educativas.  Los años 
en que se desarrolla el Concilio fueron un tiempo de dinámicas 
fuertes en términos de reflexión, gracias a lo que se cuestionaba 
en la Iglesia y a los diversos fenómenos que buscaban y anhelaban 
una renovación, además del delinearse una mayor distensión en 
las relaciones entre los Estados y los fenómenos geopolíticos que 
se presentaban. Hoy, se evidencia un notable impulso hacia la 
secularización, pero también al reconocimiento de los derechos 
humanos en la mayoría de los estados. El proceso de globalización, 
se ha acentuado cada vez más y en vez de favorecer la promoción 
del desarrollo de las personas y una mayor integración entre los 
pueblos; al contrario, parece que limita la libertad de los individuos 
y agudiza los contrastes entre los distintos modos de concebir la 
vida personal y colectiva (con posiciones oscilantes entre el más 
rígido fundamentalismo y el más escéptico relativismo). 

En la Gravissimun educationis como en la Gaudium et Spes, hay 
un conjunto de orientaciones que tienen una gran visión histórica 
sobre los problemas actuales de la educación, los cuales pueden 
servir para afrontar muchos de los desafíos en las sociedades 
contemporáneas: la afirmación de la disponibilidad de la Iglesia 
para cumplir una obra de servicio en apoyo a la promoción de las 
personas y la construcción de una sociedad cada vez más humana; 
el reconocimiento de la educación  como un “bien común”; la 
reivindicación del derecho universal a la educación y a la instrucción 
para todos, que encuentra, amplio apoyo en las declaraciones de 
organismos internacionales como la UNESCO, la Organización 
de Estados Iberoamericanos, entre otros; el apoyo implícito a 
todos los hombres y a todas las instituciones internacionales que, 
combatiendo por tal derecho, se oponen al imperante liberalismo;  
la afirmación según la cual la cultura y la educación no pueden 
estar sometidas al poder económico y a sus lógicas;  la llamada al 
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deber que tiene la comunidad y cada uno como persona de sostener 
la participación de la mujer en la vida cultural; la delineación de un 
contexto cultural de “nuevo humanismo” (GS. n. 55), con el cual el 
Magisterio está en constante diálogo.

La Gravissimum educationis, como declara en su introducción, no 
debe ser vista como la respuesta definitiva a todos los problemas 
de la educación, sino como un documento que fue entregado a 
una comisión especial postconciliar -convirtiéndose luego en la 
Congregación para la Educación desde la orientación católica- para 
desarrollar ulteriormente los principios de la educación cristiana, 
así como también a las Conferencias Episcopales para aplicarlos a 
las distintas situaciones locales. Entre los numerosos elementos 
de enlace que la Declaración presenta con los documentos 
conciliares (referidos a la liturgia, el ministerio de los obispos, 
el ecumenismo, el rol de los laicos, las comunicaciones sociales, 
entre otros) seguramente los más significativos conciernen con 
las dos Constituciones mayores: Lumen Gentium (promulgada el 
21 de noviembre de 1964) y la Gaudium et Spes (promulgada el 7 
de diciembre de 1965). La Gravissimun educationis hace algunas 
referencias a la Constitución dogmática sobre la Iglesia Lumen 
gentium, como también a la Constitución pastoral sobre la Iglesia 
en el mundo contemporáneo Gaudium et spes, en el capítulo II 
de la Parte II (dedicado a la promoción del progreso y la cultura), 
remite a la Gravissimun educationis. Es por esto que un examen 
coordinado de los tres documentos es particularmente valioso 
puesto que ilumina las dos dimensiones que la educación, asumida 
en una perspectiva de fe, necesariamente debe tener presentes: la 
dimensión secular y teológico-espiritual. 

Síntesis conclusiva.

El panorama presentado en este capítulo permite comprender la 
forma en que desde diversas disciplinas –filosofía, antropología, 
teología, ética y educación- se ha analizado y comprendido el 
concepto de dignidad humana. Una de las primeras consideraciones 
respecto de los puntos en común encontrados en el diálogo de las 
diferentes disciplinas enunciadas, es que el concepto de dignidad, 
no se hace explícito, es decir, no existe una definición directa y 
concreta de la dignidad humana. Son comprensiones del hombre, 
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de sus virtudes, principios, de su gracia –vínculo con Dios– análisis 
del ser espiritual, racional, corpóreo, cómo desde su esencia o sus 
actos, el hombre posee una dignidad. 

A su vez, desde esta perspectiva surge o “sale a la superficie” el 
aspecto central de la dignidad como comprensión profunda y 
significativa de lo que se comprende como realidad deseable de 
las condiciones humanas vividas o comprendidas en plenitud. Los 
aportes del pensador Millán–Puelles (1955) adquieren importancia, 
porque identifica dos clases de dignidad, a saber “Una dignidad 
ontológica o natural, que deriva de su índole de persona y, por 
tanto, de su ser capaz –gracias a la libertad— de tener iniciativa 
sobre sí mismo y sobre el mundo circundante, y una dignidad 
moral, que depende del uso que se haga de la libertad. No puede 
negarse que hay una dignidad humana adquirida, que depende 
del uso de la libertad que cada quien haga o, más concretamente, 
del valor moral de sus acciones”. En consecuencia, la organización 
planteada por el filósofo español, sintetiza de manera significativa, 
las diversas posturas presentadas frente al análisis del hombre y de 
su dignidad. 

De este modo, los autores estudiados en este capítulo se mueven 
en las dos esferas de clasificación expresadas por Millán, algunos 
enuncian la dignidad del hombre en la perspectiva ontológica–
natural y otros hablan de la dignidad moral en cuanto que los actos 
del hombre también lo llevan a tener una dignidad específica. Un 
ejemplo de esto es que en la perspectiva filosófica se relaciona el 
concepto de dignidad con lo humano, entonces, se comprende la 
dignidad, siempre humana, como un valor que hace parte de todo 
hombre en tanto que hombre (Kant, trad. 2007). También, Platón 
relacionaba la categoría de dignidad humana con su concepción de 
virtud. De alguna manera, en la búsqueda de la virtud, a través de 
la racionalidad, el hombre se aproxima a la dignidad. 

Cabe aclarar, que pensadores Blondel, Kierkegaard, Plotino, Stein, 
entre otros, comprenden la dignidad ontológica como el vínculo 
del hombre con Dios, por los dones que Dios le otorgó al hombre 
por el acto creador. El hombre posee en su esencia unos bienes 
morales y unas virtudes que lo enaltecen y que lo llevan a un actuar 
coherente con estos principios. Para Stein, es grande la diferencia 
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entre el hombre que actúa acorde a las virtudes y perfecciones 
que Dios ha depositado en él, y el hombre que olvida la dignidad 
y la virtud que posee de forma natural en su alma y espíritu como 
regalo y gracia que le fue otorgada por Dios. Stein sustenta que 
será responsabilidad del hombre renovar y mover dichas virtudes 
y perfecciones que ya existen en él, pero de las cuales debe ser 
consciente para actuar de manera coherente. Por tanto, la dignidad 
es entregada por Dios al hombre, pero también es responsabilidad 
del hombre comprender esta dignidad y actuar acorde a ella. Kant 
concibe la dignidad desde el deber, es decir, el deber del hombre 
para con otros hombres, lo cual lo enmarca más en el ámbito de 
la dignidad moral, aquella relacionada con el actuar del hombre 
de acuerdo a sus virtudes y de manera libre. Esta comprensión 
entra en sintonía con lo expresado por Lévi–Strauss al respecto del 
reconocimiento y respeto por la diversidad y la diferencia cultural, 
es decir, por el reconocimiento de la alteridad; acción propia del 
hombre en su relación con otros hombres.

Santo Tomás, anota, que existe una dignidad superior a la del 
hombre y es la dignidad de Dios, ya que gracias a esta el hombre 
adquiere su propia dignidad como consecuencia de la gracia divina 
de haber sido creado a semejanza de Dios. Además, la obra de 
Dios expresada en la figura del hombre (persona) es superior a las 
demás creaturas en cuanto a la perfección de la naturaleza, ya que 
el ser humano es el único ser racional que tiene dominio de sus 
propios actos y actúa conforme a su conciencia y dignidad, debido 
a que es el único ser que conoce y ama a Dios. Adicionalmente, 
Tomás también habla del grado supremo de dignidad en el hombre 
en tanto que este se dedica a hacer el bien por su propia voluntad y 
no por intervención de otros.

Para San Agustín, es importante la Santísima Trinidad, al 
considerarla como la principal ruta que conduce a la adquisición de 
la dignidad que nos proviene de Dios, dando a entender que es el 
mismo Dios quien nos provee de un medio para llegar a participar 
de su dignidad, en el momento en el que él se convierte en uno 
de nosotros, es decir, en un ser mortal. Se encuentra una notoria 
diferencia de concepciones entre Santo Tomás y San Agustín en 
cuanto a la dignidad humana. Para el primero, la dignidad humana 
depende de la autonomía del ser humano, es decir, de su libertad. 
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Mientras que, para el segundo, esta tiene un sentido más heterónomo 
y no depende de factores internos sino externos, como puede ser la 
dignidad otorgada por Dios.

Aunque las perspectivas y afirmaciones poseen puntos divergentes, 
lo más importante es que para todos los autores – del ámbito 
filosófico – el hombre posee una especial naturaleza, una especial 
dignidad –otorgada por la virtud, los principios, la gracia, la 
sabiduría, los dones de Dios– y esta dignidad es la que se erige como 
principio de los derechos humanos y como punto fundamental de 
la convivencia. Por lo tanto, ningún acto humano puede negar su 
esencia sublime y las responsabilidades que vienen con ella. Desde 
el ámbito educativo, Rousseau y Montessori siguen en la línea de 
comprensión de lo ontológico y lo moral, ya no quizá desde la 
dignidad, pero sí desde el valor esencial y natural del hombre, lo 
mismo que en la manera en que este valor debe ser fortalecido y 
fomentado desde los procesos educativos. 

Finalmente, es indispensable situar en su “contexto vital” cada 
elemento en torno de la dignidad, puesto que se puede correr 
el riesgo de que algunos elementos puedan aparecernos como 
anacrónicos, lo mismo que ubicar adecuadamente el momento 
teológico para el cual fueron enunciados o desde los cuales puede 
tenerse una adecuada y suficiente comprensión. 


