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Capítulo III

El enfoque humanista. Un conocimiento 
internalizado

“―Uno de los principales objetivos de la educación debe ser 
ampliar las ventanas por las cuales vemos el mundo”.

(Arnold Glasow)

En un enfoque de educación integral basado en la humanística se busca 
comprender a la persona humana en un marco que tiene en cuenta las 
virtudes personales y los valores sociales y no solo las ventajas econó-
micas o las diferencias sociales. En efecto, un enfoque, asumiendo una 
metáfora óptica, constituye una acción de esclarecer la percepción de 
un objeto mediante un instrumento sobre el trasfondo de elementos 
similares, lo que exige “dirigir la atención o el interés hacia un asunto o 
problema desde unos supuestos previos, para tratar de resolverlo acerta-
damente” (RAE, 2012). El enfoque humanista de la educación coloca al 
ser humano en el horizonte de sus preocupaciones y toma como punto 
de partida las convicciones, los valores y opciones que ayudan a que el 
ser humano desarrolle todas sus capacidades, potencialidades y valores, 
en particular la libertad. El ser humano, entonces, se encuentra como 
individuo y como especie en un proceso continuo de individuación y 
personalización que hacen posible su humanización en la historia, ya 
que el proceso de hominización le condujo a ser una especie racional y 
política.

En este sentido, el humanismo coloca al centro de la reflexión una 
antropología, es decir, una comprensión del ser humano en su ser, en 
su quehacer, en su deber ser y un itinerario formativo. Por ello, este 
enfoque insiste en ver al ser humano en su unidad como persona, en su 
diversidad como individuo y en su relación (con otros, con la natura-
leza y con lo trascendente) y no solo como un sobreviviente, un fabri-



José Santos Torres Muñoz | Edith González Bernal

52

cante o un consumidor (Arendt, 2003). De igual manera, se considera 
que el ser humano no es una realidad acabada ni que ha llegado al 
final de su historia, sino que se encuentra en proceso de humaniza-
ción. Por ello, la formación humana constituye el punto de partida de 
una propuesta educativa que se basa en el conocimiento relacional y 
en la comunicación deliberativa. Este humanismo, al menos en las tres 
versiones es consciente de las grandes posibilidades y de las limitaciones 
de la realidad actual de la cultura occidental que modela lo político, lo 
cultural y lo social. En este sentido, la educación humanista pretende 
formar personas que sean ciudadanos reflexivos y solidarios y no mera-
mente adiestrar individuos para la supervivencia o simplemente darles 
herramientas cognitivas y procedimentales para insertarse en un medio 
productivo (Nussbaum, 2005). En otras palabras, la educación huma-
nista procura que cada persona se constituya en sujeto de acción y de 
discurso, sin desatender el desarrollo de habilidades manuales y de la 
ejercitación matemática (Arendt, 1993).

Características de la educación humanista

¿Cuáles serían las características de una educación humanista que 
concilie las expectativas de las nuevas generaciones en torno a una 
educación personalizada, cosmopolita y dialogante con las exigencias 
de un mundo orientado a la productividad, al desarrollo tecnológico y 
a los canales masivos de comunicación? Con respecto a esta pregunta, 
habrá que relacionar la función que tienen las artes del discurso persua-
sivo con el enfoque humanista de educación integral. El humanismo a 
pesar de tener múltiples vertientes, remite a una fuente grecorromana 
y judeocristiana común. Incluso hay versiones del humanismo que, 
aunque están por completo desligadas de cualquier convicción reli-
giosa remiten a ese núcleo de valores que coloca en el horizonte de su 
reflexión a la persona humana en sus relaciones fundamentales (consigo 
misma – o subjetiva – con las otras personas – o intersubjetiva – y con 
el entorno). No obstante, haciendo honor a las ideas posmodernas es 
necesario reconocer que un pensamiento religioso sobre lo humano, 
una antropología religiosa, no solo es posible, sino que de hecho es 
necesaria. Y en el paradigma hermenéutico que se ha asumido es posible 
un razonamiento práctico no solo sobre las opiniones, sino que también 
es posible razonar sobre las creencias, los valores y la bondad.
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Basta recordar el interés que la Iglesia ha mantenido por una educación 
que integre las dimensiones constitutivas de la persona humana con la 
que pueda “contribuir, cada uno según sus posibilidades, al desarrollo 
humano integral, según la lógica de la solidaridad”, (Francisco, 2013). 
Se reconoce en estas reflexiones algunos conceptos imprescindibles para 
fundamentar una educación integral inspirada en las humanidades. Para 
ello, se examinarán, en general, algunas de estas reflexiones humanistas 
recientes con el fin de comprender la relevancia que tiene el concepto 
de «formación» humana integral para la educación y el significado que 
el cultivo de las artes del lenguaje y, en particular de la retórica, tiene en 
esta propuesta humanista de educación.

Retomando algunos aspectos relevantes de la paideia griega y de la 
humanitas romana, junto con algunas influencias judeocristianas que 
han sido determinantes. En este enfoque se cultivan principalmente 
las artes, en especial las del lenguaje o sermocinales (gramática, dialéc-
tica y retórica) que pretenden cultivar la capacidad individual y social 
de raciocinio, de comunicación y de interacción ciudadana o de ‘vida 
en relación’. Aquí se señalará la importancia de la educación en las 
artes sermocinales, que posteriormente se consolidaron en el trivium 
(gramática, dialéctica, retórica). Es precisamente este humanismo el 
que configura la cultura, la educación y la praxis, el que ha caracteri-
zado la historia de occidente, desde el mundo antiguo, pasando por el 
renacentista, hasta el mundo actual, como lo ha mostrado Jaeger en su 
monumental obra (Jaeger, 1957). La idea, no es hacer una presentación 
exhaustiva, sino mostrar cómo estas corrientes llegan hasta el Renaci-
miento y, a partir de G. Vico y J. L. Vives, recuperan una senda que fue 
abandonada a finales de la Edad Media. Esta misma corriente es la que 
se percibe en las propuestas humanistas más recientes como las de H. 
Arendt, H-G. Gadamer y M. Nussbaum que reaccionan al desplaza-
miento, olvido o incluso supresión de las humanidades en el siglo XX. 
En ellos, es central la articulación de las propuestas en torno al lenguaje, 
bien sea en los términos de la retórica, la teoría de la argumentación o 
el análisis del discurso. A diferencia de una educación regida por pará-
metros puramente técnicos y funcionales, el actual enfoque humanista 
sobre la educación se pregunta por los puntos de vista, las finalidades, 
las motivaciones y, aún más, por las capacidades o facultades a desa-
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rrollar en una persona para realizar actuaciones comunicativas de rele-
vancia social.

La raíz grecoromana del humanismo

El humanismo actual tiene una raíz grecorromana, en particular en los 
ideales de la paideia griega y de la humanitas romana. Como lo indica 
Jaeger (1964): “la relación del humanismo con la antigüedad clásica 
no es accidental, sino esencial” (p. 54). Estos ideales están explícita-
mente ligados a una idea de formación humana que intenta armonizar 
la formación intelectual y física, afectiva y ciudadana. Este humanismo 
se vio enriquecido por la cultura judía a través del cristianismo que 
conservó, trasmitió y enriqueció en la antigüedad este acervo. El ideal 
de la educación clásica greco-romana se forjó en torno al humanismo 
que, en opinión de Marrou (1998), “trata de formar al ser humano en 
cuanto tal, y no en cuanto elemento puesto al servicio de un aparato 
político, o como abeja en la colmena” (p. 312).

El interés por una educación para la autonomía, la ciudadanía y la 
comprensión de todas las expresiones humanas constituyó uno de los 
ejes de la cultura griega y romana. La polis exigía que los individuos 
asumieran las responsabilidades que conllevaba la libertad, partici-
paran en los espacios públicos (asambleas, tribunales, foros y plazas) 
y disfrutaran de todas las expresiones culturales (teatro, competencias 
deportivas, concursos de poesía y pintura, arquitectura, museos, etc.). 
Pero también existían otras propuestas educativas que enfatizaban la 
educación gimnástica, la educación militar y la educación politécnica 
(Nussbaum, 2005). En estas culturas urbanas que constituyen dos de 
las raíces principales de la cultura occidental actual, varios modelos 
políticos y sociales configuraron diversas propuestas educativas que 
hacían posibles estilos de vida diversos entre sí: el artístico, el político 
y el contemplativo. En cualquiera de estas propuestas se colocaba la 
educación de los futuros ciudadanos como eje fundamental de una vida 
libre. Para ello integraban el aspecto físico, moral e intelectivo bajo el 
concepto de virtud (virtus; areté). Como señala Dussel al estudiar el 
humanismo helénico, “el fin de la ciudad no es solo un vivir, sino un 
vivir bien, según el imperativo de las virtudes, a las cuales se subordinan 
las técnicas” (1975, p. 89).
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En la Grecia del siglo V, a. C., cobró mayor importancia la educación 
política o educación para la ciudadanía que la instrucción técnica, 
propia de artesanos, o que el entrenamiento bélico, propio de los mili-
tares (Roldán, 2014). Como lo señala Espinosa:

La conformación del Estado ateniense, durante el siglo V a.C., constituyó 
el punto de partida histórico del gran movimiento educador. Por primera 
vez se planteó el objetivo de formar personas autónomas con capacidad 
para pensar e intervenir en los asuntos públicos (2006, p. 131).

La posibilidad de participar en la actividad de gobierno hace que la 
paideia se constituya en la estructura fundamental de la ciudadanía 
o politeia (πολιτεία). El eje sobre el que se fundamenta la paidea es 
el cultivo del lenguaje, del pensamiento y del discurso que se amplía 
progresivamente desde los primeros aprendizajes hasta alcanzar un nivel 
superior:

La educación que recibían los jóvenes, centrada en las habilidades elemen-
tales de leer, calcular y escribir, junto con la formación gimnástica y musical, 
comenzó a resultar insuficiente frente a los mayores requerimientos que 
planteaba la ciudadanía, la participación política y las pretensiones de una 
actividad intelectual más extensa. Ésta dio paso a una nueva, cimentada en 
la gramática, la dialéctica y la retórica (Espinosa, 2006, p. 125).

La ampliación de los espacios de participación política y social se tradujo 
en un fortalecimiento en las disciplinas relacionadas con el lenguaje y 
el pensamiento y en una reorientación de la educación hacia la delibe-
ración, acogida tanto por los sofistas como por Sócrates (cf. Nussbaum, 
2010). Como indica Fontán al comentar los hallazgos de Jaeger:

Paideia, como educación del hombre, es una acepción platónica; pero equi-
vale a un proceso educativo que encamina a los hombres a la virtud. Supone 
la existencia de un ideal humano, científico y técnicamente asequible, que 
es realización de esa areté (1964, p. 34).

Para Jaeger, la paideia, inspirada en Aristóteles y Teofrasto, remite a 
“la educación de los hombres para una plenitud mayor por medio del 
dominio de sí mismos y del pensamiento científico” (1964, p. 32). 
El ideal de paideia se asocia, entonces, al actual ideal de cultura (Al. 
Bildung), entendida como “un valor y último fin de la acción espiri-
tual en esta tierra de las personalidades individuales y de los pueblos” 
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(Jaeger, 1964, p. 33). De este modo, el predominio de las explicaciones 
cósmicas que había ocupado a los pensadores presocráticos, dio paso 
a una preocupación por el lugar del ser humano en el cosmos, en la 
sociedad y en la civilización, como lo atestiguan los sofistas (πάντων 
χρημάτων μέτρον ἔστὶν ἄνθρωπος, Diógenes Laercio, IX, 51 [TdA: 
el ser humano es la medida de todas las cosas) y el mismo Sócrates 
(γνῶθι σεαυτόν, Nosce te ipsum; Philebus 48c; Phaedrus 229e [TdA: 
conócete a ti mismo]). En este movimiento, la retórica se convirtió en el 
referente de la vida ciudadana y tomó la delantera frente a otras formas 
de conocimiento más circunscritas a escuelas y academias (Cassin, 
2008). Esta tendencia se vio fortalecida en el ámbito romano por la 
preferencia de este pueblo por el pensamiento práctico o prudencia 
(prudentia) y, luego, en el nacimiento del occidente cristiano, por el 
cultivo de las virtudes morales (Noli foras ire, in te ipsum redi, in inte-
riore homine habitat veritas, Agustín, De Vera Religione XXXIX, 73 
[TdA: no vayas fuera, entra en ti mismo, en el interior del ser humano 
habita la verdad]). En otras palabras, las preocupaciones cosmológicas 
dieron paso a las antropológicas y el lenguaje sirvió de hilo conductor 
a la autorreflexión, la democracia y la expresión poética y política y en 
esto la retórica fue su aliada.

El ideal de la paideia

En la cultura griega, la educación se orientó básicamente por el 
concepto de paideia (παιδεία), unido al de politeia (Platón, Protagoras, 
343 a-b; Rep, 435 c). Este concepto, ampliamente estudiado por W. 
Jaeger, incluía diversos aspectos de la formación humana: lo estético, lo 
político, lo intelectual y lo físico (Jaeger, 1957). Esta comprensión de la 
formación humana se oponía, por una parte, a la educación meramente 
artesanal o politécnica y, por otra, a la agogía o instrucción rígida de tipo 
militar como la espartana (Rojano, 2009, p. 9; García García, 1992, p. 
148). Ya que en ella se contemplaba la posibilidad de que el ciudadano 
participara, por igual, de la vida intelectual, política y cultural de la 
ciudad. Por ello, entre las disciplinas o artes principales de la paideia, 
la retórica tomó la delantera, porque habilitaba a la persona para parti-
cipar de la vida pública en los escenarios principales: la plaza pública, 
la asamblea y el tribunal (Pérez, 2012, p. 21-22). En los tiempos suce-
sivos, si bien los ideales de la cultura griega variaron, se mantuvo la 
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preocupación por una educación que integrara los diferentes aspectos 
de la cultura ciudadana y por el cultivo de las virtudes que esta cultura 
requería (Barceló & Hernández, 2014).

El ideal de la paideia se orientaba al cultivo de la virtud (ἀρετή), en una 
connotación más cercana a lo que hoy se entiende por ‘excelencia’: “el 
concepto de areté es usado con frecuencia por Homero, así como en 
siglos posteriores, en su más amplio sentido, no solo para designar la 
excelencia humana, sino la superioridad de otros seres” (Jaeger, 1957, p. 
21). La virtud era, entonces, una capacidad internalizada que dependía 
de las facultades normales o naturales de una persona, pero que a través 
del cultivo intelectual y somático alcanzaba un grado de excelencia 
(Cadavid, 2013, p. 55). La virtud constituía la regla áurea de cada acti-
vidad, arte o expresión. En realidad, todas las artes se guiaban por el ideal 
de la virtud y en esto la retórica no era la excepción, porque pretendía 
hacer del individuo un sujeto capaz de participar de la vida social. La 
retórica aristotélica, de hecho, la colocaba como una de las tres dotes 
esenciales que se cultivaban en la educación, junto a la benevolencia y a 
la excelencia (Granjon, 1999). Este concepto de virtud o excelencia se 
convertirá en un referente para el arte de persuadir mediante el discurso 
(Lausberg, 1975).

En la conocida concepción dialógica de la educación griega se combi-
naba el cultivo del espíritu mediante la música y las bellas artes, de 
la corporalidad mediante la gimnasia y el cultivo de lo intelectual 
mediante la matemática y la retórica. El equilibrio no se daba a partir de 
la combinación de las actividades, sino que se fundamentaba en la capa-
cidad de cada persona de colocar sus aprendizajes al servicio de la vida 
ciudadana. Por esta razón, rápidamente la retórica obtuvo gran rele-
vancia, aunque no sin oposición de los sectores sociales que reclamaban 
más protagonismo como los militares o los académicos (Anaxímenes de 
Lámpsaco, 2005). En efecto, si algo caracterizaba el discurso epidíctico 
era la exaltación de las virtudes compartidas en la vida ciudadana que el 
orador se empeñaba en encarnar en su grado máximo (cf. Perelman & 
Olbrechts-Tyteca, 1989, 100-105).

En la cultura romana el acento político, poético y filosófico que adquirió 
la retórica bajo la orientación de la paidea se acentuó en el concepto de 
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humanitas. En términos generales, la humanitas ponía en evidencia dos 
aspectos básicos: por una parte, “se refiere a la condición humana como 
estilo de vida superior a los animales y como perfección de la naturaleza 
humana [y] se utiliza para diferenciar la condición del hombre civi-
lizado por la cultura y el bárbaro no humanizado” (Llamas, 2011, p. 
27). Parafraseando a Aulio Gelio, Llamas considera que “la verdadera 
cultura romana debía sustentarse en la conjunción de la retórica, como 
ciencia de la palabra, y de la filosofía en su acepción amplia que incluye 
el saber científico” (2011, p. 28). El propio Aulio Gelio contribuyó a 
forjar el concepto romano de humanitas y a acercarlo a los conceptos 
griegos de filantropía y paideia.

La humanitas romana

Se distinguen, dos líneas en la tradición romana, por un lado, la de 
Cicerón y Quintiliano que aproximan la humanitas a la figura del 
‘rhetor’ práctico, como hombre de bien y por otro lado, la línea de 
Séneca que acerca la humanitas más al ideal del filósofo dialéctico. En 
la formulación ciceroniana el orador encarna los ideales de la cultura 
social fundada en la justicia y en la sabiduría “ese que de manera sabia 
y compuesta y ornamentada y memoriosa, así como con cualquier 
dignidad de acción, diga cualquier asunto que se le presente, que deba 
ser explicado por su locución” (Cicerón, 1995, p. 23; De oratore I, XV, 
64). En la formulación de Quintiliano, sobresale el valor moral (bonus) 
como ideal del bien que debe guiar el ejercicio de la humanitas en todos 
los aspectos de la vida social, en especial en el ejercicio del lenguaje 
verbal: “Sit ergo nobis orator, quem constituimus, is, qui a M. Catone 
finitur, vir bonus dicendi peritus” (Inst. Or., XII, 1).

La escuela estoica romana se encargó de trasladar a su propia cultura la 
tradición griega de la paideia, aunque colocando sus propios conceptos y 
acentos. Como lo ha subrayado oportunamente Nussbaum, los estoicos 
acentuaron aún más el aspecto de la formación del criterio propio y el 
valor de la deliberación para alcanzar más equilibrio a nivel personal, 
social y político. En la escuela estoica también se cultivaban, junto a 
las virtudes, los sentimientos que sustentaban el ideal de una existencia 
noble y equilibrada. Esta tendencia se puede descubrir en la inversión 
que a finales del siglo XIX se hizo del dicho de Séneca “non vitae sed 
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scholae discimus” [TdA: no aprendemos de la vida, sino de la escuela] 
(Séneca, Cartas 106,12) que con un pretendido enfoque ‘vitalista’ se 
transformó en “non scholæ sed vitæ discimus” [TdA: no aprendemos de la 
escuela, sino de la vida], de modo que, de acuerdo con Lucilio –destina-
tario original de las cartas– se reduce el aprendizaje a lo que es útil o a lo 
que, por lo menos, tiene una aplicación práctica (cf. Carvajal, 2013). El 
mismo Séneca, en esta carta y en otras similares, abogó por introducir 
en la educación todas las manifestaciones humanas que favorecieran lo 
moralmente bueno y hermoso y que dignificaran al individuo humano 
por ser humano, más allá de los privilegios de cualquier índole. Y en 
esto, en los últimos siglos la escuela ha jugado un papel fundamental al 
introducir la gratuidad en el conocimiento y en el cultivo del intelecto.

De hecho, como lo señala Arenas-Dolz, siguiendo a Aristóteles (Política 
VIII 3, 1337b 30—1338a 9), lo propio de la ‘escuela’ es la gratuidad 
misma del tiempo dedicado al aprendizaje y la falta de preocupaciones 
ajenas al cultivo de la propia humanidad: “bajo el término ocio (scholé) 
hemos de entender ahí algo así como el cultivo del espíritu (…) el 
cultivo del ocio (scholé) se mueve en la esfera de lo libre” (Arenas-Dolz, 
2013, p. 8). A diferencia de la cultura actual que se centra en la educa-
ción técnica y empresarial, la preocupación de la cultura grecorromana 
enfatizó el cultivo de la o prudencia (φρόνησις) (Marrou, 1965). Esta 
virtud se relacionaba en la cultura griega con la sabiduría práctica y en 
la cultura romana con la actuación correcta (Lat. recta ratio agibilium; 
Summa Th.Q47a1; 1990, p. 399)). Como señala Dussel, “el bien de la 
ciudad, que el político promueve por las actividades reguladas por la 
prudencia, es el mayor bien de la especie humana” (1975, p. 47).

Lo que ahora se llama educación integral, se ha caracterizado por el 
cultivo explícito de la virtud o la excelencia y, en especial, por el cultivo 
de la prudencia como máxima virtud. En esto, Gadamer nos da una 
lección perenne al recuperar la prudencia como elemento fundamental 
de la formación humana (1977). Igualmente Beuchot, considera que 
la educación retórica se orienta a formar esta virtud en particular, en 
su aspecto tópico o ‘verosímil’ y en su aspecto prudencial o ‘práctico’ 
(1998). La retórica aristotélica, de hecho, colocaba la prudencia como 
una de las tres dotes esenciales que se cultivaban en la educación, junto 
a la benevolencia y a la virtud (Granjon, 1999).
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La educación en las virtudes ligadas al cultivo de las artes del lenguaje 
fue ampliamente cultivada en la Edad Media (Sum. Theol. 2a-2a. 
Quest. 47-56) y tomó aún más fuerza en el Renacimiento bajo el estan-
darte del humanismo. En la Edad Media las artes sermocinales se diri-
gían sobre todo al cultivo de la erudición y de la oratoria sacra, ya que 
el espacio de la polis griega o de la Urbs romana había desaparecido en 
favor de una sociedad más igualitaria, pero menos pluralista. Jaeger al 
comentar el influjo del humanismo en el Renacimiento y su relación 
con la tradición cristiana señala que “este nuevo humanismo era una 
forma reciente de teología cristiana con el punto de mira puesto más 
sobre la educación que sobre el dogma” (1964, p. 56). Vico retomó 
esta misma defensa de las humanidades en el Renacimiento (Gadamer, 
1977, p. 49). Como lo señala Damini al referirse a la retórica de Vico:

En un intento por mostrar los límites del sistema de estudios moderno, 
Vico dedica su discurso (De nostri temporis studiorum ratione) a confrontar 
el sistema pedagógico jansenista vigente en su época con los modelos 
clásicos de la paideia griega y la humanitas romana (Damiani, 1993, p. 53).

Vico contrapuso los principios derivados de la historia a los axiomas 
primordiales del método cartesiano: uno de estos principios era el de 
la convergencia entre lo verdadero y los hechos (Lat. verum et factum 
reciprocantur seu convertuntur) y otro relaciona la verdad con los hechos 
o la acción (Lat. verum ipsum factum). Esto diferencia la orientación 
de Vico del método cartesiano en lo que respecta a todos los objetos 
que se resisten a una formalización geométrica, en especial, los rela-
cionados con los asuntos humanos que requieren de la concertación 
por las artes del discurso. De hecho, la llamada Anábasis cartesiana o 
retiro hacia una certeza absoluta que reside en la profundidad de la 
razón (Ortega y Gasset, 1983, p. 162-164), es el camino opuesto al del 
diálogo socrático (mayéutica) o al de una interrelación política entre 
pares que remiten siempre a una posibilidad comunicativa afincada en 
el cultivo del discurso. Esta remisión al arte de la palabra se puede ver en 
la Nuova Scienza de Vico que se inspiraba ampliamente en la mayéutica 
socrática. Pero, mientras en Sócrates se trataba de una reivindicación 
de la indagación deliberativa, tanto frente al tradicionalismo naciona-
lista como al elitismo de las escuelas matemáticas Nussbaum, 2005; 
2010); en Vico, en cambio, se detectaba un intento de restablecer, a 
partir de la retórica, el valor del sensus communis, tal como fue desarro-
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llado en la paideia griega y en la humanitas romana, frente a las preten-
siones del método matemático que se refiere a objetos de conocimiento 
creados por el mismo ser humano. Como lo señala Damini, para Vico 
en su Scienza Nuova la enormidad de la Naturaleza y el carácter azaroso 
de la realidad humana hacen imposible que el intelecto humano las 
abarque objetivamente. La primera, por su extraordinaria complejidad, 
la segunda porque los problemas humanos no pueden ser subsumidos 
en leyes universales de carácter necesario. En este último caso, la praxis 
humana es “aprehensible solo mediante prudentia” (Damiani, 1993, p. 
53), por lo que la educación inspirada en las virtudes y la cultura basada 
en valores juegan un rol relevante.

Durante el renacimiento se elaboraron varias síntesis entre el legado 
clásico y la tradición cristiana que se preocupaban más de la educación 
sapiencial del individuo y de su capacidad de comunicar adecuadamente 
la fe. Como señala Jaeger, al comentar el humanismo de esta época, 
en especial el de Erasmo, “el ideal de educación de sapiens et eloquens 
pietas, que muchos humanistas del siglo XVI aceptaron, muestra clara-
mente su intención de hacer una síntesis de las dos ramas opuestas de 
la cultura antigua, la filosofía y la retórica, sobre la base de la religión 
cristiana” (1964, pp. 56-57).

En suma, en esta sucinta presentación de algunas remotas raíces greco-
rromanas y judeocristianas del humanismo se ha delineado un tras-
fondo común de las propuestas que ahora se presentará de forma más 
precisa. Este trasfondo señala una vinculación entre el ideal de huma-
nidad presente en la paidea griega y en la humanitas romana, por una 
parte y las implicaciones políticas y educativas de estos ideales, por otra. 
La sapientia christiana se ocupó, luego, de hacer una nueva síntesis a 
partir del elemento judeocristiano bajo una orientación universalista: 
“el ideal clásico de la παιδεία se cumplirá en la humanitas romana y 
en la moralidad religiosa del cristianismo, y entonces la armonía de 
la persona como objetivo de la educación tendrá verdaderamente una 
interpretación integral” (Morando, 1968, p. 65). En especial en lo que 
se refiere a las artes de la palabra que constituyeron el eje de una forma-
ción ciudadana centrada en la virtud (ἀρετή) que equilibraba los inte-
reses del individuo y los actos políticos.



José Santos Torres Muñoz | Edith González Bernal

62

En particular se debe destacar la profunda unidad entre el discurso y la 
acción, la teoría y la práctica, la razón y la palabra en el mundo greco-
rromano que hacían posible la acción política, la defensa en el tribunal 
y el debate en la asamblea, así como la libertad de enseñanza por parte 
del maestro respecto a los tópicos que estaban en discusión. Al decaer el 
pluralismo y reducir el mundo a la lucha territorial, a la sobrevivencia y 
al trabajo manual se perdió la riqueza de la deliberación pública, aunque 
se vio enriquecida la deliberación íntima:

En este contexto (de la antigüedad grecorromana) hay que recordar que 
la acción solo es política cuando va acompañada de la palabra (lexis), en 
la medida en que esta última convierte en significativa la praxis. Y, en este 
sentido, la palabra es entendida como una suerte de acción, como una vía 
para conferir sentido y durabilidad al mundo y para decir nuestra responsa-
bilidad con respecto a él (Birulés, 1997, p. 27).


