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RESUMEN: Podemos encontrar en los escritos de Teilhard de Chardin muchos puntos de interés para
el diadlogo hoy entre la ciencia y la religién. He seleccionado en este trabajo tres de ellos: su concep-
cion de la ciencia, de la materia y de la evolucién humana. Ei primero se centra en su gran estima por
la ciencia y su papel en la historia humana. La ciencia para él representa la linea a lo largo de la cual la
evolucién progresa a nivel humano. La ciencia sobrepasa su funcién especifica y ademas prepara al
hombre para encontrar los mas profundos y escondidos significados de la realidad. Esta concepcion
de la ciencia puede servir de punto de partida en el didlogo entre ciencia y religion, ya que reconoce
las potencialidades de la ciencia para ser interpretada en términos religiosos. La segunda es su con-
cepcién de la materia que supera toda dualidad entre materia y espiritu. La materia para Teilhard tiene
un dinamismo interno que la conduce hacia el espiritu a través del proceso de evolucién cosmica. La
tercera es su concepcioén de la evolucién humana que la sitia dentro de la evoluciéon césmica. En ella
la consciencia humana progresa en la linea de un incremento cada vez mayor de unidad hasta con-
verger en el Punto Omega, donde encuentra su perfeccionamiento definitivo.

PALABRAS CLAVE: Dialogo ciencia-religion, Teihard de Chardin, ciencia, progreso, Materia-espiritu,
complejidad, evolucién, convergencia, conciencia, socializacion, globalizacion.

Teilhard de Chardin and the Present Dialogue between Science
and Religion

ABSTRACT: We can find in Teithard's writings many points of interest for the dialogue between science
and religion. | have selected three of them: his understanding of science, matter and human evolution.
The first is his high esteem for science and its role in human history. Science for him represents the line
along which evolution progresses towards the human level. Science goes beyond its specific function
and also prepares people to find the profound and hidden meaning of reality. This understanding of
science may serve as a good starting point in the science-religion dialogue, since it recognizes a
potentiality in science to be interpreted in religious terms. The second is his understanding of matter
which surpasses all matter-spirit dualism. Matter for him has an internal dynamism, which leads it to the
spirit, through the process of cosmic evolution. The third is his conception of human evolution as part
of cosmic evolution. By this, the consciousness of man (noosphere), progresses along the line of
increasing unity to finally converge into an Omega Point, where it finds its ultimate fulfillment.

KEYWORDS: Science-religion dialogue, Teihard de Chardin, science, progress, matter-spirit, comple-
xity, evolution, convergence, consciousness, socialization, globalization.

INTRODUCCION

Este afno 2005 celebramos el cincuenta aniversario de la muerte de Teilhard
de Chardin, ocasién que se brinda para reexaminar su pensamiento. Pierre Teil-
hard de Chardin (1881-1955), sacerdote jesuita, gedlogo y paleontélogo desa-
rrollé paralelamente a su carrera cientifica un sistema de pensamiento original
que se puede situar entre las fronteras de la ciencia, la filosofia, la teologia y la
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mistica. Durante su vida las autoridades eclesidsticas prohibieron la publica-
cién de la mayoria de sus escritos no-cientificos, aunque algunos ensayos fue-
ron publicados en revistas y otros circularon entre sus amigos y admiradores
en copias privadas. Las dos obras extensas Le phénoméne hunain (El fenéme-
no humano) y Le Milieu divin (El medio divino), a pesar de todos los esfuerzos
de su autor por lograr la autorizacion de su publicacién, no llegaron a ser publi-
cadas durante su vida. Cuando, después de su muerte en 1955, los escritos de
Teilhard empezaron a ser publicados causaron inmediatamente un enorme
impacto y fueron traducidos a muchos idiomas. La publicacién de todos sus
escritos ha sido un proceso lento. En su version original francesa, el primer tomo
de las obras de Teilhard se publicé en 1955 y el ultimo en 1976. Otros escritos,
cartas y apuntes personales han ido publicindose también desde entonces'. En
este articulo las citas de sus escritos se refieren a la edicion francesa de sus obras
completas, dando el titulo del ensayo en francés con su traduccion, el tomo de
las obras y las paginas. Como Teilhard asigna un significado especial a algunos
términos y creé muchos neologismos, algunos de ellos se citan aqui en el origi-
nal francés ademas de su traduccién.

El profundo interés que despertaron por todas partes las ideas de Teilhard
se puede medir por el numero de publicaciones sobre ellas, que entre 1956 y
1980 contaba con mas de 3.000 entre libros v articulos publicados en diversos
paises®. El pensamiento de Teithard ha sido v sigue atin hoy siendo el objeto de
numerosos estudios, que lo analizan en sus diversos aspectos cientificos, filo-
s6ficos v teoldgicos®. Mds recientemente se ha despertado un creciente interés

' Las obras completas en francés estan publicadas en 13 tomos por Editions de Seuil,
Paris: 1. Le phénomene humain (1955); I1. L'Apparition de U'Homme (1956); 111, La Vision de
passé (1957); IV. Le Miliew divin (1957); V. L'Avenir de 'Homme (1959); VL. L’Energie humain
(1962); VII. L’Activation de la énergie (1963); VIII. La Place de l'homime dans la nature (1963);
IX. Science et Christ (1965); X. Connment je crois (1969); XI. Les Directions de l'avenir (1973);
XI1. Ecrits du temps de la guerre (1916-1919) (1976); XI11. Le Coeur de la matiere (1976). Sus
cartas han sido publicadas por diversas editoriales en 10 tomos, algunas de los mas intere-
santes son: Lettres d’Egvpte (Aubier-Montagne, 1963); Lettres de Hasting et de Paris (1908-1914)
(Aubier-Montagne, 1965); Genese de un pensée, Lettres (1914-1919) (Grasset, 1961); Lettres inti-
mies a Auguste Valensin, Bruno de Solages, Henri de Lubac (Aubier-Montagne, 1974); Lettres de
vovage (1923-1955) (Grasset, 1961); Lettres inédits a l'abbé Gaudefrov et a l'abbé Breuil (Rocher,
1988). Ademas se ha publicado parte de su diario, Journal, tome 1 (1915-1919) (Favard, 1975),
las notas de sus retiros, Notes de retraites (1919-1954) (Seuil, 2003) v otros textos cortos como
Hyvmine de 'Univers (Seuil, 1961). En espafiol se publicaron entre 1957 v 1966 los tomos I al
VII v XII (Taurus, Madrid) v en 2001 el tomo XIII (Sal Terrae, Santander). Taurus también
ha publicado cuatro tomos de cartas: Cartas de viaje (1957); Nuevas cartas de viaje (1960);
Génesis de un pensamiento (1963) v Cartas de Egipto (1967), v Desclée de Brouwer (Bilbao),
Cartas tntimas de Teilhard de Chardin (1974). Recientemente se ha vuelto a publicar El Medio
Divino (Alianza, Madrid, 1989) y El Himno del Universo (Trotta, Madrid, 1996).

Una bibliografia muy extensa de libros v articulos sobre Teilhard se puede encontrar
en PoLGAr, L., Bibliographie sur Uhistoire de la Compagnie de Jésus (1901-1980), vols. I-1V, Archi-
vum Historicum Societatis Jesu, Rome, 1990 (tomo 111, 359-563).

*  Entre ellos se pueden destacar los siguientes: Cresey, P., La pensée théologique de Teil-
hard de Chardin, Editions Universitaires, Paris, 1961; De Lusac, H., La pensée religieuse dus Pere
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por los aspectos misticos de su obra, de forma que se le empieza a considerar
como uno de los misticos mas importantes del siglo xx*. En los afios de su com-
posicioén, entre 1916 y 1955, los escritos de Teilhard fueron vistos con sospecha
en ambientes eclesisticos, sobre todo por su incorporacién de la evolucién al
pensamiento cristiano y sus ideas sobre el origen del hombre, el pecado origi-
nal y el papel de Cristo en un universo evolutivo, por lo que no se permitié su
publicacién. Incluso después de su publicaciéon, se prohibié su lectura en los
seminarios. El mismo Teilhard era consciente de la novedad de sus plantea-
mientos v de su choque con algunos aspectos de la doctrina tradicional catoli-
ca. Sin embargo, a pesar de todas las dificultades se mantuvo siempre fiel tanto
a la Iglesia como a la Compaiiia de Jesus, convencido al mismo tiempo de su
propia ortodoxia®. Con los cambios provocados por el Concilio Vaticano II, esta
actitud empez6 a cambiar y en algunos documentos del concilio se pueden encon-
trar reflejos del pensamiento teilhardiano aunque no citados explicitamente®. A
partir de hacia 1980, el interés por Teilhard parece haber decaido, aunque se
puede apreciar recientemente un cierto despertar. En el nuevo didlogo entre
ciencia y religién, que tiene su origen hacia los afios 1970, la obra de Teilhard
es poco citada. Una cierta explicacion puede ser la preponderancia en este dia-
logo de autores de la tradicién anglosajona’ en la que las ideas de Teilhard han
tenido menor penetracién. Sin embargo, se pueden encontrar en sus escritos
muchos puntos de vista de indudable interés para este didlogo. En este trabajo
se presentan algunos de ellos agrupados en torno a sus ideas sobre la ciencia,
la materia, y la evolucién humana.

Antes de entrar en el tema propuesto nos ayudara el presentar brevemente
las etapas principales de la vida y del desarrollo del pensamiento de Teilhard.
Un testimonio autobiografico escrito en 1950 nos relata como su pensamiento

Pierre Teilhard de Chardin, Aubier, Paris, 1962; Ripeau, E., La pensée du Pére Teilhard de Char-
din, Editions du Seuil, Paris, 1965; CHAUCHARD, P., La pensée scientifique de Teilhard, Editions
Universitaires, Paris, 1965.

*  Algunas obras que tratan de la mistica de Teilhard son: el primero v va clasico, Moo-
Ney, C. F., Teilhard de Chardin and the mystery of Christ, Doubledav-Image, Garden City, N.Y.,
1968, y los mas recientes de KinG, T. M., The way of the Christian myvstics: Teilhard de Chardin,
Michael Glazier, Wilmington, 1988; HERONNIERE, E. DE 14, Teilhard de Chardin, ine mvstique
de la traversée, Albin Michel, Paris. 2003.

* En las notas de un retiro en 1951 exponia el fundamento de su ortodoxia en la forma:
«El hombre en flecha, Cristo histérico resucitado a la cabeza, el catolicismo como eje de pan-
convergencia; en este triple signo ¢c6mo no reconocer que mi curso es ortodoxo u “ortodro-
mo”?» (Notes de retraites, 322). «Ortodromo» es un neologismo creado por Teilhard para refe-
rirse a su curso o trayectoria recta.

* En especial estos se encuentran en el documento sobre la Iglesia en el Mundo, Gau-
ditom et Spes. En el se valora el esfuerzo humano en si mismo, el papel de la ciencia v la téc-
nica en el progreso humano y la obra misma de los hombres.

Tres de los autores mas representativos en el moderno dialogo entre ciencia v religién
son lan Babour, John Polkinghorne y Arthur Peacocke. De ellos las obras mas representativas
son: BaBouR, 1. G., Religion in an age of science, SCM Press, Londres, 1990; POLKINGHORNE, J.,
Faith, science and understanding, Yale University Press, Londres, 2000; Pracocki, A., Theologv
for a scientific age, SCM Press, Londres, 1993.
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se remonta a intuiciones vividas desde su infancia y que fueron madurando
durante toda su vida®. Su interés por las ciencias naturales y en especial por la
geologia se desperté muy pronto, ya desde sus estudios de bachillerato. Después
de su entrada en la Compaiiia de Jestis mantuvo este interés y entre 1905 y 1908
fue profesor de ciencias en el colegio de los jesuitas en el Cairo, donde empezé
a realizar trabajos de campo de geologia. Este fue también su primer contacto
con el oriente que siempre mantuvo un especial atractivo sobre él. Este atracti-
vo llevé consigo una cierta constante tentacion panteista del pensamiento orien-
tal. Después de sus estudios de teologia y mas tarde de los de geologia, Teilhard
es movilizado en 1914 y pasa la experiencia de la guerra como camillero en el
frente. Esta es una de las experiencias mas fuertes de su vida que él interpreté
como un «bautismo en lo real». En uno de sus primeros escritos, fechado en
1916, aparecen ya en germen muchos de los temas que se repetiran a lo largo
de su vida y la que sera su actitud vital que refleja en las primeras lineas de la
introduccién de este ensayo: «Escribo estas lineas por la exuberancia de la vida
y por la necesidad de vivir, para expresar una vision apasionada de la Tierra y
para buscar una solucién a las dudas de mi accién; porque yo amo al Universo,
sus energias, sus secretos, sus esperanzas y porque al mismo tiempo estoy entre-
gado a Dios, el solo Origen, la sola Salida, el solo Término»°. Este amor apa-
sionado a Dios y a la Tierra serd una constante hasta su muerte. En la misma
introduccién hay ya una {lamada al cristiano a reconocer este «despertar cds-
mico» y «descubrir el Ideal divino en la médula de los objetos mas materiales y
terrestres y penetrar el valor beatificante y las esperanzas eternas de la santa
Evolucién». La aceptacién del caracter evolutivo del universo y de la vida y su
integracion en su visién religiosa y cristiana estara siempre en el centro de su
pensamiento. Los 20 ensayos escritos durante el tiempo de la guerra (1916-1919)
contienen ya la mayoria de las intuiciones fundamentales de su pensamiento
sobre las que trabajara durante toda su vida.

Terminada su licenciatura en ciencias naturales en Paris en 1919 empieza su
docencia de geologia en el Institut Catholique que tendra que interrumpir pron-
to. En 1923 Teilhard realiza su primer viaje a China, donde trabaja en la geologia
del norte de China y Mongolia. A partir de este primer viaje su vida queda vincu-
lada al trabajo geolégico y paleontolégico en China. A partir de 1939, reconocido
ya en los circulos cientificos, realiza viajes a Francia y Estados Unidos y realiza
trabajos de campo, ademés de en China, en Cachemira, Java, Birmania y Africa
del Sur, vinculando su trabajo cada vez a los estudios sobre los origenes del hom-
bre. Al mismo tiempo realiza una continua produccién de su pensamiento filo-
sofico y religioso que culmina con la redaccién de sus dos textos fundamentales:
El fenémeno humano entre 1938 y 1940 y El medio divino entre 1926 y 1927 con
una revisién en 1932. El primero recoge su pensamiento, que podemos llamar hoy
filoséfico, aunque él lo consideré como una reflexion cientifica, de fisica o «hiper-

¢ Le Coeur de la Matiére (El corazon de la materia), XIII, 19-92,
*  La vie cosmique (La vida c6smica), XII, 5.
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fisica» a la manera de los filésofos griegos de la antigiiedad, no una fisica en el
sentido moderno de la palabra. Por ella entiende una vision global (Weltanschaung)
de toda la evolucién del universo, incluida la del hombre, tomando como punto
de partida los datos proporcionados por las ciencias. Al final de la obra anade unas
consideraciones sobre el fenémeno cristiano, y como debe interpretarse desde
estas nuevas perspectivas. El segundo es un trabajo de caracter puramente reli-
gioso, en el que presenta un nuevo enfoque de temas de ascética y mistica cris-
tianas, coherentes con su visién evolutiva del mundo. A lo largo de su vida, de una
enorme actividad de conferencias y charlas, el nimero total de ensayos que dejé
escritos sobre diversos temas, fuera de los estrictamente cientificos, y contenidos
en los 13 tomos de sus obras completas son 243, el altimo escrito en marzo de
1955, solo un mes antes de su muerte '°.

EL SENTIDO RELIGIOSO DE LA CIENCIA

La primera consideracién que encontramos en la obra de Teilhard, que puede
ayudar hoy en el didlogo entre ciencia y religion, se encuentra en su gran estima
por la ciencia y el papel que le asigna en la evolucién de la humanidad. En efec-
to, para él la ciencia es mas que un cuerpo de conocimientos sobre la naturaleza,
se trata, en sus mismas palabras, de Le gran affaire du Monde (el gran asunto del
mundo), y se refiere a ella como «una funcién humana vital, tan vital como la
nutricién y la reproduccion». Esto nos puede parecer exagerado, pero mas ade-
lante se vera como lo justifica. Teilhard va atiin mas alla y aflade que debemos
«creer» en la investigacioén cientifica, que cuando se sigue con fe constituye la
fuente de una tinica mistica humano-cristiana que puede contribuir a crear una
verdadera unanimidad humana''. Esta integracién de la investigacién cientifica
con el sentimiento religioso, que Teilhard considera necesaria, es para él una con-
secuencia de una visién unitaria, en la que el universo esta «atravesado» (traver-
sée) por la presencia de Dios. En un ensayo corto escrito un poco antes de su muer-
te Teilhard nos dejé su tltima opinién sobre lo que las ciencias suponian para é1'2,
En este ensayo insiste, en primer lugar, en la constatacién del hecho de que la
investigacidn cientifica ha llegado a ser cuantitativa y cualitativamente la forma
principal de la actividad humana. Si esto era ya verdad en los afios en que escri-
bia Teilhard, lo es mucho mas hoy que vivimos en una cultura fuertemente influi-
da por la ciencia y la tecnologia. No solo esta hoy la vida del hombre profunda-
mente influida a todos los niveles por los adelantos de la tecnologia, sino que su
concepcion del universo y de si mismo estidn basadas en los conocimientos apor-

" La lista completa de sus ensayos contenidos en los 13 tomos de sus obras completas se
encuentra en XIII (Index bibliographique général), 225-236. Alli se encuentra también una lista
cronolégica de sus ensayos de 1913 a 1955 (Chronologie général des oeuvres), X111, 237-246.

" Sur le valeur religieuse de la recherche (Sobre el valor religioso de la investigacién), IX,
258-263.

2 Recherche, travail et adoration (Investigacién, trabajo y adoracién), IX, 281-289.
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tados por la ciencia. De alguna manera, como ya lo intuia Teilhard, se puede decir
que la ciencia se ha convertido en la base de la vida humana. Escribiendo sobre
los problemas que pueden encontrar los jévenes estudiantes jesuitas dedicados a
las ciencias, Teilhard se refiere explicitamente al conflicto entre ciencia y religién
y afirma que una solucién de este problema requiere el replanteamiento del men-
saje cristiano a la luz de la ciencia, especialmente incorporando las ideas de la
evolucién césmica. Concluye el ensayo haciendo notar cémo los investigadores
cientificos del presente se pueden considerar como la avanzadilla de una socie-
dad que progresa hacia nuevas formas de adoracién. Esta consideracion de la
investigacion cientifica como una forma de adoracion se repite a menudo en varios
de sus ensayos y solo se puede comprender a partir de la consideracién de la acti-
vidad cientifica dentro del esquema evolutivo, como veremos mas adelante, en el
que Dios aparece como motor y fin de la evolucién v de su concepcién de la pre-
sencia de Dios en el mundo. De esta forma Teilhard consideraba con optimismo
a la ciencia, como el verdadero motor del progreso humano. Mas adn, la ciencia
no solo constituye, para él, la fuente de conocimientos y comprensioén sobre el
universo, sino que se abre hacia formas mas profundas de comprension de la rea-
lidad, de forma que se puede decir que ella tiene en si misma un caricter real-
mente religioso. Esto solo se puede entender desde su punto de vista, en el que se
da a la ciencia un sentido mas amplio que el normalmente aceptado. En efecto,
para €l la ciencia no se limita al conocimiento de la estructura y funcionamiento
del mundo material, sino que se extiende mas alla de lo que generalmente consi-
deramos sus limites, para extenderse a todos los aspectos de la realidad en los que
entran también la dimensién espiritual y la trascendencia.

Para entender la posicién sobre la ciencia de Teilhard tenemos que conside-
rarla en el contexto de su vision sobre la evoluciéon humana y ésta, a su vez, como
parte de la evolucién total cosmica. Aunque esto se explicara mas detenidamente
en la préxima seccidn, ahora basta con anticipar que para Teilhard el universo
estd en un estado de evolucién césmica de la que la evolucién humana es una
parte integral. Ahora bien, para él una parte central de la evolucién humana la
forma precisamente el trabajo cientifico. Asi, la ciencia representa la linea por
la que la evolucién progresa a nivel humano. Como la caracteristica principal
de la vision evolucionista de Teilhard es la de su convergencia hacia su altima
perfeccion a través del espiritu en lo que él llama el Punto Omega, que identifi-
ca con Dios, como se vera mas adelante con mayor detalle, todo movimiento en
la direccion de convergencia del universo adquiere en si mismo un caracter reli-
gioso. En un universo convergente, concebido de esta forma, la ciencia y la inves-
tigacién cientifica tienen que ser vistas como cooperando a su consagracion y
consumacién en Dios, ya que éste es el punto convergente (Punto Omega) hacia
el que todo el universo progresa. Es en este sentido que Teilhard se referia a que
la ciencia, debido a su relacion con el eje de convergencia del universo, adquie-
re en realidad un cardcter mistico'. En otras palabras, en un universo en el que

" La mystique de la science (La mistica de la ciencia), VI, 202.
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todo se dirige finalmente a una convergencia a través del espiritu hacia Dios,
tenemos que reconocer en la ciencia misma un profundo significado de «santi-
dad» y «<comunién» . Con estas palabras de santidad y comunion, expresa Teil-
hard lo mismo a lo que se refiere con su caracter religioso y mistico, es decir,
relacionado con el proceso evolutivo convergente hacia Dios. En un verdadero
sentido, para Teilhard el trabajo cientifico, que consiste en desarrollar por el
conocimiento nuestra conciencia del mundo, se convierte también en algo que
puede llamarse una operacion sacerdotal, ya que consiste en una contribucion
al progreso del mundo que est4 orientado tltimamente hacia Dios . Esta es
para él la razén udltima del sentido religioso y mistico de la ciencia. El esfuerzo
cientifico lleva a hacer progresar por la accién de los hombres un universo en
el que Dios mismo nos sale al encuentro y en el que es su altimo fin. Para él, por
lo tanto, la oposicién entre ciencia y religiéon ya no puede tener sentido.

Teilhard dio atin un paso maés en la linea de bisqueda de la comprension del
significado de la ciencia y su relacién con la religion, introduciendo desde la fe
cristiana el papel de Cristo en un universo convergente **. Hay que recordar que
Teilhard, al considerar lo que el llama el «fenémeno cristiano» identifica a Jesu-
cristo como el Punto Omega de la evolucién que se hace presente ya en el mundo.
Descubre asi que, a través de la encarnacion de Cristo, el mismo Polo de la con-
vergencia del universo se hizo presente en el verdadero corazén de la materia,
para atraer y llevar a su consumacion todo el movimiento de la evolucién. Para
él, en consecuencia, Cristo no es un extranjero en el mundo, sino el verdadero
Centro de su convergencia. Hacia Cristo y a través suyo, Luz y Vida del mundo,
por medio del trabajo y el esfuerzo humano se realiza la convergencia universal
por el espiritu . A través de su visién césmica del papel que juega Cristo en la evo-
lucién y que trataremos también en los dos siguientes secciones, Teilhard justifi-
ca mas profundamente su visién religiosa de la ciencia. El concibi6 el trabajo de
toda su vida como un esfuerzo por traer a Cristo al centro del universo y llevar el
universo hacia Cristo («universalizar» a Cristo y «cristificar» el universo) ™.

La comprensién de Teilhard de, tanto el papel de la ciencia como el asigna-
do por la fe cristiana a Cristo, y que él interpreta en el contexto del proceso de
la evolucién, es fundamental para entender su posicién sobre el caracter reli-
gioso de la ciencia. En este sentido la ciencia no solamente no se opone a la reli-
gion, sino que de alguna manera es una preparacién para ella. En efecto, la cien-
cia prepara al hombre para encontrar el profundo sentido oculto de la realidad,
que para Teilhard estd fundamentado en la convergencia de toda la evolucién
finalmente hacia Dios. Una vez que nosotros aceptamos que nuestro universo
€s un universo en convergencia hacia su unién con Dios, a través del camino de

“  La mvstique de la science, VI, 222.

" La mystique de la science, VI, 202.

'*  Esto se encuentra desarrollado en el epilogo con titulo «Le phénomeéne chrétien» de
Le Phénomeéne humain (El fenémeno humano), I, 324-332.

" Science et Christ ou analvse et synthése (La ciencia v Cristo o analisis y sintesis), IX, 61.

* Notes de retraites, 202.
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un incremento continuo de la conciencia, el trabajo cientifico adquiere por si
mismo un sentido religioso. En una conferencia sobre la relacién entre ciencia
y religién, Teilhard distingue entre el método de la ciencia y el de la religién a
los que califica respectivamente como de analisis y de sintesis. Con estos dos
términos, analisis y sintesis, expresa la distincién entre el conocimiento cienti-
fico y el religioso. No hay, por lo tanto, en él una confusién entre los dos. Tenien-
do en cuenta su imagen del universo, podemos entender que para él, estas dos
formas de conocimiento no se excluyen, ni se oponen la una a la otra. Por eso
afirma que: «La ciencia con sus analisis no debe de preocuparnos en nuestra fe.
Debe, por lo contrario, ayudarnos a comprender y apreciar a Dios» '°. Hablan-
do sobre los conflictos entre ciencia y religién, Teithard concluye que éstas no
se oponen, sino que de algiin modo se complementan. La ciencia en su afan por
alcanzar la verdad dltima del universo llega al final a encontrarse con el pensa-
miento religioso. «Después de dos siglos de apasionada lucha, ni la ciencia ni la
fe han podido desacreditar a su adversario. Por lo contrario, se ha hecho evi-
dente, que ninguna de las dos se puede desarrollar normalmente sin la otra...
Ni en su impulso ni en sus resultados, puede la ciencia llegar a sus verdaderos
limites sin llegar a tefiirse de mistica y cargarse con fe... La religién y la ciencia
son dos facies o fases de un mismo acto completo de conocer» . «Una ciencia
cargada con fe» es precisamente el titulo del capitulo dedicado a Teilhard por
Charles P. Henderson?®'. En ese capitulo Henderson desarrolla la propuesta de
Teilhard de unir juntas la ciencia y la teologia en una apasionada buisqueda de
Dios, cuya presencia debe ser reconocida en ambas. Al introducir el misterio
cristiano de la encarnacién de Dios a través de Cristo en el universo, Teilhard
fue aun mas alla y concluyé que: «En consecuencia es vano e injusto el oponer
la ciencia a Cristo, o el separarlos como dos dominios extrafios el uno para el
otro. La ciencia por si misma no puede descubrir a Cristo, pero Cristo cumple
los deseos que nacen dentro de nuestro corazén en la escuela de la ciencia» 2.
Ya en uno de sus primeros ensayos, en 1916, Teilhard habia hablado del «fuego
sagrado de la investigacién» y habia expresado: «que jamas se pueda decir de
la religién que su influencia ha hecho a los hombres mas perezosos, mas timi-
dos, menos humanos... que sus dogmas se arriesgan a agostar el interés del
mundo, limitando el avance del horizonte de la investigacién y la esfera de las
energias» 2, Teilhard estaba totalmente convencido que ciencia y religion deben
caminar juntas.

Acostumbrados como estamos a la conocida solucién de mantener separadas
ala ciencia y la religién sin ninguna interaccién entre ellas, podemos pensar que

1 Science et Christ ou analyse et synthese, 1X, 61.

¥ Le phénomeéne humain, 1, 316-317.

2 HenpersoN, C. P., God and science. The death and rebirth of theism, John Knox Press,
New York, 1986.

2 Science et Christ ou analyse et svnthése, 1X, 62.

¥ La maitrise du Monde et le Régne de Dieu (El dominio del mundo y el Reino de Dios),
XII, 83.

PENSAMIENTO, vol. 61 (2005), nim. 230 pp. 209-229



A. UDIAS, TEILHARD DE CHARDIN Y EL DIALOGO ACTUAL ENTRE CIENCIA Y RELIGION 217

la propuesta de Teilhard es no solo irreal sino absurda. ¢(No es la ciencia en si
misma atea, es decir, no prescinde de todo aspecto transcendente de la realidad?
¢C6émo entonces puede convertirse de ninguna manera en un camino hacia Dios?
La solucién de considerar ciencia y religion como dos dominios independientes
y auténomos ha servido como una buena solucién para evitar los conflictos del
pasado . Pero atin aceptando esta separacion y autonomia mutua, también se
reconoce que no se puede dejar que ambas se ignoren totalmente entre si; un dia-
logo fructifero entre ellas es a todas luces necesario. Atn un proponente de la
completa independencia entre ciencia y religion como Stephen Gould, él mismo
un critico acerbo de Teilhard, esta de acuerdo con la necesidad de un cierto dia-
logo entre las dos*. Hoy en dia existe un fuerte convencimiento de que la teolo-
gia no puede progresar aislada del continuo incremento del conocimiento del
mundo natural que proporciona la ciencia. Esto no es nada nuevo, ya los teélo-
gos medievales habian sido conscientes de la necesidad de un correcto conoci-
miento del mundo para la teologia®. Por otro lado, la ciencia no puede tampo-
co aislarse totalmente de la fuente de inspiracion y las exigencias éticas que nacen
de la religion. Aunque no debe olvidarse nunca la necesaria autonomia de la cien-
cia y la religién, una mutua interaccién beneficiara siempre a ambas y es muy
necesaria?. En sus propuestas integradores de continuidad entre ciencia y reli-
gion, nos puede parecer que quizéds Teilhard ha ido demasiado lejos, pero no
podemos menos de aceptar que sus ideas nos abren caminos por los que debe-
mos de atrevernos a caminar.

LA DIMENSION ESPIRITUAL DE LA MATERIA

La postura ideolégica que recibe el nombre de «materialismo cientifico» se
reconoce como la fuente mas seria de confrontaciones entre ciencia y religién .
El materialismo cientifico se fundamenta en dos principios: el primero, la mate-
ria (incluyendo la energia) es la realidad tinica del universo y el segundo, la cien-
cia, que estudia la materia, es el tnico conocimiento valido. El primero es una
afirmacién de caracter ontolégico y el segundo una de caracter epistemolégico

¥ Ver sobre las relaciones entre ciencia y religién y en concreto la de la mutua separa-
cion en BARBOUR, 1. G., Religion in an age of science, SCM Press, Londres, 1990.

»  Steven Gould propone una mutua independencia de ciencia y religién bajo la formu-
lacién de «magisterios no solapables» (non-overlaping magisteria). Para él la ciencia trata del
mundo y su funcionamiento y la religién sobre el sentido y la moralidad. Sin embargo, al final
de su obra acepta la posibilidad de un didlogo entre ellas. Gouwp, S. T., Rocks of ages. Science
and religion in the fullness of life, Ballentine, Nueva York, 1999, 221-222.

*  Tomas de Aquino afirma que una idea falsa sobre el mundo lleva a una idea falsa sobre
Dios y puede apartar a los hombres de él, Summa contra Gentiles, lib. 2, cap. 3, 6.

7 Esta mutua necesidad de didlogo entre ciencia y religion se encuentra afirmada por la
mayoria de los autores que tocan estos temas y puede encontrarse en las obras citadas de Bar-
bour, Peacocke y Polkinghorne.

#*  Babour, 1990, 7-9.
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basada en el primero. En efecto, si todo lo que existe es materia, el anico cono-
cimiento posible de la realidad es el de la ciencia, que estudia precisamente la
naturaleza y procesos de la materia. En consecuencia, para el materialismo cien-
tifico, la unica realidad es la material conocida a través de la ciencia. El mate-
rialismo implica siempre un cierto reduccionismo, es decir, la afirmacién de
que todo conocimiento de cualquier sistema, por complejo que sea, puede redu-
cirse al de sus elementos mas simples. De esta forma, al menos en principio,
todo podria explicarse en términos de los elementos mas simples de la materia,
es decir, de las particulas elementales y sus interacciones. Siguiendo esta linea,
las ciencias pueden clasificarse en perfecta continuidad, de acuerdo con la menor
a mayor complejidad de su objeto, en fisica, quimica, biologia, sicologia y socio-
logia. La fisica que trata de las particulas mas elementales de la materia, sus
interacciones y las fuerzas de la naturaleza, podria, en principio, explicar todos
los fenémenos. Hemos dicho, en principio, pues en la practica no se procede
asi, y cada ciencia parte de unos principios propios para explicar el comporta-
miento de los sistemas cada vez mas complejos. El materialismo, sin embargo,
no excluye la idea de que en un sistema complejo aparezcan («emerjan») algu-
nas cualidades no contenidas en sus elementos aislados, pero que siguen estan-
do al estricto nivel material. En consecuencia, para el materialismo cientifico
no existe ninguna realidad fuera de la materia y, por lo tanto, se ha de rechazar
la consideracion de cualquier otra realidad, como espiritualismos o animismos,
sin fundamento. Estas ideas estan hoy muy extendidas, pues, como dice Babour:
«El hecho que el materialismo cientifico toma su origen de ciertas ideas cienti-
ficas, le confiere una considerable influencia en una edad que tanto respeta la
ciencia». En el diadlogo con esta mentalidad las ideas de Teilhard sobre la mate-
ria pueden ser de gran ayuda.

Comienza Teilhard rechazando todo dualismo materia-espiritu y presenta un
concepto de materia que incluye en si mismo una dimensién espiritual. Veamos
brevemente su argumentacion. Teilhard trata de entender la naturaleza de la
materia, no desde el punto de partida de sus particulas mas elementales, sino
desde la evidencia de la consciencia en el hombre. Es decir, en lugar de tratar de
entender la consciencia humana desde los constituyentes de la materia, es decir,
desde su biologia o quimica, como tratan de hacer hoy tantos neurobiélogos,
trata de entender la materia desde el hecho de la presencia de la consciencia en
el ser material que es el hombre. En efecto, si el hombre es un ser material auto-
consciente, esta cualidad de la consciencia, clara y explicitamente presente en el
hombre, tiene, para Teilhard, que estar de alguna manera también presente en
toda la materia. Una cualidad, como es la autoconsciencia, no puede aparecer
como algo totalmente nuevo en el hombre, sin que en un cierto modo, aunque
sea muy primitivo, no esté ya presente en los demas seres. Esto le llevé a propo-
ner que hay un «interior» (dedans) de la materia, ademas de su «exterior» (dehors),
cuya naturaleza y funcionamiento es el objeto de las ciencias experimentales ?.

¥ Le phénomeéne humain, 1, 49-64.
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El interior de la materia esta ligado a la complejidad (complexité), de forma que
al aumentar ésta, aumenta también su grado de interioridad. La complejidad, a
su vez, esta relacionada con otra caracteristica de la materia a la que llama «cen-
tricidad» (centréité), y ambas a su vez estan relacionadas con la consciencia. La
centricidad constituye la capacidad de integracién de los elementos de un siste-
ma en una unidad, por asf decirlo, «centrada», de orden cada vez mayor, al agru-
par cada vez mas elementos. Al hablar de complejidad se fija Teilhard en la agru-
pacién de muchos elementos en cada nueva unidad, y al hablar de centricidad
pone el énfasis en que cada nueva unidad esta centrada en si misma, agrupando
todos los elementos que la forman. Cuantos mas elementos se integran en una
unidad, mayor es su centricidad. Para Teilhard, por lo tanto, complejidad, cen-
tricidad, interioridad, y consciencia van unidas, de forma que el aumento en las
primeras conlleva también un aumento en la ultima. Es decir, el grado de cons-
ciencia aumenta, al tiempo que aumenta el grado de complejidad y centricidad.
Esta vinculacién de interioridad, complejidad, centricidad y consciencia es fun-
damental en el pensamiento de Teilhard y se fundamenta en que la consciencia
aparece claramente en el hombre, cuyo cerebro posee la mayor complejidad.

A este doble caracter de la materia (interior y exterior) corresponden tam-
bién dos tipos de energia: una energia «tangencial» (tangentielle), que corres-
ponde a la energia fisica con la que las cosas interaccionan a su mismo nivel, y
otra energia «radial» (radiale), que es responsable de la convergencia de la evo-
lucién de la materia en la linea de una mayor complejidad y una mayor cons-
ciencia. Estos dos tipos de energia son en realidad los dos componentes de una
tnica energia fundamental. Teilhard llama también a la energia radial energia
espiritual, ya que para él consciencia y espiritualidad se identifican. Tenemos,
por lo tanto, en Teilhard la identificacién en la materia de interioridad, com-
plejidad, centricidad, consciencia y espiritualidad, como dimensiones propias,
que aumentan a lo largo del proceso evolutivo, debido a la accién de la energia
radial. Estos conceptos de materia y energia se deducen para Teilhard de su
visién de la evolucién césmica que procede de forma continua desde las parti-
culas elementales del universo primitivo, hasta la aparicién del hombre cons-
ciente y libre sobre la Tierra.

En conclusién, la materia para Teilhard tiene, por lo tanto, un dinamismo
interno que incluye la dimensién espiritual. Es un hecho de observacion que la
evolucion procede a lo largo de la linea de una mayor complejidad, con la apa-
ricién de sistemas cada vez mas complejos. El universo mas primitivo estaba
formado solo de las particulas mas elementales (quarks y leptones), para mas
tarde sintetizar los &tomos mas sencillos de hidrégeno y helio. A partir de éstos
se sintetizan, en el interior de las estrellas, los otros dtomos y luego se forman
las moléculas, desde las mas sencillas a los compuestos organicos mas comple-
jos. Cuando la complejidad de estos compuestos llega a un cierto grado, apare-
ce la vida en la forma mas simple de bacterias unicelulares. Con la aparicién de
la vida sobre la Tierra se constituye la formacioén de una capa de nuevas carac-
teristicas a la que Teilhard llama la «biosfera» (Biosphére). El utiliza, también,
la palabra «emergencia», para describir la aparicién de esta nueva condicién de
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la materia®. Una vez aparecida la vida, ésta se desarrolla hacia formas cada vez
mas complejas, desde los animales unicelulares a los mamiferos y dentro de
ellos a los primates, en los que el cerebro adquiere un mayor desarrollo en com-
plejidad. Como ya hemos dicho, a este incremento en complejidad correspon-
de un incremento en consciencia, y en consecuencia en un grado mayor de espi-
ritualidad. Los seres al evolucionar desde la materia inerte a la vida y més tarde
hacia grados cada vez mayores de consciencia, van creciendo en su dimensién
espiritual a medida que van avanzando a lo largo de la linea de una mayor com-
plejidad. Un paso nuevo se da con la aparicién del hombre, en el que la cons-
ciencia esta ya claramente desarrollada. Lo mismo que la aparicién de la vida
creé la biosfera, la apariciéon de la consciencia desarrollada en el hombre crea
una nueva envoltura de la tierra, a la que él llamé la «noosfera» (Noosphére)*.
De esta forma para asegurar la continuidad de la evolucion, la consciencia, que
esta presente de forma completa en el hombre, debe estar también en una cier-
ta forma primitiva en todos los seres materiales. Con esta continuidad de la evo-
lucién, Teilhard no niega la existencia, también, de una discontinuidad entre la
vida y la materia inerte y entre el hombre y los otros animales, a la que se refie-
re como «discontinuidad de continuidad». La aparicién de la biosfera y de la
noosfera son dos casos de procesos de emergencia, que forman una disconti-
nuidad en continuidad, con la aparicién de la vida en el primero y de la cons-
ciencia en el segundo ¥,

En uno de sus estudios sobre las formas de la materia, Teilhard elabora una
especie de jerarquia de formas en la materia en la que distingue siete grados o
niveles, de acuerdo con su posicién en el movimiento ascendente hacia el espi-
ritu*. Teilhard habla de una materia formal o concreta, al nivel mas bajo, y de
una materia universal, total o relativa, a un nivel mas alto y finalmente de la
materia liberada o resucitada, al nivel mas alto de todos. Esta ultima forma de
materia esta ligada a la situacién de la materia después de realizarse la conver-
gencia del universo en el Punto Omega. Estos niveles pueden considerarse como
escalones en el proceso de espiritualizacién de la materia o de otra forma, del
crecimiento de la dimensién espiritual dentro de la misma materia. Al nivel mas
bajo se sitlia la materia mas primitiva y al mas alto la materia con el grado més
alto de espiritualizacién. Reconoce, sin embargo, que existen en realidad dos
movimientos o procesos basicos en la evolucion de la materia, es decir, uno
hacia abajo en la direccién hacia la materia mas primitiva y otro hacia arriba
en la direccién del espiritu, es decir, materializacién y espiritualizacién (maté-
rialisation y spiritualisation) que estan fuertemente ligados con las dos facies o
dimensiones (material y espiritual) de la misma realidad material. El primero

*  Le phénomeéne humain, 1, 77-92 (La aparicién de la vida).

" Noosfera (Noosphere), «por esta palabra designo la capa pensante formada por el esta-
blecimiento del grupo zoolégico humano, por encima (y en discontinuidad) de la Biosfera».
La structure phylétique du groupe humain (La estructura filética del grupo humano), II, 191.

2 Le phénoméne humain, 1, 187-188.

*  Le noms de la matiére (Los nombres de la materia), XII, 449-464.
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lleva a disgregacién y hacia lo muiltiple, incremento de la dimensién «material»
de la materia. En este proceso, los sistemas complejos se desintegran en sus par-
tes elementales, perdiendo complejidad y centricidad, y, por lo tanto, nivel de
consciencia. El segundo tiende a la unificacién y hacia lo uno creciendo su com-
plejidad y centricidad. Los sistemas van integrando asi en una unidad un niime-
ro cada vez mayor de elementos, lo que lleva consigo un grado mayor de cons-
ciencia y constituye un incremento de la dimensién espiritual. Detras de esta
concepcioén esta lo que Teilhard llama «el poder espiritual de la materia», que
le permite a la materia misma llegar a ser «la matriz del espiritu» **. De esta
manera afirma que la materia es la matriz del espiritu y el espiritu a su vez un
estado superior de la materia*. Podemos decir que para Teilhard la materia
misma posee un dinamismo interior que la hace evolucionar hacia cotas cada
vez mas altas de su dimensién espiritual, hasta la aparicién explicita de la cons-
ciencia y del espiritu en el hombre.

No acaba en el hombre este movimiento evolutivo de la materia hacia el espi-
ritu, pues a través del espiritu humano, la evolucion de la materia continaa hasta
su utltima realizacién en la convergencia, como ya se vio, en un punto comun
convergente, el Punto Omega. La convergencia del movimiento césmico evolu-
tivo es un elemento esencial en el pensamiento de Teilhard. Para él una evolu-
cién que no converja no tiene sentido*. En la convergencia en el Punto Omega
se realiza la perfeccion final de toda la evolucion. Esta convergencia se realiza
a través de la noosfera (la evolucién humana), como ya veremos mas adelante.
La materia misma que inici6é su movimiento evolutivo en el origen del univer-
so no llega a su completitud hasta su convergencia en el Punto Omega, a través
de la evolucion de su dimensién espiritual en el hombre. De esto hablaremos
con mas detenimiento en la seccién siguiente,

Para los filésofos griegos, sobre todo de la escuela platénica, materia y espi-
ritu eran dos realidades totalmente distintas. En el hombre el espiritu (nous)
estd encerrado en su cuerpo (soma) y, por lo tanto, la materia era considerada
como un obsticulo a superar en el desarrollo del espiritu. Este tipo de pensa-
miento es la fuente del dualismo materia-espiritu (cuerpo-alma, y moderna-
mente cerebro-mente) presente, de diversas formas, en gran parte del pensa-
miento de occidente. Para esta mentalidad, la gran dificultad estriba en explicar
la interaccién entre los dos elementos, espiritu y materia. Teilhard, al dar a la
materia el poder de progresar hacia el espiritu, se propone superar este dualis-
mo. Su visién unitaria le lleva, al terminar sus consideraciones sobre la mate-
ria, a entonar un poético y mistico «Himno a la Materia», en el que la materia
es saludada al principio como «tierra estéril, roca dura que no cedes mas que a
la violencia... Materia peligrosa, mar violento, pasién indomable que nos devo-
ras y encadenas», pero mas adelante se dirige a ella como «la poderosa Mate-

*  La puissance spirituelle de la matiére (El poder espiritual de la materia), XII, 467-478.

¥ Le coeur de la matiére, X111, 45. Le phénomeéne spirituel (El fenémeno espiritual), VI,
117-139.

¥ Le phénoméne humain, 1, 286-293 (La convergencia de lo personal y el Punto Omega).
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ria, evolucién irresistible, realidad siempre naciente... que nos obligas a perse-
guir siempre mas lejos la Verdad», y finalmente como «Medio divino lleno de
podes creativo, océano agitado por el Espiritu, arcilla amasada y animada por
el Verbo encarnado» . Vemos aqui tres estadios de la materia: el primero lleno
de potencialidades todavia no definidas de la materia inerte, el segundo desa-
rrollando ya el movimiento evolutivo de la vida hacia el espiritu y el Gltimo, ins-
pirado por la fe cristiana, como vehiculo del poder creador de Dios (que se iden-
tifica con el Punto Omega) y relacionada con el misterio de la encarnacion de
Cristo (Verbo). De esta forma, la propuesta del materialismo cientifico en la que
la materia es la tinica realidad, que constituye la semilla del ateismo, puede ser
superada, mostrando el interno dinamismo hacia el espiritu de la misma mate-
ria, en el esquema general de una evolucién convergente en la que el final alti-
mo es Dios mismo.

Desde el punto de vista de Teilhard, la naturaleza de la materia conocida por
la ciencia es en si misma incompleta, ya que no puede explicar su evolucién
hacia una mayor complejidad y consciencia, que encuentra su expresiéon com-
pleta en el hombre. El esquema reduccionista de la ciencia, que empieza con
los elementos mas simples para explicar exclusivamente en sus términos la natu-
raleza de los sistemas mas complejos, no explica del todo la emergencia de la
vida y la consciencia. Hoy en dia se proponen, desde diversos puntos de vista,
enfoques mas «holisticos» (palabra derivada del griego holos: todo) en los que
la consideracién de la naturaleza de un sistema como un todo influye en la com-
prension de sus partes mas sencillas y se reconoce que el todo es mas que la sim-
ple suma de sus partes. Teilhard sigue este tipo de enfoque, al considerar que la
vida y la consciencia iluminan la naturaleza misma de la materia. Asi no intro-
duce un principio dualista para explicar la consciencia (espiritu), sino que al
contrario pone en la misma materia la capacidad de poder evolucionar hacia el
espiritu. La consciencia es para él, de hecho, una dimensién de la materia que
esta vinculada a su complejidad. Al volverse la materia mas y mas compleja vy,
por lo tanto, también mas centrada (unidades que integran mas elementos), van
apareciendo niveles de consciencia cada vez mayores. Al mismo tiempo, la cons-
ciencia constituye lo que podemos llamar la dimensién espiritual que de algin
modo esta presente ya, de acuerdo con su grado de complejidad, en todo ser
material. En conclusién, para Teilhard, materia y espiritu no son dos realida-
des opuestas o distintas, sino dos dimensiones de una misma realidad. Esta con-
cepcidn de la realidad materia-espiritu no se puede entender fuera de la idea de
la existencia de una evolucién en la linea hacia una mayor consciencia o dimen-
sién espiritual, y finalmente hacia un punto comiin de convergencia, atraida por
el super-consciente y super-espiritual Punto Omega hacia el que todo tiende.
Este altimo punto es el mas problematico, pero es esencial para la comprensién
de todo el edificio del pensamiento teilhardiano. Todas las potencialidades de
la materia dependen finalmente de la estructura dinamica total de la realidad,

7 Le coeur de la matiére, X111, 75-91.
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que solo puede llegar a su perfeccién a través de su unién en el Punto Omega.
La existencia de este Punto Omega, a la vez atractor y centro de convergencia,
es lo que da consistencia a todo el proceso evolutivo en la direccién de una mayor
dimensién espiritual.

La ciencia actual constata en la evolucién un proceso en el tiempo hacia sis-
temas cada vez mdas complejos, pero no reconoce en ello ninguna direccionali-
dad. Es solo un hecho que lo simple solo puede evolucionar hacia lo complejo y
la complejidad, al proporcionar una ventaja frente al medio, asegura su super-
vivencia. En este esquema darwiniano, la vida y la consciencia no tienen ningtin
significado especial, son simples estadios en un proceso continuo, regido solo
por el azar y las leyes de la naturaleza. En el analisis cientifico se empieza con la
consideracion de los elementos mas simples y se busca a partir de ellos explicar
los sistemas mas complejos que van surgiendo, sin reconocer que en el proceso
pueda emerger nada nuevo. Este analisis tropieza con la experiencia por parte
del hombre de su propia subijetividad, consciencia y libertad, que no pueden ser
explicadas satisfactoriamente dentro del esquema reduccionista. Teilhard toma
precisamente el camino contrario, es decir, partiendo de la existencia de la cons-
ciencia o dimensidn espiritual en el hombre, investiga sobre la naturaleza de la
materia en cuya evolucion ésta ha surgido. Las ciencias le proporcionan el dato
basico del proceso evolutivo c6smico, que ha procedido en el tiempo desde las
particulas mas elementales hasta el hombre. Teilhard busca encontrar un senti-
do a este proceso, reconociendo en él no solo una direccionalidad, sino final-
mente la necesidad de una convergencia. Solo de esta forma queda para él ase-
gurado el sentido de toda la evolucion del universo. La otra alternativa posible
seria la de renunciar a encontrar en ella ningun sentido *.

LA CONVERGENCIA HUMANA

El tercer aspecto del pensamiento de Teilhard que puede ayudar en el dialo-
go entre ciencia y religién es su concepcion de la evolucién humana. Como
hemos visto Teilhard considera la evolucién césmica como consecuencia de un
dinamismo intrinseco de la naturaleza, que se desarrolla desde la mas simples
particula materiales, a través de los seres vivos (biosfera), a la dimensién cons-
ciente del hombre (noosfera), a lo largo de la linea de un incremento de com-
plejidad e interioridad o espiritualidad. Para Teilhard la evolucién no se para
en la consciencia humana, sino que debe de proceder mas adelante, a través de
la evolucién humana. A este nivel, existen dos posibilidades. En la primera cada
elemento consciente (hombre) podria buscar su perfeccionamiento en su pro-
pia individualidad o la de algiin grupo. Esto consistiria en un movimiento de

®  Una postura de este tipo es la del fisico te6rico y premio Nobel Steven Weinberg, quien
afirma: «Cuanto mas comprensible parece el Universo, tanto mas sin sentido parece también».
Los tres primeros minutos del universo, Alianza, Madrid, 2000, 132.
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disgregacién que conduciria finalmente a la desaparicién misma del grupo huma-
no. En la segunda todos los elementos conscientes colaboran en una gran uni-
ficacién, lo que constituye la tinica salida posible para superar las fuerzas indi-
viduales y colectivas de dispersion. Se trata segin sus propias palabras de realizar
«una gigantesca operacién psico-biolégica, una suerte de mega-sintesis o super-
estructuracién» en la que intervienen todos los elementos pensantes de la Tie-
rra. Esta mega-sintesis se realiza movida por la energia radial, siguiendo la linea
del eje principal de la evolucién, para construir una totalizacién interior del
mundo en la edificacién unanime del «Espiritu de la Tierra» (Esprit de la Terre).
Este altimo es un término muy querido por Teilhard para expresar la urgencia
interior que mueve a los hombres hacia la consecucién de la deseada unifica-
ciéon humana. Otra caracteristica importante en este proceso de unificaciéon es
la «personalizacién» realizada a través de una profundizacién interna de la cons-
ciencia sobre si misma. El punto de convergencia en el que se realiza la unifi-
cacién de la noosfera y en el que encuentra su culminacién y, que como ya hemos
visto, Teilhard llama el Punto Omega, ha de ser él mismo «hiper-personal» *.
Este Punto Omega, personal y transcendente, no ¢s solo un foco pasivo hacia el
que tiende toda la evolucién, sino un polo activo que atrae todo a su unificacién
consigo, y Teilhard lo identifica, como ya hemos visto, con Dios*. La conver-
gencia final del universo, que, como ya se ha mencionado anteriormente, cons-
tituye un punto esencial del pensamiento de Teilhard, se realiza, por lo tanto,
al nivel de la noosfera, esto es, a través de la evolucién humana, por un movi-
miento unificador, atraido por el personal y transcendente Punto Omega.

Este altimo estadio de la evolucion cosmica en la noosfera tiene lugar a tra-
vés de lo que Teilhard llama la «colectivizacién humana» (la collectivation humai-
ne) o la «socializacion». Lo que él entendia por estos términos es el objeto de
muchos de sus ensayos, algunos de ellos recogidos en el tomo V de sus obras,
bajo el titulo de L'avenir de '’hommie (El futuro del hombre). En estos ensayos
reconoce que muchas veces su idea de la noosfera y de su evolucién espiritual
resulta dificil de comprender. Para él, a nivel humano, la evolucién esta vincu-
lada con su idea del progreso, concebido como la forma en la que se realiza la
evoluciéon humana. El futuro de la humanidad, en realidad, puede finalmente
tender bien hacia una unidad convergente o hacia una pluralidad divergente.
Es decir, la humanidad puede progresar hacia una cierta unidad o disgregarse
en una multiplicidad. Esta doble direccién corresponde, a nivel humano, a la
doble direccién encontrada ya en la evolucién de la materia de espiritualizacién
y materializacién. La primera significa siempre un avance y la segunda un retro-
ceso. En el camino hacia adelante de la evolucién humana, un estadio previo es
la creacion de una ciencia unificada y unos objetivos finales aceptados por todos.
Como ya se vio antes, la ciencia para Teilhard corresponde al esfuerzo humano
en la linea de su evolucion convergente, por lo que para que se dé un verdade-

¥ Le phénomeéne humain, 1, 286-293.
“  Le phénomeéne humain, 1, 326-328.
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ro progreso, se ha de encontrar una unidad en ella tanto de método como de
fines. Sin embargo, para evitar el caer en la pluralidad divergente, que siempre
amenaza el proceso de la evolucién a nivel humano, y asegurar el movimiento
convergente, no son suficientes estos dos elementos. Es necesaria una atraccién
por un «Alguien», un «Centro de atraccién» que por una cierta fuerza atractiva
realice la unificacién final de todas las consciencias*'. Este es un punto dificil y
Teilhard era consciente de ello, ya que el hombre es libre y, por tanto, el pro-
greso a nivel humano no es un movimiento automatico y necesario. Existen
muchos caminos posibles que la humanidad puede tomar en su evolucién y no
todos ellos conducen al final esperado. Teilhard los reduce fundamentalmente
a dos: «evolucién de la pluralidad» y «evolucién de la unidad». El primero con-
duce a la divergencia y disgregacién, en la que los elementos constituyentes tien-
den a oponerse entre sf, movidos por lo que él llama una «mistica de separa-
cién». Este movimiento lleva al individualismo, tanto de individuos como de
grupos. Indicios de esta tendencia se pueden encontrar hoy en el crecimiento
de los particularismos y nacionalismos, que buscan su satisfaccién en el pro-
greso de los intereses de unos individuos o de unos grupos en contra de los de
otros. Esto introduce en la evolucién a nivel consciente humano un elemento
de disgregacion y finalmente de muerte. La tinica alternativa para Teilhard es
la de llegar a una verdadera unificacién a través de lo que el llama «una socia-
lizacién universal». Esto es lo que él llama la «gran opcién»*. En ella la huma-
nidad decide, como tinico camino a seguir, trabajar en la linea que potencia la
unidad convergente de todos, como una aspiracién participada y aceptada uni-
versalmente. Al llamarla «opcién», pone de relieve Teithard que no se trata de
algo que sucede necesariamente, sino que implica una libre decisién por parte
de los hombres. Este es un proceso que necesariamente sera lento y del que toda-
via solo tenemos atisbos. Sin embargo, ciertos movimientos en los que se dan
algunas caracteristicas, que tienden a una unificacién global por encima de las
fuerzas que disgregan y separan, pueden estar indicando que la humanidad
empieza a moverse en este sentido.

Para Teilhard la convergencia de la noosfera es un proceso irresistible, aun-
que implica la libertad humana, tanto a nivel planetario como césmico. El pro-
ceso general de la evolucién tiene para él dos fases: una necesaria o automati-
ca que actiia tanto en la materia inerte, como en la vida a través de la evolucién
bioldgica, que debe ser seguida por una segunda libre a nivel humano*. La fuer-
za detras de esta segunda fase del proceso de la evolucion, que debe de reali-
zarse por los hombres en libertad y a la que Teilhard llama «planetizacién», no
puede ser para él otra que la del «<amor». A primera vista esto puede parecer algo
extrafio y necesita una aclaracién. Para entenderlo debemos de empezar por
comprender el sentido general que Teilhard da al término «amor» como una

4 Réflexion sur le progrés (Reflexién sobre el progreso), V, 85-106.

“  La grande option (La gran opcién), V, 57-80.

* Un grand événement qui se dessine: la planétisation Humain (Un gran suceso que se pre-
cisa: la planetizaciéon humana), V, 159-175.
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«afinidad interna mutua» (affinité mutuelle interne). En otras palabras, segun
Teilhard, «el amor es, por definicién, la palabra de la que nos servimos para
designar las atracciones de naturaleza personal». En este sentido «<amor» corres-
ponde, a nivel humano, a la continuacién de lo que él ha llamado la «energia
radial», es decir, la energia que ha sido siempre la fuerza de arrastre de todo el
proceso de la evolucién desde las primeras sintesis de la materia inanimada, y
que es la responsable de la evolucién hacia sistemas de mayor complejidad, inte-
grando elementos en unidades cada vez mas complejas. Al nivel humano, es
decir, al tratarse de personas, la energia radial toma la forma de lo que llama-
mos amor, ya que el amor es un proceso personal unitivo y la dnica fuerza que
puede realizar una unién personal, sin negar la individualidad de las personas
que la integran*. En sus propias palabras: «S6lo una unién que se realiza por
el amor y en el amor tiene la propiedad fisica, no solo de diferenciar, sino tam-
bién de personalizar los elementos que organiza». Su concepcién de la evolu-
ciéon humana es, por tanto, dinamica y puede describirse, como una tendencia
hacia la unidad, movida por el impetu del amor, en la que no se pierde la per-
sonalidad de los que se unen. Para Teilhard esta concepcion se ve reforzada por
la evidencia que proporcionan tanto las ciencias naturales como las sociales.
Las primeras muestran en la evolucién del universo y los seres vivos un movi-
miento convergente que desemboca en el hombre, y las segundas un movimiento
de progreso en la humanidad tendiendo siempre hacia algun tipo de unidad.

En este contexto es en el que Teilhard introduce el papel de la religién y en
concreto de la fe cristiana, como el de una fuerza que trabaja en la misma direc-
cién que la convergencia humana. En efecto, para él el cristianismo tiene que
llegar a ser la «religion del futuro» (la religion del’avenir), descubriendo lo que
él llama el «sentido humano» (Sens Humain), que Teilhard reconoce esta real-
mente implicito en él. Tal como él lo concibe el «sentido humano» es la fuerza
motriz que impulsa a todos los hombres hacia su tltima realizacién en la uni-
dad. Para el cristiano esta realizacién en la unidad tiene lugar en la unién de
todos los hombres en Cristo, formando un solo cuerpo. Coincide, por lo tanto,
la aspiracién hacia la unidad de los hombres del cristianismo con la que pro-
pone el progreso humano. Esta convergencia entre el sentido cristiano y el huma-
no le hace decir a Teilhard: «La luz de Cristo no se eclipsa por el brillo de las
ideas del futuro, la investigacién y el progreso, sino que ella ocupa el centro que
mantiene su fuego». Siguiendo esta linea concluye diciendo, que Cristo es el
unico que puede salvar las aspiraciones humanas de nuestro tiempo *,

En un epilogo de El fenémeno humano, que lleva por titulo «El fenémeno
cristiano» (Le phénomeéne chrétien), Teilhard presenta una interpretacién cris-
tiana de toda la evolucién en la que el Punto Omega, hacia el que converge toda
la evolucion, se identifica con la figura de Cristo*. De esta forma el universo

“  L'énergie humain (La energia humana), VI, 180-192.
% Le sense humain (El sentido humano), XI, 21-44.
“  Le phénomene humain, 1, 324-332 (El fenémeno cristiano).
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tiende en su movimiento de convergencia a nivel humano hacia una altima uni-
dad que la fe cristiana reconoce que solo se puede realizar en la unién de los
hombres con Cristo. Cristo mismo es, por lo tanto, la presencia del Punto Omega
en la historia humana, que atrae hacia si el progreso humano, y ayuda a que se
realice su consumacién en la unidad definitiva con él. En esta interpretacién,
la cosmogénesis de la evolucion se convierte en lo que Teilhard llama una «Cris-
togénesis», al identificar el polo de convergencia de toda la evolucién con el Cris-
to encarnado. La unidad de los hombres y a través de ellos de todo el universo
en Cristo constituye lo que él llama el «Cristo Total» o «Cristo C6smico». El pro-
ceso por el que se desarrolla el universo se identifica con aquel por el que se
forma el Cristo Total. Estas ideas estan expresadas de forma mas completa en
uno de sus udltimos ensayos, escrito en marzo 1955, solo un mes antes de su
muerte y que se puede considerar como su testamento espiritual V. Esta idea,
sin embargo, esta ya presente en su primer ensayo escrito en 1916, en el que se
emplea por primera vez el término «Cristo Césmico» y se afirma que Cristo tiene
un cuerpo césmico extendido por todo el universo*. Este cuerpo césmico de
Cristo es la version cristiana de la unidad hacia la que tiende toda la evolucién.
La insistencia de Teilhard en la exigencia de la presencia de Cristo en un uni-
verso en convergencia puede llevar a ciertos malentendidos. Esta exigencia para
Teilhard tiene que unir la total libertad de la Encarnacién con una cuasi-nece-
sidad, ya que el universo no puede llegar a su convergencia y unidad hacia la
que tiende, sin la mediacién del Hombre-Dios. Esta consideracién de la conve-
niencia de la encarnacién de Cristo, atin en la ausencia del pecado, es decir, de
la coherencia por un lado con el amor infinito de Dios al hombre y por otro con
la aspiracién del hombre hacia Dios, no es nuevo en la teologia catélica®. El
darse a si mismo de Dios al espiritu creado, en Cristo por la Encarnacion, es al
mismo tiempo un acto libérrimo del amor transcendente de Dios y el culmen
de la ascensién evolutiva del espiritu en el mundo. Para Teilhard el papel de
Cristo es realmente central para todo el movimiento de la evolucién césmica ®.

El fenémeno moderno de la globalizacién, que tiende a borrar las diferen-
cias entre los pueblos, imperfecto e incipiente, como es todavia, se puede ver
como algo que participa de este movimiento convergente de la noosfera y puede
interpretarse como un signo, sea éste lo débil que se quiera, de la convergencia
humana postulada por Teilhard. Signos semejantes se pueden descubrir en
muchos fenémenos que empiezan a tomar fuerza en nuestro tiempo y que son
el fundamento de la globalizacién, tales como el incremento en el mundo de las

“  Le Christique (Lo Cristico), XIII, 93-117.

*®  La vie cosmique (La vida césmica), XII, 67.

“  Entre los te6logos que defendieron esta opinion se encuentran Alberto Magno, Duns
Scoto, Francisco Suarez y Francisco de Sales. Fray Luis de Le6n recoge también esta opinién:
«Este universo todo, cuan grande y cuan hermoso es, lo hizo Dios para fin de hacer hombre
a su Hijo, y para producir a luz este tnico y divino Fruto, que es Cristo». Fray Luis DE LEON,
De los nombres de Cristo, Apostolado de la Prensa, Madrid, 1941, 63.

% Le Christique, 3, L'Univers Christifié (El universo cristificado), XIII, 105-111.
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comunicaciones a nivel global, la rapidez en el transporte que acorta las dis-
tancias entre los pueblos, la preocupacién generalizada por los problemas inter-
nacionales y el cada vez mayor papel que se quiere que jueguen los organismos
internacionales como las Naciones Unidas. La televisién, por ejemplo, acerca
las imagenes de cualquier acontecimiento por todo el mundo, proyectando una
cercania entre los distintos paises y solicitando movimientos de solidaridad a
nivel global. Un ejemplo reciente lo hemos visto en la reaccién ante la catastro-
fe del maremoto del sudeste asiatico. Estos signos han llevado a designar a nues-
tro mundo actual como la «aldea global» . Sin embargo, no debemos ignorar
que los tiempos modernos son también testigos de numerosos movimientos
divergentes, tales como el creciente desequilibrio entre paises ricos y pobres, los
nacionalismos extremistas, los fundamentalismos religiosos, la violencia, las
guerras y los terrorismos. En vista de estos signos negativos, uno se puede pre-
guntar si existe realmente un fundamento razonable para el optimismo teil-
hardiano. Tendriamos que sopesar los indicios presentes, tanto positivos como
negativos, para valorar cuales son més fuertes, aunque hay que reconocer que
todavia estamos muy lejos para apreciar sefiales claras de una verdadera con-
vergencia humana. Esta lejania no debe hacernos perder la esperanza de que
los procesos de convergencia acabaran por imponerse. No debemos olvidar que
Teilhard desarrollé su visién durante el tiempo de las dos guerras mundiales, y
la tragica divisién posterior del periodo de la guerra fria. A pesar de todo, estos
signos negativos no enfriaron su optimismo y fue capaz de ver con esperanza el
advenimiento de la unidad futura. Hoy necesitamos algo de su optimismo para
ser capaces de ver, a través de los muchos signos oscuros, la luz al final del tanel
que brilla como una esperanza para el futuro de la humanidad.

CONCLUSION

Acostumbrados como estamos a la usual soluciéon de mantener separadas a
la ciencia y la religion, sin interaccion alguna entre ellas, las propuestas de Teil-
hard nos pueden parecer poco realistas. Por otro lado, va creciendo el conven-
cimiento de que la ciencia y la religién no pueden continuar ignorandose la una
a la otra, sin que resulten efectos negativos para ambas y que un dialogo fruc-
tuoso entre ellas es necesario. La religion, o mejor la teologia no puede progre-
sar aislada del continuo crecimiento del conocimiento sobre el mundo natural
que sigue produciendo la ciencia y ésta a su vez no puede cortarse de la fuente
de inspiracién que proviene del ambito de la religion. En el presente didlogo
entre ciencia y religién, el pensamiento de Teilhard de Chardin puede ofrecer-

st El término «aldea global» (global village) fue usado por primera vez por Marshal
McLuhan en 1964. «Hoy después de mas de un siglo de tecnologia eléctrica, hemos extendi-
do nuestro sistema nervioso central en un abrazo global, aboliendo el espacio y el tiempo en
cuanto concierne a nuestro planeta... El tiempo ha cesado, el espacio se ha desvanecido, vivi-
mos ahora en una aldea global» (Understanding media, Mentor, Nueva York).
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nos muchas intuiciones que pueden ser de gran ayuda. Hemos examinado muy
brevemente tres aspectos: La importancia que da a las ciencias como el princi-
pal componente del esfuerzo humano que adquiere en si mismo un caracter reli-
giosos, su concepto abierto de materia que incluye la dimensién espiritual y la
convergencia del proceso de la evolucién a través de la unidad de la humani-
dad. Aunque Teilhard dirige su propuesta a todos los hombres de buena volun-
tad y toma su punto de partida de lo que la ciencia nos descubre hoy sobre nues-
tro universo en evolucién, en su obra se realiza una sintesis con el pensamiento
religioso. En efecto Dios esta para él presente en el horizonte de ambas la cien-
cia y la religién, indicando con ello que una convergencia entre las dos es posi-
ble. De esta forma, insiste en la necesidad de que el pensamiento religioso acep-
te la imagen del universo en evolucién presentada por la ciencia moderna. Esto
puede implicar cambios serios en algunas formulaciones del pensamiento reli-
gioso, pero que son necesarios para mantener abierto el didlogo entre ciencia y
religién. Hemos visto dos de las propuestas de Teilhard que pueden tener reper-
cusiones en el pensamiento religioso como son su nuevo concepto de materia
que incluye la dimensién espiritual y la convergencia a nivel humano de la evo-
lucion a través de un proceso de unificacion. Este altimo punto abre también
de una manera especial un dialogo con la fe cristiana sobre el papel de Cristo
en un universo evolutivo.

C/ Alberto Aguilera, 21 AcusTiN Ubpias VALLINA
28015 Madrid
audias@fis.ucm.es
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