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Informacion general

Objetivos cientificos

Metafisica y Persona es una revista de difusién internacional y cardcter académico, cuyo
objetivo principal es la transmisién y discusion de los resultados de las tltimas investiga-
ciones en el ambito que reflejan su titulo y subtitulo, mediante la publicacion de Articulos
y Notas inéditos y de contrastado valor cientifico.

Pretende ser un lugar de encuentro y difusion de estudios que ahonden en las relacio-
nes entre filosofia, conocimiento y vida, y que, por su calidad, originalidad y rigor, repre-
senten un claro avance en el saber y una contribucién de relieve en el campo cientifico de
las materias que abarca.

Cobertura tematica

El eje central de la revista es la realidad de la persona. Los articulos publicados en
ella abordaran el estudio de la persona desde los distintos puntos de vista que permiten
conocerla mejor. El lector encontrara, por tanto, trabajos de Filosofia, Teologia, Sociologia,
Psicologia, Psiquiatria, Neurociencia, Medicina y otros saberes centrados en el hombre.
No obstante, la revista otorga una especial atenciéon a la Antropologia filoséfica y, muy
en particular, a la Metafisica de la persona, pues son ellas las que dan sentido y sirven de
fundamento al resto de saberes sobre el ser humano.

Publico al que se dirige

Metafisica y Persona se dirige especialmente a la comunidad cientifica y académica y, mas
en concreto, a aquellos investigadores de Instituciones Universitarias y otros Centros afines
que, sobre todo desde una perspectiva filosofica, dedican todo o parte de sus trabajos a
mejorar el conocimiento de la persona, necesitado de una constante revisién y puesta al dia.

No obstante, por las multiples orientaciones que acoge, la Revista esta también abierta
a un publico mas amplio: a todos aquellos que, dotados de una base filoséfica y de cierta
formacion en los saberes acerca de la existencia humana, desean profundizar en el cono-
cimiento de la persona.

Caracter de las contribuciones

Las contribuciones enviadas a Metafisica y Persona han de ser inéditas en cualquier
idioma y no estar sujetas a revision para ser publicadas en ninguna otra revista o publi-
cacion, ni digital ni impresa. En principio, los articulos se publicaran en la lengua en que
hayan sido redactados, aunque en ocasiones, de acuerdo con el autor, podran ser traduci-
dos al castellano o al inglés.

Los articulos y las notas son sometidos a un arbitraje doble-ciego. Para ser publicados,
los articulos han de obtener dos dictimenes favorables. Las notas, sin embargo, podran
ser admitidas con un solo dictamen positivo y rechazadas con un solo dictamen negativo.

Maés detalles en relacion a este extremo figuran en las Normas editoriales.
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Cuerpos en fuga: el afecto espinosista en la teoria
de los devenires de Deleuze y Guattari

Bodies in flight: Spinozian affection in Deleuze and Guattari’s
theory of becomings

CarLOS BEJAR RAMiREZ!

Universidad Nacional Auténoma de México, México
bejarca@gmail.com
ReEsuMEN

La teoria de los devenires desarrollada en la meseta ntimero diez de Mil mesetas -misma
que cimienta el grueso del pensamiento ético-politico de los filésofos franceses— es ante
todo un analisis en clave espinosiana dedicado a cierto tipo de relaciones de composicion
entre cuerpos desde un punto de vista afectivo. El articulo muestra con cierto detalle de
qué forma el marco conceptual de la teoria de los afectos elaborada en la Etica de Spinoza
es retomado y prolongado por Deleuze y Guattari para elaborar la teoria de los devenires.
Expongo en la primera parte, de manera sucinta, el pensamiento espinosiano referido a los
afectos, y explico en la segunda, mediante el analisis del devenir-animal, el devenir-mujer
y el devenir-imperceptible, como las nociones espinosistas funcionan al interior de la teoria
ético-politica de los devenires.

Palabras clave: devenires, afecto, Spinoza, Deleuze, ética

ABSTRACT

The theory of becomings developed in the plateau number ten of A Thousand Plateaus
—theory that underlies must of the ethical-political thinking of the French philosophers-is
first and foremost a spinozist analysis devoted to a certain type of compositional relations
between bodies from a affective point of view. The article shows in some detail how the
conceptual framework of affect theory developed in Spinoza’s Ethics is retaken and ex-
tended by Deleuze and Guattari to elaborate the theory of becomings. I expose in the first
part, succinctly, Spinoza’s thought referring to affects, and I explain in the second, throu-
gh the analysis of becoming-animal, becoming-woman and becoming-imperceptible, how
spinozist notions work within the ethical-political theory of becomings.

Keywords: becomings, affect, Spinoza, Deleuze, ethics
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Introduccion

La filosofia inmanentista de Spinoza no sélo influye de manera decisiva en
la configuracion de la ontologia de la diferencia deleuziana —con su marcada
insistencia en la inmanencia y la univocidad del ser—, sino que tiene también
prolongaciones importantes en el pensamiento ético y politico del pensador
francés. Esto no podria ser de otra manera si consideramos que la propia fi-
losofia de la Sustancia espinosista esta concebida como soporte ontoldgico de
una estructura axiomatica que se quiere una Etica. Ahora bien, en la filosofia
de Spinoza la ética es principalmente una tipologia de modos inmanentes
de existencia que, a diferencia de la moral, no hace ninguna referencia a la
supuesta existencia de valores trascendentes.? Como explica Deleuze en sus
cursos sobre Spinoza de los afios ochenta, para la moral los entes son seres
y poseen una esencia. Nuestra esencia, en este sentido, estaria en un estado
en el que, de entrada, no esta absolutamente realizada, o, en otras palabras,
estaria “en potencia”. En la moral nos las habemos, pues, con la concepciéon
clasica del hombre, concepcion en la que se nos invitaria a reconciliarnos con
nuestra esencia a través de aquello que nos conduce a ella: el valor.® Pero
como el valor (el Bien y el Mal) esta en una relacion trascendente con respec-
to a nosotros, toda moralidad implica que nos estemos juzgando a nosotros
mismos y a los demas sobre la base de lo que somos y lo que deberiamos ser.
Es en este sentido que “la ley moral es un deber —comenta Deleuze- [y] no
tiene otro efecto ni finalidad que la obediencia”.* Por supuesto, el problema
con la obediencia moral a un “deber ser” trascendente no es tanto el hecho
de que imponga una reduccion de lo que se es, sino que universaliza esa
reduccion, esto es, la impone de manera general a todos sin distincién. Esto
implica que la moral, tal y como la describen tanto Deleuze como Spinoza,
ignora el aspecto mas vital del “proyectar” y el “preferir” en tanto que pila-
res de cualquier vida ética que se tenga por tal. En fin, esta concepcion de la
moral es lo que llevo a Spinoza, en primer lugar, a denunciar a la Monarquia
y ala Religion, pues eran éstas las instancias de las que dimanaban las leyes
morales que, en su opinion, no hacian otra cosa que enganar y someter a los
hombres; y en segundo, a criticar tres figuras o manifestaciones del hombre
de la autodestruccion y del odio a la vida que habitaba aquellas instancias: el
tirano y el sacerdote... pero también el esclavo, que los obedece. Pues, dice
Spinoza en su Tratado teolégico-politico,

> Detevze, G., Spinoza: filosofia prdctica, Barcelona: TusQuets, 2009, p. 34.
* DeLevze, G., En medio de Spinoza, Buenos Aires: Cactus, 2008, p. 70.
* DeLreuze, G., Spinoza: filosofia prictica, p. 35.
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el gran secreto del régimen monarquico y su interés profundo consiste en
mantener enganados a los hombres y en disfrazar, bajo el especioso nombre
de religién, el miedo con el que se los quiere controlar, a fin de que luchen
por su esclavitud, como si se tratara de su salvacion [...]".°

La verdadera ética, a diferencia de la moral, implicara el compromiso a
la vez subversivo, creativo y experimental de acrecentar nuestras conexio-
nes afectivas con el mundo para aumentar nuestra potencia y expandir asi
nuestras posibilidades de vida. Esto supone que no existe ese supuesto fin al
que deberiamos tender, ni ninguna ley o patron ideal trascendente al que de-
berian apuntar nuestros esfuerzos, sino que aquello que podriamos llegar a ser
permanecera —mientras lo permita, claro, nuestra duraciéon en tanto que ente
finito— como una cuestion abierta.

Lo que me propongo en el siguiente ensayo no es tanto detenernos en las
repercusiones que tiene la teoria de los devenires de Deleuze y Guattari de
cara a problemas actuales como los estudios de género, el antiespecismo, la
critica al antropocentrismo o al humanismo, etc. Mi tesis y objetivo principal
consistird en mostrar, con un maximo de detalle y rigor, como dicha teoria
de los devenires es en gran medida una recuperacion y una reelaboracion de
la teoria de los afectos que encontramos en la Etica spinociana; una recupera-
cion que prolongara, ademas, la critica de Spinoza a las instituciones estable-
cidas y a los patrones opresivos que de ellas emanan, y que erigira, en ultimo
término, un programa de experimentacion anarquico a través de un andlisis
dedicado a cierto tipo de relaciones de composicion entre cuerpos desde un
punto de vista afectivo.

1. La teoria de los afectos en la Etica de Spinoza

Para Spinoza los entes no son seres: los entes son modos de la Sustancia.
.Y qué son los modos? No un ser, sino una “manera de ser” —comenta De-
leuze. Lo que le interesa, pues, a Spinoza, no es la esencia sino la existencia
y lo existente. Como se sabe, hay en la Etica de Spinoza una revaloracién del
cuerpo que es unica en la historia de la filosofia, pues lo pondra en una situa-
cion pr1V1leg1ada con respecto al alma.® Deleuze sefiala que la célebre frase de
la Etica “no sabemos lo que puede un cuerpo” significa sobre todo que no po-
demos saber por anticipado lo que un cuerpo (este cuerpo, el tuyo, el mio...)

> SeiNoza, B., Tratado teolégico-politico. Madrid: Alianza Editorial, 2014, Pref., p. 79 [7] (las pagi-
nas entre corchetes corresponden a la edicion de Carl Gebhardt).

¢ SpiNoza, B., Etica demostrada segtin el orden geométrico, México: FCE, 1958, II, 2, esc. (en lo
sucesivo, E).
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puede en tal encuentro, en tal disposicién, en tal combinacién con otros cuer-
pos. Y debido a que nuestro cuerpo sobrepasa el conocimiento “natural” que
tenemos de €l, la filosofia como ética no sera otra cosa que acceder a este co-
nocimiento del cuerpo.” De aqui que la ética sea en principio una “etologia”,
esto es, una ciencia practica de las maneras de ser del ente existente, ciencia
que tendra por principal objeto de estudio los afectos y afecciones por los que
pasan los cuerpos en sus encuentros con otros cuerpos y que modifican su
manera de ser. Como se vera en su momento, la teoria de los devenires en la
obra de Deleuze y Guattari serd también, en este sentido, una etologia que
desarrolla y prolonga la de Spinoza.

En fin, ;qué es para Spinoza el afecto y como se distingue éste de las
afecciones? En un primer sentido, las afecciones son los modos mismos: “Por
modo entiendo las afecciones de la Sustancia”, dice Spinoza en la definicion V
de la primera parte de la Etica. Pero en un segundo sentido y a un nivel mas
alto —que es el que aqui nos interesa— las afecciones refieren a lo que le sucede
al modo, a las modificaciones del modo, a los efectos que ocasionan otros
modos sobre él. En otras palabras, una afeccion (affectio) es el estado de un
cuerpo en tanto que sufre la accion de otro cuerpo. Las percepciones son, en
este sentido, un primer ejemplo de afecciones, pues cualquier imagen de cosa
provoca un efecto instantaneo sobre mi. Ahora bien, el efecto asi provocado
difiere del estado precedente, por lo que cada nueva afeccion siempre implica
o envuelve un pasaje, una transicion de un estado a otro. Es este pasaje en-
vuelto en la afecciéon lo que Spinoza llama afecto (affectus), con la condicion —
aclara Deleuze- de que se entienda que es un pasaje en tanto que vivido.® Ahora
bien, la transiciéon puede ser hacia un estado de mayor perfeccion o hacia uno
de menor perfecciéon que la precedente. “De un estado a otro distinto, de
una imagen o idea a otra distinta se dan asi transiciones, traspasos vividos,
duraciones en las que pasamos a una perfeccion mas o menos grande”.’
Aquello que Spinoza llama afectos son, pues, estas transiciones, estos traspa-
sos o variaciones en la perfeccion o potencia de accion del modo: “Por afectos
entiendo las afecciones del cuerpo por las cuales la potencia de accion de este
mismo cuerpo es aumentada o disminuida, ayudada”."” En suma, “[1]a affectio
[afeccion] remite a un estado del cuerpo afectado e implica la presencia del

7 DerEuze, G., Spinoza: filosofia prdctica, p. 152; En medio de Spinoza, p. 50.

En este sentido, el afecto es lo que Spinoza llama “duracién”, término que segun Deleuze
coincide estrictamente con el de Bergson. En efecto, Spinoza habla de “duracién indefinida”
cuando describe la temporalidad propia del conatus: “Cada cosa se esfuerza, cuanto esta en
ella, por perseverar en su ser [...]. El esfuerzo con que cada cosa se esfuerza por perseverar
en su ser, no implica ningtn tiempo finito, sino indefinido [...]. El alma, tanto en cuanto tiene
ideas claras y distintas como en cuanto las tiene confusas, se esfuerza por perseverar en su ser
con una cierta duracion indefinida y es consciente de este esfuerzo suyo”. E, IV, 6, 8 y 9 prop.
° DerEuze, G., Spinoza: filosofia prictica, p. 62.

10E 111, 3 def.
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cuerpo afectante, mientras que el affectus [afecto] remite al paso de un estado
a otro distinto”." Aqui hay que hacer ya hincapié en este paso, esto es, en el
caracter fransicional o procesual del afecto, pues es esto lo que hara de todo
afecto un devenir, y de todo devenir un proceso afectivo.

Asi pues, como comenta Deleuze en su curso de 1978, nuestra vida se-
ria, segin Spinoza, una continua variaciéon de mi fuerza de existir, de mi
potencia de actuar. En tanto que esa variacion esta determinada por las
ideas y los encuentros que se tienen, y a medida que unos reemplazan a
otros, no dejo de pasar de un grado de perfeccion a otro, asi sea mintasculo,
y esa especie de linea melddica de la variacion continua es la que definira
el afecto.”” De esta forma, todas las maneras en que un cuerpo puede ser
afectado por otro cuerpo dependen de la naturaleza del cuerpo afectado y
de la naturaleza del cuerpo afectante. Spinoza asegura que el cuerpo huma-
no puede ser afectado de muchas maneras dada la diversidad de los cuer-
pos que hay en la naturaleza entorno a éL,”* algunas de las cuales aumentan
su potencia de obrar, otras la disminuyen, y otras, finalmente, no hacen ni
mayor ni menor su potencia de obrar. Esto se debe a que, para Spinoza,
un cuerpo (por mas pequefio que sea) comporta siempre una infinidad de
cuerpos mas pequefios entre los cuales se establecen relaciones de reposo y
de movimiento, de velocidad u de lentitud."* El cuerpo lo definird entonces
como un conjunto de relaciones entre particulas mas simples.'”” Supongamos,
pues, que dos cuerpos —compuestos cada uno por una infinidad de particu-
las simples en relacion— se encuentran. Dos resultados son posibles de este
encuentro: o bien puede suceder que las relaciones especificas entre particu-
las de ambos cuerpos sean componibles, lo que asegurara que las partes de
uno se ajusten a las del otro bajo una tercera relaciéon compuesta que incluye
las dos precedentes y que resulta en la formaciéon de un cuerpo atin mas
compuesto (podemos pensar aqui en cualquier cuerpo cuyas relaciones se
compongan de manera natural con las nuestras: alimentos nutritivos, un ser
amado, un aliado, etc.);'° o bien puede suceder que las dos relaciones no sean

" DeLevze, G., Spinoza: filosofia prdctica, p. 63.

2 DeLeuzg, G., “Curso sobre Spinoza”, clase del 24/01/78.

BE, 1II, 1 ax.

14 1. El cuerpo humano esta compuesto de muchisimos individuos (de diversa naturaleza),
cada uno de los cuales es muy compuesto [...]. III. Los individuos que componen el cuerpo
humano, y, por consiguiente, el cuerpo humano mismo, son afectados de muchisimos modos
por los cuerpos externos”. E, II, 1 y 3 post.

15 “Lo que importa es concebir la vida, cada individualidad vital, no como una forma o un de-
sarrollo de la forma, sino como una relaciéon compleja entre velocidades diferenciales, entre
freno y aceleracion de particulas. Una composicion de velocidades y de lentitudes en un plan
inmanente”. DELEUZE, Spinoza: filosofia prdctica, p. 150.

16 Hay que aclarar que para Spinoza un cuerpo puede ser cualquier cosa: el cuerpo humano o
cualquier cuerpo animal, si, pero también podemos pensar en cuerpos lingtiisticos, sociales,
sonoros, etc.
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directamente componibles. Entonces los cuerpos que se encuentran, o bien
entran en una relacion de indiferencia el uno con respecto al otro, o bien uno
de los dos, bajo su propia relacion, descompone la relacion del otro cuerpo y
lo destruye (en este tltimo caso podemos pensar en un toxico o veneno que
destruye al hombre al descomponer su sangre, por ejemplo, o en el caso de
un asesino que descompone y destruye las relaciones constitutivas de su
victima). Vemos asi que cada cuerpo tiene poderes tanto de afectar como
de ser afectado, es decir, que cada cuerpo, ademas de definirse como una
relacion entre cuerpos mas simples, puede también definirse por el conjunto
de los afectos de los que es capaz.

Recordemos que esta linea melddica vital, esta variacion continua constitui-
da por los afectos, va a tener en Spinoza dos polos: la alegria y la tristeza. “Por
alegria entenderé [...] la pasion por la cual pasa el alma a una mayor perfeccion.
Por tristeza, por el contrario, la pasion por la cual pasa el alma a una menor
perfeccion. Ademas, llamo al afecto de la alegria, referido simultaneamente al
alma y al cuerpo, placer o regocijo; al de la tristeza, por el contrario, dolor
o melancolia”."” La alegria y la tristeza son, pues, dos de los tres afectos mas
primitivos o fundamentales para Spinoza, aquellos de donde se derivaran to-
dos los demas. El tercero es el deseo y Spinoza lo definira simplemente como
“apetito con conciencia de é1”."® El deseo esta por ello directamente relaciona-
do con el conatus, es decir, con el principio espinosista segtin el cual “cada cosa
se esfuerza, cuanto estd en ella, por perseverar en su ser”, pues lo que se ape-
tece es precisamente aquello que el individuo necesita (o cree necesitar) para
su conservacion. En el caso de la alegria, el apetito nos conduce a encontrarnos
con cuerpos cuyas relaciones constitutivas son componibles con las nuestras
y que por ello en efecto contribuyen a nuestra conservaciéon, a un aumento
de nuestra potencia y a una mayor perfeccion. “La alegria es la transicion del
hombre de una menor a una mayor perfeccion”,” dice Spinoza (aclarando
enseguida que dice “transicion” porque “la alegria no es la perfeccion misma”
sino el paso hacia ella). En el caso de la tristeza, ésta —dice Spinoza—- “disminuye
o reprime la potencia de obrar del hombre, esto es, disminuye o reprime el
esfuerzo con el que el hombre se esfuerza por perseverar en su ser; asi pues,
es contraria a este esfuerzo”.® Por ello mismo “[l]a tristeza es la transicion del
hombre de una mayor a una menor perfeccion”.*

7E, 111, 11, esc. (las cursivas son de Spinoza).

18 F 111, 9.

19E, III, 2da def. afectos.

2 E, 111, 37.

2L E, III, 3ra def. afectos. Deleuze comenta que “en la tristeza, nuestra potencia como conatus se
emplea por entero en cubrir la huella dolorosa y en rechazar o destruir el objeto que es su causa.
Nuestra potencia queda inmovilizada y sélo puede reaccionar”. Es por ello que en la tristeza
nuestra potencia disminuye o queda trabada. DeLeuzg, G., Spinoza: filosofia prictica, p. 123.
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Como sefialaba en la introduccion, toda Moral esta referida a la existencia
de valores trascendentes sobre el Bien y el Mal que, segtn la tradicion clasi-
ca, senalan el fin al que debemos tender para actualizar nuestra esencia que,
mientras tanto, estaria s6lo en potencia. La ley moral, en este sentido, juzga a
la vida sobre la base de lo que ésta deberia ser y hacer. La tarea de esta vida
resulta, de esta manera, en el deber de obedecer los dictados de la ley moral.
“Laley moral es un deber —comenta Deleuze-, no tiene otro efecto ni finalidad
que la obediencia”.* La Etica de Spinoza, como deciamos lineas arriba, es una
tipologia de los modos inmanentes de existencia en relaciéon a potencias de
accion variable, una tipologia que reemplaza a la Moral. No hay para Spino-
za Bien y Mal, pues éstos no pueden ser totalizables. Tampoco hay ninguna
finalidad en la Naturaleza. Para Spinoza, como vimos, el bien no es otra cosa
que todo género de alegria y todo lo que conduce a ella, mientras que el mal
refiere a todos los géneros de tristeza. Por ello prefiere hablar no de Bien y
Mal sino de lo bueno y lo malo. Lo bueno es aquello que nos conduce al tinico
bien, la alegria, y por lo tanto todo aquello que nos es util para llegar a ella,
mientras que malo es todo lo que nos conduce a la tristeza. Spinoza advier-
te que esto significa que lo bueno y lo malo no indican nada positivo en las
cosas consideradas en si mismas: una sola y misma cosa puede ser al mismo
tiempo buena y mala, “[p]ues el cuerpo humano esta compuesto de muchisi-
mos individuos de diversa naturaleza, y, por tanto puede ser afectado por un
solo y mismo cuerpo de muchisimos y diversos modos [...]. Por lo cual pode-
mos concebir facilmente que un solo y mismo objeto puede ser causa de mu-
chos y contrarios afectos”.?® Esto por supuesto implica que un solo y mismo
objeto puede ser bueno para algunos entes y malo para otros, tal y como lo
afirmaba Heraclito: “El mar es el agua mas pura y mas contaminada: para los
peces es potable y saludable; para los hombre, impotable y mortifera”.*

Dicho esto, y para concluir con esta breve exposicion de la teoria de los
afectos, hay que reparar en que la vida ética para Spinoza se vuelve inse-
parable de cierto proceso de aprendizaje por prueba y error, es decir, de
cierta necesidad de experimentacién para alcanzar la vida buena y la libertad.
En nuestros encuentros contingentes con las cosas externas, lo tinico que
llegamos a conocer claramente, en principio, es el efecto que éstas producen
en nosotros. Se trata aqui de lo que —dice Deleuze- podriamos llamar
ideas-affectio, ideas de afeccion, mismas que en la Etica pertenecen al pri-
mer género de conocimiento, que es también el mas bajo. ;Por qué el mas
bajo? Precisamente porque este tipo de ideas conocen las cosas solamente
por sus efectos. Conozco, por ejemplo, el efecto que tiene el Sol sobre mi,

2 DeLevze, G., Spinoza: filosofia prdctica, p. 35.
2 E, 11, 17, esc.
2 HerAcrLito, DK B61.
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pero nada conozco de lo que es mi cuerpo, de lo que es el cuerpo del Sol y de
la relacién especifica que entre ambos se establece de manera que el primero
produzca tales efectos sobre mi y no otros. Se trata, pues, de ideas inadecuadas,
ideas que se definen por ser un conocimiento de los efectos independientemen-
te del conocimiento de las causas. Y representan un conocimiento imperfecto
y como mutilado porque estas ideas de afecciéon —dice Spinoza— son como
consecuencias sin premisas.” Spinoza también llama a este primer género de
conocimiento, conocimiento por experiencia vaga. Seremos pasivos y padecere-
mos al azar de los encuentros en la medida en que permanezcamos en este
primer nivel de conocimiento. Pero existe un segundo tipo de conocimiento,
esta vez adecuado, que nace de la comprension racional de aquello que de
positivo engloba el conocimiento por experiencia vaga. No se tratard, pues,
de suprimir la idea inadecuada que tenemos, sino de aprovechar lo que hay
de positivo en ella para formar el mayor namero posible de ideas adecuadas.
Pero, ;qué son exactamente las ideas adecuadas? Son lo que Spinoza llama
nociones comunes (ideas-nocion, dice Deleuze) y representan el conocimiento
del segundo género y la salida del mundo de la pasion. A diferencia de la
idea-afeccidén, una idea-nocioén no refiere solamente al efecto de un cuer-
po externo sobre el mio, sino que le atafien las similitudes de composicion de
los modos existentes, inico medio para llegar al conocimiento adecuado
delasrelaciones de conveniencia o disconveniencia entre los cuerpos. Nocion
comun es, de este modo, “aquello que es comtn y propio del cuerpo humano
y de ciertos cuerpos externos por los cuales suele ser afectado el cuerpo
humano”.* En suma, “las nociones comunes nos hacen conocer el orden po-
sitivo de la Naturaleza en el sentido de: orden de las relaciones constitutivas
o caracteristicas bajo las que los cuerpos convienen o se oponen”.” Por ello
dice Spinoza que “las nociones llamadas comunes [...] son los fundamentos
de nuestro raciocinio”.”® Ejemplo: si conozco lo suficiente del cuerpo llamado
arsénico en sus relaciones constituyentes, y conozco ademas lo suficiente de
las relaciones que componen el cuerpo humano, puedo entonces saber de la
disconveniencia entre ambos cuerpos, de la capacidad del cuerpo-arsénico
de envenenar y destruir las relaciones del cuerpo-humano. Es en este sentido
que la nocion se eleva a la comprension de la causa y, por lo tanto, la idea-
nocion es una idea adecuada que nos aleja del mundo de la pasion.

Hay todavia un tercer género de conocimiento al que Spinoza llama ciencia
intuitiva y que procede “de la idea adecuada de la esencia formal de los atri-

»E, 11, 28.

2% E, 11, 39 (las cursivas son de Spinoza).

7 DELEUZE, Spinoza y el problema de la expresion, Barcelona: Muchnik Editores, 1999, p. 286.
2 E, 11, 40, 2do, esc.
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butos de Dios hasta el conocimiento adecuado de la esencia de las cosas”.”
De este conocimiento nace —dice Spinoza— el amor intelectual de Dios, un
amor en el que se confunden aquel que el alma humana siente con respecto a
Dios, con aquel con el que Dios se ama a si mismo.** Es una especie de amor
mistico —dice Deleuze en sus clases—, posibilitado por este conocimiento del
tercer género en virtud del cual el alma padece menos por los afectos que son
malos y teme menos a la muerte.

En suma, hay en Spinoza una desvalorizacion de ley moral y de los va-
lores en su conjunto, en provecho de una consideraciéon de los encuentros
afectivos y de la comprension que de ellos se tenga a partir de la experimen-
tacion y el aprendizaje que parte del primer género de conocimiento para
llegar al tercero. Como se puede ver, la Moral aqui no tiene cabida. Spinoza
el inmoralista. Es por estas razones que para Deleuze, “Spinoza pertenece a
esa clase de “pensadores privados’ que invierten los valores y filosofan a mar-
tillazos, y no a la de los “profesores publicos” (quienes, conforme al elogio de
Leibniz, no afectan a los sentimientos establecidos, al orden de la Moral y la
Policia)”.?! Para Spinoza las leyes morales juzgan la vida, le imponen deberes
y la cercan por todos lados. Lo que éste, pues, erige con su modo de pen-
sar—comenta Deleuze— es una imagen positiva y afirmativa en contra de lo
que en el hombre odia a la vida. Y puesto que las leyes de la Moral que apri-
sionan la vida son aquellas que proceden de instituciones tales como la Igle-
sia y el Estado, son el sacerdote y el tirano aquellos que para Spinoza seran
los principales participes de esta obra de destruccion de la vida. Pero también
el propio esclavo, pues “los que obedecen a las leyes —sostiene Spinoza-, vi-
ven, como suele decirse, bajo la ley y parecen sus esclavos”.?> A éstos son a
quienes los primeros quieren mantener engafiados “a fin de que luchen por
su esclavitud, como si se tratara de su salvaciéon”.* Son, pues, el tirano, el
sacerdote, el juez y el esclavo manifestaciones de una sola figura, el “hom-
bre de la autodestruccién”, “siempre ocupado en poner cercos a la vida, en
mutilarla, matarla a fuego lento o vivo, enterrarla o ahogarla con leyes, pro-
piedades, deberes, imperios”.* Como veremos en lo que sigue, la teoria de
los devenires en la filosofia de Deleuze y Guattari esta en deuda con y es una
prolongacion de esta critica espinosista a las fuerzas que mutilan la vida y
restringen la libertad de los individuos.

2 E, 11, 40, 2do, esc.

% E,V, 32, 35, 36. Cf. DELEuzE, G., En medio de Spinoza, pp. 421y ss.
! DeLEvzE, G., Spinoza: filosofia practica, p. 20.

32 SpiNoza, B., Tratado teoldgico-politico, p. 168.

% SpiNoza, B., Tratado teolégico-politico, p. 79.

% DeLeuze, G., Spinoza: filosofia practica, p. 21.
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2. La teoria de los devenires en Mil mesetas y su relacion
con la teoria espinosista de los afectos

Es en la teoria sobre los devenires desarrollada por Deleuze y Guattari
en Mil mesetas donde se puede ver con mayor claridad el importante papel
que tiene la teoria de los afectos de Spinoza en el pensamiento ético-politico
de estos autores. La meseta dedicada al tratamiento de los devenires (titu-
lada “1730: devenir-intenso, devenir-animal, devenir-imperceptible...”) es
principalmente, en efecto, un analisis dedicado a cierto tipo de relaciones de
composicion entre cuerpos desde un punto de vista afectivo. Y lo primero
que los filésofos toman de la Etica de Spinoza para apuntalar el concepto de
devenir es su concepcion del cuerpo. Segtin la directriz espinosista, en Mil
mesetas todo cuerpo estard constituido por relaciones entre particulas mas
pequenas, por relaciones de movimiento y reposo, de velocidad y lentitud
entre particulas mas simples, lo que se traducird en una cierta capacidad de
afectar y ser afectado (dos capacidades, pasiva y activa, que Deleuze y Gua-
ttari condensan en la férmula “los afectos de los que un cuerpo es capaz”).
Estas dos dimensiones del cuerpo —ser una relacion entre particulas y poseer
una capacidad de afectar y de ser afectado— serdn aquello que ya desde sus
cursos sobre Spinoza Deleuze llamara latitud y longitud de un cuerpo. En Mil
mesetas se conserva el mismo esquema: “La latitud estd compuesta de partes in-
tensivas bajo una capacidad, de la misma manera que la longitud estd compuesta de
partes extensivas bajo una relacién” ** Lineas mas adelante explican:

En el plan de consistencia, un cuerpo sélo se define por una longitud y una
latitud: es decir, el conjunto de los elementos materiales que le pertenecen
bajo tales relaciones de movimiento y de reposo, de velocidad y de lentitud
(longitud); el conjunto de los afectos intensivos de los que es capaz, bajo
tal poder o grado de potencia (latitud) [...]. Corresponde a Spinoza haber
puesto de manifiesto esas dos dimensiones del Cuerpo, y de haber definido
el plan de Naturaleza como longitud y latitud puras.®

Asi pues, en el plano de inmanencia que Deleuze se preocupo de defender
desde sus primeras obras, un cuerpo sera eso: longitud-latitud. Relaciones
entre particulas, por un lado, capacidad de afectar y ser afectado, por el otro.
Esto significard que los cuerpos ya no se definirdn mads por su esencia sino
por los afectos de los que son capaces.

% DeLevzg, G. y GuaTTAry, F., Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia, Valencia: Pre-Textos, 2008,
p- 261 (las cursivas son de los autores).
% DeLevzg, G. y GuatTaRy, F., Mil mesetas..., p. 264 (las cursivas son de los autores).
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Nada sabemos de un cuerpo —afirman en Mil mesetas— mientras no sepamos
lo que puede, es decir, cuales son sus afectos, como pueden o no componerse
con otros afectos, con los afectos de otro cuerpo, ya sea para destruirlo o ser
destruido por €l, ya sea para intercambiar con él acciones y pasiones, ya sea
para componer con €l un cuerpo mas potente.”

Ahora bien, es el cardcter transicional o procesual del afecto el que lo
coloca en estrecha relacion con la nocion de devenir. En efecto, siendo todo
afecto un cambio o variacion que resulta del encuentro entre dos cuerpos,
todo afecto es, ante todo, un devenir-otro.*® La Vagiacién implicada en todo
devenir serd en principio —como lo era ya en la Etica de Spinoza— una va-
riacion de la potencia de accion: “A las relaciones que componen un indivi-
duo, que lo descomponen o lo modifican, corresponden intensidades que lo
afectan, aumentan o disminuyen su potencia de accion, que proceden de las
partes exteriores o de sus propias partes. Los afectos son devenires”.* Y pues-
to que el cuerpo se define como relacion de partes infinitamente pequenas,
para Deleuze y Guattari todo devenir supondra necesariamente la apertura
de corrientes y de flujos de particulas, es decir, del flujo, robo, extraccion
o desecho de aquellos cuerpos simples que para Spinoza eran los componen-
tes de todo cuerpo. Por ello afirman los filésofos que, en principio, “todos
los devenires son ya moleculares”.* En fin, el devenir es principalmente la
instauracion de nuevas relaciones de composicion o descomposicion entre
las particulas de los cuerpos que se encuentran y entran en contacto. En
otras palabras, el devenir es siempre, como en Spinoza, un asunto de compo-
sicion-descomposicion a nivel micro. “Devenir es —sostienen Deleuze y Gua-
ttari—, a partir de las formas que se tiene, del sujeto que se es, de los érganos
que se posee o de las funciones que se desempena, extraer particulas, entre las
que se instauran relaciones de movimiento y reposo, de velocidad y lentitud, las mds
proximas a lo que se estd deviniendo, y gracias a las cuales se deviene” *' Esto, como
veremos en lo que sigue, provoca todo un trastrocamiento de los regimenes
significantes y subjetivos de los que parte aquel que deviene, y es en este
sentido que el devenir conlleva siempre una desterritorializacion que puede
instaurar agenciamientos novedosos, a veces contra natura y en ocasiones in-
cluso peligrosos e incluso mortales.

% DeLEvzE, G. y GuarTary, F., Mil mesetas..., p. 261.

% Cf. CoLman, F., “Affect”, en The Deleuze Dictionary, ed. Adrian Parr, p. 12: “Deleuze se com-
promete y extiende las concepciones filosoficas sobre el afecto de Spinoza y de Nietzsche
para describir el proceso del devenir, esto es, la transformacion a través del movimiento y la
duracion” (la traduccion del inglés es mia).

% DeLevzg, G. y GuatTary, F., Mil mesetas. .., p. 261 (las cursivas son mias).

“ DeLeuzg, G.y Guarrary, F., Mil mesetas. .., p. 275.

4 DeLeuze, G. y GuatTary, F., Mil mesetas... (las cursivas son mias).
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Cuando definimos el devenir del cuerpo en términos de los afectos de los
que es capaz, esto nos lleva a considerar los tipos de relaciones y compro-
misos que puede establecer un cuerpo con otros cuerpos.* En el reino ani-
mal habria un sinndmero de devenires en los que estos compromisos entre
diferentes reinos se establecen con independencia de cualquier filiacion
genética. Un ejemplo que siempre fue grato a Deleuze es el de la orquidea y
la avispa, en donde la primera, que no puede polinizarse a si misma, adop-
ta la forma de la avispa hembra para atraer al macho e impregnarlo asi de
polen. Se puede decir entonces que la orquidea deviene un calco de avispa,
mientras que esta tultima deviene una pieza del aparato reproductor de la
orquidea. Pero no se trata de una mera imitacion —aclaran Deleuze y Gua-
ttari— es mas bien una captura de codigo que provoca el surgimiento de un
rizoma comun, de un agenciamiento, “verdadero devenir, devenir avispa de
la orquidea, devenir orquidea de la avispa”.* No se trata en los devenires,
pues, de evolucion, pues no hay relacion de descendencia ni de filiacion
alguna entre la orquidea y la avispa. El devenir es mas bien del orden de las
alianzas afectivas entre los cuerpos, alianzas que acrecientan el poder de uno
de ellos, o, estableciendo una verdadera simbiosis entre los organismos invo-
lucrados, el de ambos (aunque también existen relaciones simbioticas como
el parasitismo, en donde el organismo huésped ve disminuido su poder de
accion y en ocasiones muere a causa del invasor; o la sinecrosis, una relacion
que acaba por destruir a los individuos de ambas especies).

Estos devenires existen en el reino animal, pero Deleuze y Guattari ha-
blan ademads de un devenir-animal del hombre, tipo de devenir que posee
caracteristicas propias. En “La carta de Lord Chandos”, relato de ficcion es-
crito por Hugo Von Hofmannsthal en 1902, un joven y prometedor poeta de
la Inglaterra del siglo XVI (Chandos), le cuenta a Francis Bacon lo que expe-
rimentd a poco de haberle ordenado a su subordinado echar abundante ve-
neno a las ratas que habian proliferado en los sotanos de una de sus granjas:

jAlli estaba una madre que tenia alrededor a sus crias moribundas y tem-
blorosas, y que dirigia sus miradas no a los muros implacables, sino al aire
vacio o, a través del aire, al infinito, y que acompanaba esas miradas con
un rechinar de dientes! Si un esclavo que servia se encontr6 lleno de horror

2 Por esta razén Paul Patton acierta a ver una conexién intima entre el concepto de devenir,
el deseo y el poder: “Desde la perspectiva del poder, los devenires pueden ser considerados
como procesos de aumento o realce de los poderes del cuerpo, llevados a cabo en relacién con
los poderes de otro, pero sin implicar una apropiacion de esos poderes. Una manera en que
los cuerpos pueden aumentar sus poderes es entrando en alianzas con otros cuerpos que sir-
ven para reforzar o realzar sus propios poderes”. Ver PattoN, P., Deleuze y lo politico, Buenos
Aires: Prometeo Libros, 2013, pp. 115y ss.

® DeLeuze, G. y Guarrary, F., Mil mesetas. .., p. 16.
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impotente cerca de la Niobe petrificada, debid sufrir lo que yo sufri cuando,
dentro de mi, el alma de aquel animal ensefiaba los dientes al atroz destino.*

Deleuze y Guattari comentan este raro texto para ejemplificar con €l el
devenir-rata de Chandos y explicar el primero de los devenires que se anali-
zan en la meseta: el devenir-animal. En la experiencia del joven poeta, no se
trataria simplemente de un sentimiento de piedad. “Era mucho méas y mucho
menos que la simple piedad: una participacion infinita —dice Chandos—, un
fluir de mi mismo hacia esas criaturas”.* No se trata tampoco de un mero
producto de la imaginacion, ni de una analogia o una identificacion, sino que
se trata de

una composicion de velocidades y de afectos entre individuos completamente
diferentes —comentan Deleuze-Guattari—, simbiosis, que hace que el raton de-
venga un pensamiento en el hombre, un pensamiento febril, al mismo tiempo
que el hombre deviene ratén, ratéon que rechina los dientes y agoniza.*

Otro caso: el del escritor pre-romantico aleman Moritz, quien ante unos
bueyes muriendo siente la increible impresion de una Naturaleza desconocida.
Es el afecto —dicen Deleuze-Guattari—, pues “el afecto no es un sentimiento per-
sonal, tampoco un cardcter, es la efectuacion de una potencia de manada, que
desencadena y hace vacilar el yo”.* Si en ambos casos —el de Hofmannsthal y
el de Moritz— podemos hablar de afecto, es porque ambos, en su encuentro con
las ratas o los bueyes muertos, tienen lo que Spinoza llama una afecciéon que
difiere de las antecedentes. Hay, pues, una afeccién en Chandos ante el cuerpo
de las ratas, hay una afeccion en Moritz ante el cuerpo de los bueyes, y el estado
que adquieren al presenciar estas muertes los hace pasar de un estado a otro.
Experimentan, pues, un afecto que, en mi opinion, coincide con los recientes
esfuerzos en filosofia por pensar una ética animal.

Pero tal vez lo mas importante del devenir-animal para Deleuze y Guattari
es que en este tipo de devenires siempre hay algo se propaga, se expande, se
multiplica.

En un devenir-animal, siempre se estd ante una manada, una banda, una
poblacion, un poblamiento, en resumen, una multiplicidad [...] nosotros nos
interesamos por los modos de expansion, de propagacion, de ocupacidn, de
contagio, de poblamiento. Yo soy legion.*®

#“ HormannstHAL, H., “La carta de Lord Chandos”, recuperado el 02/10/2019 de https://www.
ugr.es/~filosofiayterapia/ ACTIVIDADES/Otras/Ateneo/La%20Carta%20de%20Lord %20
Chandos.pdf

% HormaNNsTHAL, H., “La carta de Lord Chandos”.

% DeLeuze, G. y Guartary, F., Mil mesetas. .., p. 262.

¥ DeLEuzE, G. y Guartary, F., Mil mesetas. .., p. 246.

* DeLeuze, G. y Guartary, F., Mil mesetas. .., p. 245.
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Se trata aqui, indiscutiblemente, de la dimension social y politica del de-
venir-animal. Para Deleuze y Guattari lo primero que tomamos del animal,
antes que todo cardcter (velocidad, agresividad, astucia) es el hecho de estar
siempre en relacion con una manada.

Nosotros decimos que todo animal es en primer lugar una banda, una ma-
nada. Que mds que caracteres, todo animal tiene sus modos de manada [...].
Ahi es donde el hombre tiene que ver con el animal. Nosotros no devenimos
animal sin una fascinacién por la manada, por la multiplicidad.*

Los ejemplos que nos brindan son del orden de las sociedades de caza,
las sociedades de guerra, las sociedades secretas o las sociedades de crimen.
“Los devenires animales les pertenecen” —dicen—, y distinguen enseguida es-
tos tipos de fendmenos sociales de las sociedades familiares y estatales a las
que los devenires-animales socavan y debilitan desde dentro. Hay entre es-
tos dos tipos de sociedades, pues, irreductibilidad, diferencia de naturaleza,
pues “el origen de las manadas es completamente distinto que el de las fami-
lias y los Estados, y no cesan de minarlos, de perturbarlos desde fuera”.”® Uno
deviene-animal, pues, cuando la afeccién es del orden de la fascinacién por
una multiplicidad, fascinacion que se traduce en deseo. En efecto, “el devenir
—afirman- es el proceso del deseo” (y recordemos que en Spinoza el deseo,
junto con la alegria y la tristeza, es uno de los afectos primarios). En fin, el de-
venir-animal es un asunto de fascinacion y deseo de manada que opera por contagio.
Ahora bien, la fascinacion y el deseo inherentes al devenir-animal s6lo son
posibles mediante la figura del Anomal en tanto que individuo excepcional
o jefe de banda, verdadero demonio con el que uno establece alianzas para
luchar en contra de las instituciones molares establecidas. En este sentido,
segiin Deleuze y Guattari, hay devenires-animales anomales en la maquina
de guerra cuando ésta es extrinseca al Estado (como en los golpes de estado
o las revoluciones); hay devenires-animales anomales en las sociedades de
crimen cuando el Estado prohibe las guerras locales (como los ejércitos para-
militares o las mafias rivales del narcotrafico); y también los hay en los gru-
pos de motin, cuando la Iglesia y el Estado se encuentran ante movimientos
campesinos, de maestros, de migrantes, etc. Incluso el asceta estaria en posi-
ciéon anomal y en linea de fuga con respecto a la Iglesia.”' Por ello Deleuze y
Guattari afirman que el devenir-animal es un asunto de politica, pero de una
politica “transversal” con respecto a las formas de politica acostumbradas.

Hay toda una politica de los devenires-animales [...]: esta politica se elabora
en agenciamientos que no son ni los de la familia, ni los de la religién, ni

* DeLeuze, G. y Guartary, F., Mil mesetas. .., p. 246 (la cursiva es mia).
% DeLevze, G. y GuarTary, F., Mil mesetas..., p. 248.
51 DeLevzg, G. y GuaTTARy, F., Mil mesetas..., p. 252.
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los del Estado. Mas bien expresarian grupos minoritarios, u oprimidos, o
prohibidos, o rebeldes, o que siempre estan en el borde de las institucio-
nes reconocidas, tanto mas secretos cuanto que son extrinsecos, en resumen,
an6émicos.™

Por ello afirman que el devenir-animal adopta la forma diabdlica de la
Tentacion: su empresa siempre se acompana “de una ruptura con las institu-
ciones centrales, establecidas o que tratan de establecerse”.

El devenir-animal y la figura del Anomal que lo detona mediante afeccio-
nes como la fascinacion y la tentacion nos remiten al componente afectivo del
poder. En su Foucault, Deleuze comenta que las “relaciones de poder” son
esencialmente “relacion de fuerzas” en donde una fuerza ejerce una accion
sobre otra. Las relaciones de poder son, pues, “un conjunto de acciones so-
bre acciones posibles”. Deleuze enumera algunas acciones que expresan una
relacion de fuerzas o de poder: incitar, inducir, desviar, facilitar o dificultar,
ampliar o limitar, hacer mas o menos probable, etc. Esas —dice— son las cate-
gorias del poder y, puesto que la lista debe permanecer abierta, podriamos
agregar aqui la fascinacion que experimenta el “yo” hacia la manada y la
tentacion del Anomal sobre nosotros, acciones que no son otra cosa que una
forma de ejercer el poder. Por ello el poder aparece como un afecto, porque
se ejerce sobre otros cuerpos:

Uno no pregunta, “;qué es el poder, de donde viene?”. Uno pregunta, ;como
se ejerce? Un ejercicio de poder aparece como un afecto, puesto que la propia
fuerza se define por su poder de afectar a otras. Incitar, suscitar, producir (o
bien todos los términos de listas analogos) constituyen afectos activos, y ser
incitado, ser suscitado, ser obligado a producir, tener un efecto “1til”, cons-
tituyen afectos reactivos.*

Ejercer fascinacion, tentar y contagiar serian, pues, desde un punto de vis-
ta espinosista, los poderes de afectar propios del Anomal y de la multiplici-
dad que habita, afectos que nos arrastran a un devenir-animal, esto es, que
nos produce un afecto de manada, de banda, de sociedad secreta en cuyo
agenciamiento nuestros poderes se acrecientan mientras que minan, debili-
tan y perturban los cédigos dominantes y las instituciones molares estable-
cidas que nos oprimen. Hay también aqui una explicacion espinosista para
esta fascinacion por determinada multiplicidad, por determinada poblacién
o grupo: “la multiplicidad que nos fascina —afirman Deleuze y Guattari- ya
esta en relacion con una multiplicidad que nos habita por dentro”.> Hay, asi,

2 DeLevzE, G. y GuatTary, F., Mil mesetas..., p. 252.
5% DeLevzg, G. y GuatTary, F., Mil mesetas..., p. 252.
> DeLevzg, G., Foucault, Barcelona: Paidds, 1987, p. 100.
% DeLevzg, G. y GuaTTary, F., Mil mesetas..., p. 246.
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multiplicidades que nos llaman, o mejor dicho, que llaman a ciertas particu-
las que componen nuestra propia multiplicidad. En términos espinosistas,
este deseo-fascinacion-tentacion se produce porque las particulas de la mul-
tiplicidad con la que entramos en contacto entran en relaciones de composi-
cién con las nuestras. Se llaman, pues, unas a otras de la misma manera que
nuestro cuerpo sediento llama al agua. Se trata, asi, de una suerte de “afini-
dades electivas” en donde el encuentro con lo otro hace que descubramos en
nosotros mismos al grupo o a la manada que nos llama. Los mitines funcio-
nan de esta manera, las manifestaciones civiles, los grupos contraculturales,
las tribus urbanas, las sectas, las camarillas y las facciones... en fin, todos los
llamados a la revolucion.

Esto con respecto al devenir-animal, pero hay que decir lo mismo del de-
venir-mujer, del devenir-nifio, del devenir-imperceptible. Puesto que —~como
dijimos— todos los devenires son moleculares, el devenir-mujer o el deve-
nir-nifio no se parecen a las entidades molares que operan en la sociedad,
entidades que funcionan mediante patrones mayoritarios desde donde se
juzga y se clasifica a los miembros de aquella. ;Como entender lo molar y
lo mayoritario? Segun la clara y sucinta explicacion de Tamsin Lorraine, en
la sociedad capitalista la vida humana funcionaria al nivel de varios estratos
diferenciados y complementarios. Nuestro cuerpo organico —un estrato for-
mado por varios subsistemas corporales que se organizan para formar los
complejos organismos biologicos que somos—no es el tnico estrato. Hay tam-
bién estratos de significancia y de subjetivacion que distribuyen y jerarquizan
los roles sociales y su significado de cara a otros sujetos que interpretan esos
significados. Siguiendo a Foucault, Deleuze y Guattari sostienen que el sujeto
no puede ser previo a la sociedad de la cual se vuelve miembro, sino, al con-
trario, son los regimenes de subjetivacion y de significancia la condiciéon de
los sujetos que producen. Asi —afirma Lorraine—:

[...] lo que cuenta como un discurso con sentido lo dicta no un sujeto indi-
vidual, sino el sistema de significancia que determina lo que tiene sentido
en una situacién dada. Lo que cuenta como un sujeto reconocible (hacia uno
mismo y hacia los demas) lo dicta el sistema de subjetivacion que determina
la posicion vis-a-vis de un sujeto con otros.*

Existe, pues, toda una axiomatica capitalista que especifica las posiciones
de sujeto en un sistema estructural arborescente y jerarquico, una “gigantes-
ca memoria” que constituye lo molar mediante estandares o patrones a partir
de los cuales se clasifica y se juzga a los sujetos y se les otorga determinados
significados a sus palabras y a sus acciones. “Los sistemas [0 regimenes] de

% LorrAINE, T., “Majoritarian”, en The Deleuze Dictionary, p. 153 (la traduccion es mia).
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significancia y subjetivacion —comenta Lorraine— clasifican a los significados
sociales y los sujetos individuales de acuerdo a categorias binarias que per-
manecen relativamente estables, dejando como derivadas o invisibles a las
fluctuaciones ‘menores’ ”.>” Son estas desviaciones en el sistema, estos “mo-
vimientos aberrantes” que surgen como fluctuaciones (o, lo que es lo mismo,
devenires) menores los que se opondran a la nocién de mayoria o mayorita-
rio. Asi, minoria y mayoria seran términos que para Deleuze y Guattari no re-
mitiran a cantidades mas o menos grandes o pequefias, sino que referiran, en
el caso de lo mayoritario, a un patrén desde el cual se evaltia a los seres y que
por lo tanto supone un estado de poder y dominacion, y, en lo que respecta
a lo minoritario, a todo aquello que queda fuera del patrén. En este sentido,
‘Hombre’ es la mayoria por excelencia, incluso si en términos cuantitativos es
menos NUMeroso que otros seres.

Minoria y mayoria no s6lo se oponen de forma cuantitativa. Mayoria impli-
ca una constante [...], como un metro-patrén con relacién al cual se evalua.
Supongamos que la constante o el patréon sea Hombre-blanco-macho-adul-
to-urbano-hablando una lengua standard-europeo-heterosexual cualquiera
[...]. Es evidente que “el hombre” tiene la mayoria, incluso si es menos nu-
meroso que los mosquitos, los nifios, las mujeres, los negros, los campesinos,
los homosexuales... etc. [...]. La mayoria supone un estado de poder y de
dominacién, y no a la inversa. Supone el metro-patrén y no a la inversa [...].
Cualquier determinacién distinta de la constante sera, pues, considerada
como minoritaria, por naturaleza y cualquiera que sea su numero, es decir,
sera considerada como un subsistema o como fuera del sistema.*®

Es en este sentido que todo devenir es minoritario —dicen los autores—, y
siendo el hombre lo mayoritario par excellence, no se puede hablar de un
devenir-hombre. La referencia (y la critica) es aqui evidente: el casi omnipre-
sente fendmeno del patriarcado, el machismo y el falocentrismo (y, podria-
mos agregar, el eurocentrismo) como principios rectores de dominacion y de
sujecion en nuestras sociedades. Asi pues, “ ‘el hombre” ha constituido en el
universo un patron con relacién al cual los hombres forman necesariamente
(analiticamente) una mayoria [...] la mayoria en el universo supone como ya
dados el derecho y el poder del hombre”.”* Es en este sentido que las mujeres,
los ninos, los animales y el ecosistema entero son minoritarios con respecto
al patron-hombre y estan sometidos a éste. Y es tal vez por esta razéon que
el devenir-mujer —dada la situacion histérica de la mujer con relacién al pa-
tron-hombre- es para Deleuze y Guattari el primero de los devenires, aquel

5 LorrAINE, T., “Majoritarian”.
% DeLevzg, G. y GuarTary, F., Mil mesetas..., p. 107.
% DeLevzg, G. y GuarTary, F., Mil mesetas..., p. 291.
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por donde todos pasan.® En fin, el asunto del devenir-minoritario se revela,
asi, un asunto politico. “Devenir-minoritario es un asunto politico y recurre
a todo un trabajo de potencia, a una micropolitica activa”.®! Asi lo era ya para
los devenires-animales, que, segiin vimos, se elaboraban en agenciamientos
de manada que no eran los de la familia, los de la religion o los del Estado,
sino que expresaban grupos minoritarios oprimidos, prohibidos o rebeldes
siempre al borde de las instituciones establecidas. Digamos entonces, para
redondear nuestro asunto, que por entidad molar podemos entender las ins-
tituciones establecidas como el Estado, la Iglesia, la Familia, o, mas recien-
temente, el Mercado; agenciamientos todos que operan mediante patrones
mayoritarios de donde emanan los regimenes de significancia y subjetivacion
que, desde un estado de poder y dominacion, reparten y clasifican las posi-
ciones de sujeto y los significados en una sociedad. Son, pues, a estas entida-
des a las que se opone el devenir-animal, y, por supuesto, el devenir-mujer
no sera la excepcion. Ahora bien, el devenir-mujer, mas que oponerse co-
lectivamente a los agenciamientos que estratifican a los sujetos, se oponen
transversalmente a las “posiciones de sujeto” que de éstos dimanan y que le
confieren a la mujer una posicion fija y establecida con respecto al hombre.
“Lo que nosotros llamamos aqui entidad molar —dicen Deleuze y Guattari—
es, por ejemplo, la mujer en tanto que estd atrapada en una maquina dual que
la opone al hombre, en tanto que esta determinada por su forma, provista
de érganos y de funciones, asignada como sujeto”.> La mujer es, pues, una
entidad molar en la medida en que esta “sujetada” a un molde prefabricado
por las instituciones molares establecidas. Y si Spinoza nos advertia que “no
sabemos lo que puede un cuerpo”, es decir, no sabemos auin las potencias
latentes contenidas en todo cuerpo, el problema con las entidades molares
como el de la mujer es que lo que se le roba a la joven es precisamente y
en primer lugar su cuerpo. “El problema —sostienen Deleuze-Guattari— es en
primer lugar el del cuerpo —el cuerpo que nos roban para fabricar organismos
oponibles”.®® Es a la joven, segtin los fildsofos, a quien primero le roban su
cuerpo mediante los procesos de socializacion ejecutados por las entidades
morales como la Escuela, la Familia o la Iglesia. Esta socializacién, esta su-
jecion a lo molar, estaria conformada —como diria Ricardo Rodulfo- por “lo
que se respira en un lugar a través de una serie de practicas cotidianas que in-
cluyen actos, dichos, ideologemas, normas educativas, regulaciones del cuer-
po, que forman un conjunto donde esta presente un mito familiar”.** Rodulfo

% DeLevze, G. y Guartary, F., Mil mesetas..., p. 291.

1 DeLevzE, G. y GUuATTAR], F., Mil mesetas..., p. 292.

% DeLevzg, G. y GuarTary, F., Mil mesetas..., p. 277.

% DeLevzg, G. y GuaTTARy, F., Mil mesetas..., p. 278.

# Ropurro, R., El nifio y el significante. Un estudio sobre las funciones del jugar en la constitucién
temprana, Buenos Aires: Paidos, 1993, p. 36.
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pone como ejemplo el tipico caso en el que se le dice a una nifia “es feo que
una nena haga eso”, dicho que no hace mas que poner en acciéon un trozo de
mito familiar que concierne a la diferencia sexual. Deleuze y Guattari ponen
ejemplos similares: “no pongas esa postura”, “ya no eres una nifia”, “no seas
mamarracho”, frases con las que le roban a la joven su cuerpo y le imponen
—dicen— “una historia” que funciona como maquina dual en donde la mujer
se opone al hombre... con todas las cargas, prohibiciones y demandas socia-
les que esto conlleva.® En suma, el organismo, la significacion y la subjetiva-
cion son los tres estratos principales que nos determinan y por los cuales se

nos identifica, se nos clasifica y se nos juzga.

Consideremos los tres grandes estratos que se relacionan con nosotros, es
decir, aquellos que nos atan mas directamente: el organismo, la significacion
y la subjetivacion [...]. Serds organizado, serds un organismo, articularas tu
cuerpo —de lo contrario, serds un depravado-. Serds significante y signifi-
cado, intérprete e interpretado —de lo contrario, serds un desviado-. Seras
sujeto, y fijado como tal, sujeto de enunciacion aplicado sobre un sujeto de
enunciado —de lo contrario, slo serds un vagabundo-.*

En Didlogos dice Deleuze:

Siempre estamos prendidos con alfileres en la pared de las significaciones
dominantes, hundidos en el agujero de nuestra subjetividad, en el agujero
negro de nuestro querido Yo. Pared en la que se inscriben todas las deter-
minaciones objetivas que nos fijan, que nos cuadriculan, que nos identi-
fican y nos obligan a reconocer; agujero en el que habitamos con nuestra
conciencia, nuestros sentimientos, nuestras pasiones, nuestros secretitos
demasiado conocidos, nuestro deseo de darlos a conocer.?”

En fin, en abierta oposicion a todo aquello que nos estratifica, el deve-
nir-mujer se identificara con la figura de la joven pues es ésta la que por de
pronto escapa a la mujer molar,® joven que Deleuze y Guattari definen, por
esta razon, como una “mujer molecular”. Es decir (hablando en los términos
de Spinoza), la joven estara definida como “una relacién de movimiento y
reposo, de velocidad y de lentitud, por una combinacién de atomos, una emi-
sion de particulas” que produce una linea de fuga que atraviesa de un lado

6 “E] organismo no es en modo alguno el cuerpo, el CsO, sino un estrato en el CsO, es decir, un
fenomeno de acumulacion, de coagulacion, de sedimentacion que le impone formas, funcio-
nes, uniones, organizaciones dominantes y jerarquizadas, trascendencias organizadas para
extraer de él un trabajo util”, en DeLEuzE, G. y GuaTTaR], F., Mil mesetas..., p. 164.

% DeLevzg, G. y GuaTTary, F., Mil mesetas..., p. 164.

 DeLeuzg, G. y Parnet, C., Didlogos, Valencia: Pre-Textos, 2004, p. 55.

% “Sin duda, la joven deviene mujer, en el sentido organico o molar. Y a la inversa, el devenir-mujer
0 la mujer molecular son la propia joven”. DeLeuzg, G. y Guatrary, E., Mil mesetas..., p. 278.
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a otro las maquinas duales de las instituciones molares.® Por ello no sélo la
mujer molar debe devenir-mujer, sino que hay también un devenir-mujer del
hombre en el que éste conjuga su cuerpo con particulas de feminidad para
escapar de sus propios condicionamientos molares.

Asi pues, si molarizar a la joven implica robarle su cuerpo mediante la
imposicion de un organismo que se opone al del hombre, a la inversa —afir-
man Deleuze y Guattari—, “la reconstruccion del cuerpo como Cuerpo sin
organos, el anorganismo del cuerpo, es inseparable de un devenir-mujer o
de la producciéon de una mujer molecular”.” ;Qué significa para los autores
reconstruirse un Cuerpo sin 6rganos (CsO)? En términos espinosistas podria-
mos decir: 1) hacerse un CsO significa dejar de obedecer a las grandes insti-
tuciones molares y a toda la Moral que de ella se desprende. Dejar de seguir
a los falsos profetas de la Religion, del Mercado; desobedecer a los tiranos
del Estado, cuestionar la autoridad del Padre y los significantes dominantes
en la sociedad (Lacan); escapar de aquello que nos objetiva, que nos fija en
tanto que sujetos; fugarnos de aquello que nos juzga e interpreta, de aquello
que nos clasifica y nos da un lugar en el arbol de las jerarquias. Y 2) hacerse
un CsO implica experimentar, hacer un programa de experimentacion anar-
quico.” Deleuze y Guattari se pregunta en este sentido si “;no serfa la Etica el
gran libro sobre el CsO?”,7? y traen a cuento, para describir con ello la verda-
dera significacion del espinosismo, a Heliogibalo y a Los tarahumara, dos ensa-
yos en donde Antonin Artaud trata, en el primero, el tema del anarquismo de
aquel singular y extravagante emperador romano (de donde Deleuze toma
la expresion “anarquia coronada”) y, en el segundo, la experimentacion con
el peyote de aquella comunidad indigena mexicana.” Es en este sentido que
todos los devenires, sin excepcidn, trazan su camino de huida hacia el CsO.”

% DeLevzg, G. y GuarTary, F., Mil mesetas. .., p. 278.

" DeLevzE, G. y GuarTary, F., Mil mesetas. .., p. 278.

71 Bruce Baugh comenta al respecto que, en francés, la palabra expérience significa a la vez ‘expe-
riencia’ y ‘experimento’. Experimentar es, en este sentido, probar nuevas acciones, métodos,
técnicas y combinaciones para acrecentar nuestra experiencia sobre el mundo. La experimen-
tacion es inseparable de la innovacion y el descubrimiento, y es necesaria para revelar ‘lo que
un cuerpo o una mente pueden hacer en un encuentro dado’. Baugh sefiala acertadamente la
diferencia crucial con Kant en lo que respecta a la ética que se desprende de esta teoria de los
afectos, pues no podemos tener un conocimiento a priori de estos efectos a partir de principios
o axiomas. De hecho, dice Baugh, es todo lo contrario a cualquier sistema axiomatico-deduc-
tivo o a cualquier sistema o juicio que use, como Kant, criterios trascendentales. Cf. BaucH,
B., “Experimentation”, en The Deleuze Dictionary, pp. 93-95.

72 DeLEUZzE, G. y GUuATTAR], F., Mil mesetas..., p. 159.

7 “Relectura —dicen— de Heliogdbalo y de los Tarahumaras. Pues Heliogabalo es Spinoza, y Spinoza,
Heliogébalo resucitado. Spinoza, Heliogabalo y la experimentacion tienen la misma formula:
la anarquia y la unidad son una y la misma cosa, no la unidad de lo Uno, sino una unidad méas
extrafa que solo se dice de lo multiple”, DeLeuzg, G. y GuaTTaRy, F., Mil mesetas. .., p. 163.

™ En lo que respecta a los devenires en su relacion con las instituciones establecidas, podriamos
utilizar la distincion que hace Rosi Braidotti entre, por un lado, el deseo que impulsa la expre-
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En suma, anarquismo y experimentacion seran las dos caras del programa
de todo devenir, con la tinica condiciéon de que se emplee la suficiente pru-
dencia pues todo devenir, toda linea de fuga que abandona las tres estratifica-
ciones principales, corre siempre el riesgo de convertirse en linea de muerte.
“La prudencia es el arte comun a las tres; y si a veces se roza la muerte des-
haciendo el organismo, también se roza lo falso, lo ilusorio, lo alucinatorio,
la muerte psiquica evitando la significancia y la subjetivaciéon”.”” Y algunas
lineas atras: “;Habéis empleado la prudencia necesaria? No la sabiduria, sino
la prudencia como dosis, como regla inmanente a la experimentacién: inyec-
ciones de prudencia. Muchos son vencidos en esta batalla”.”

Ahora bien, el peligro de que la experimentacion en la que se arroja el
devenir acabe en la muerte del sujeto significa que la muerte misma es la forma
extrema de mi posibilidad de devenir algo otro que yo mismo. El devenir-impercep-
tible es precisamente eso: un pensamiento sobre la muerte como el altimo
de los devenires, aquel en el que todos finalmente comparecen. “Mas alla de
un devenir-mujer, de un devenir-moro, animal, etc.,, mucho mas alld de un
devenir-minoritario, esta la empresa final de devenir-imperceptible”, dice
Deleuze en Didlogos.”” De la misma manera, en Mil mesetas afirman: “Si
el devenir-mujer es el primer cuanto o segmento molecular, y luego vienen los
devenires animales que se encadenan con €l, ;hacia donde se precipitan todos
ellos? Sin duda, hacia un devenir-imperceptible. Lo imperceptible es el final
inmanente del devenir, su féormula cosmica”.”® Devenir-imperceptible no es
otra cosa que devenir uno con el Cosmos, o mejor dicho, con el CsO como
matriz generatriz de todo lo que existe. Pues si, de acuerdo a Spinoza, existir
quiere decir tener una infinidad de partes infinitamente pequefias bajo cierta
relaciéon, morir quiere decir que las partes que me pertenecen dejan de per-
tenecerme para entrar bajo otras relaciones que caracterizan otros cuerpos.
“¢Qué sucede cuando morimos? —comenta Deleuze en Spinoza y el problema de
la expresion—. La muerte es una substraccion, una supresion. Perdemos todas
las partes extensivas que nos pertenecen bajo cierta relacion”.” “;Alimentaré
a los gusanos!” —dice Deleuze a sus alumnos en sus clases sobre Spinoza-,

sion del conatus del sujeto, y, por el otro, los constrefiimientos impuestos por la sociedad. El
clima politico actual —repitiendo ad nauseam la “muerte de las ideologias”— habria puesto un
excesivo énfasis en el riesgo que implica perseguir cambios sociales. De ahi que el proyecto
ético-politico centrado en los devenires insista en la necesidad de actuar, de experimentar con
diferentes modos de construccién de subjetividad y diferentes maneras de habitar nuestra
corporalidad. Cf. Braporty, R., “The Ethics of Becoming Imperceptible”, en Deleuze and Phi-
losophy, Edinburgh: Edinburgh University Press, 2006, ed. Constantin Boundas, pp. 133-159.

> DeLEUZE, G. y GUATTAR], F., Mil mesetas..., p. 165.

76 DeLEUZE, G. y GuaTTAR], F., Mil mesetas..., p. 156.

77 DELEUZE, G. y PArNET, C., Didlogos, p. 54.

¢ DeLEvzE, G. y GuaTTARy, F., Mil mesetas..., p. 280.

7 DeLEvzE, G., Spinoza y el problema de la expresion, p. 310.
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lo que quiere decir que en la muerte nuestros corpuisculos entran en la re-
lacion que constituye, primero, el cuerpo de los gusanos,* pero finalmente,
tarde o temprano, el del Universo entero. Ahora bien, esta muerte puede ser
entendida en un sentido literal (muerte bioldgica), pero antes tiene todavia
un significado ético-politico de acuerdo al cual el devenir-imperceptible re-
fiere a la “muerte” de la subjetividad estratificada propia de las sociedades
capitalistas, esto es, a la disolucion del “yo” en tanto que posicién molar,
con todo el narcisismo y paranoia que encierra. Si, en este sentido, el yo o
el ego es lo que se distingue y se distancia de “todo el mundo” (es decir, de
todo lo que no-es-yo) entonces el devenir-imperceptible serd precisamente
ser “como todo el mundo”, es decir, renunciar al “si mismo” para encontrar
canales comunicantes con los otros, para habitar zonas en donde el yo y lo
otro son indiscernibles; alianzas incluso contra natura, esto es, asociaciones
con lo no-humano. Para ello —afirman Deleuze y Guattari- se precisa de cierta
ascesis y sobriedad, “eliminar lo que resalta demasiado, lo demasiado visto-
so. ‘Eliminar todo lo que es exceso, muerte y superfluidad’, queja y reproche,
deseo no satisfecho, defensa y alegato, todo lo que lo enraiza a cada uno (a
todo el mundo) en si mismo, en su molaridad”.* Es en este sentido que el
devenir-imperceptible puede también entenderse como un des-centramien-
to del antropocentrismo global mediante relaciones de composiciéon con las
fuerzas cdsmicas de la Vida en su totalidad, pues el devenir-imperceptible,
el devenir-todo-el-mundo —afirman Deleuze y Guattari- “pone en juego el
cosmos con sus componentes moleculares”. Se trataria, pues —como dice Brai-
dotti—, de establecer cierta inter-conectividad que puede ser traducida en una
empatia y afectividad eco-filosofica que atraviesa las especies, el espacio y el
tiempo.®” Un igualitarismo bio-centrado que descentra y desplaza lo humano
y que por ello hace multitud y crea un nuevo mundo (con la condicion de
que ese mundo no sea unicamente humano, demasiado humano). “En ese
sentido, devenir todo el mundo es hacer del mundo un devenir, es crear una
multitud, es crear un mundo, mundos, es decir, encontrar sus entornos y sus
zonas de indiscernibilidad”.® En el devenir-imperceptible nos encontramos
asi, de algin modo, con una ética omnicomprensiva que opera mediante la
renuncia y el abandono de los trazos que uno lo conforman y que nos dis-
tinguen y separan de los otros entes, una ética que, por ende, deriva en una
especie de amor cosmico que se expande a través de los reinos y de los seres.
(Podemos ver en el devenir-imperceptible, sin forzar demasiado el argumen-
to, la transcripcion que hacen Deleuze y Guattari de lo que en Spinoza era el
conocimiento intuitivo del tercer género? Pues ya Spinoza hablaba de la idea

8 DeLevze, G., En medio de Spinoza, p. 398.

81 DeLEvZzE, G. y GUuATTAR], F., Mil mesetas..., p. 281.

8 Brampotry, R., “The Ethics of Becoming Imperceptible”, p. 158.
8% DeLevzg, G. y GuatTary, F., Mil mesetas..., p. 281.
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de Dios como ultimo destino de nuestro conocimiento, una idea-horizonte
en el que las nociones comunes —es decir, las ideas adecuadas sobre las com-
posiciones de relaciones— encuentran su verdadero fundamento. Y es que la
idea de Dios de la que hablaba Spinoza —comenta Deleuze en sus cursos—, “es
la idea de un verdadero fundamento concreto para todas las composiciones
de relaciones [...]. Dios como continente, como siendo él mismo una esencia
que contiene todas las esencias”.* El conocimiento del tercer género es, pues,
una especie de reduccion del yo personal en favor de un amor intelectual a
Dios como fundamento de todas las esencias individuales. De la misma ma-
nera, el devenir-imperceptible es —afirman Deleuze y Guattari—, “[r]educirse
a una linea abstracta, a un trazo, para encontrar su zona de indiscernibilidad
con otros trazos, y entrar asi en la haecceidad como en la impersonalidad del
creador”.® El devenir-imperceptible, el ultimo de los devenires, nos habla,
pues, de una ética afectiva, comunicante y global; de una micro-politica em-
patica, ecoldgica, sin fronteras, en la que suprimimos del si mismo lo que nos
separa de las cosas para, en su lugar, ponerlo “Todo”.
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ReEsuMEN

El pensamiento de José Gaos no parece proporcionar una orientacion especifica con res-
peto a la dimension ético-politica. Sin embargo, a pesar de no poder declarar una directa
filiacién, dentro de la atenciéon dirigida al “contexto”, y a su indisoluble vinculacién con
el filosofar, es posible individuar un enlace con los desarrollos sucesivos de una particular
orientacion de la filosofia de la liberacion. En este articulo se intenta llevar a la luz los posi-
bles senderos “reveladores” de esta vinculacion, tratando de indicar el lugar del pensamien-
to gaosiano en el tal corriente o, mejor dicho, una de sus almas queda arraigada. Se podra,
entonces, reconocer que, en la “herencia gaosiana” presente en el pensamiento de Leopoldo
Zea, se deja vislumbrar la orientacion que ya movia el pensamiento gaosiano en su orte-
guiana inspiracion “circunstancial”. Si es la salvacion de la circunstancia, base de cualquiera
recuperacion cultural, lo que lleva a la misma posibilidad de una filosofia latinoamericana,
pues entonces una parte de la filosofia de la liberacion tiene que reconocerse como fruto de
una actitud metodoldgica fomentada por el pensador exiliado.

Palabras clave: Gaos, Zea, filosofia mexicana, filosofia de la liberacion, circunstancia

ABSTRACT

José Gaos’ thought does not seem to provide a specific orientation regarding the ethi-
cal-political dimension. However, despite not being able to declare a direct affiliation, wi-
thin the attention directed to the “context”, and its indissoluble link with philosophizing, it
is possible to identify a link with the successive developments of a particular orientation of
the philosophy of liberation. This article attempts to bring to light the possible “revealing”
paths of this connection, trying to indicate the place of Gaosian thought in which this cu-
rrent or, rather, one of their souls is rooted. It will be possible, then, to recognize how in the
“Gaosian inheritance” present in the thought of Leopoldo Zea, we can glimpse the orien-
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tation that Gaosian thought already moved in its Orteguian “circumstantial” inspiration. If
it is the salvation of the circumstance, the basis of any cultural recovery, which leads to the
same possibility of a Latin American philosophy, then a part of the philosophy of liberation
must be recognized as the fruit of a methodological attitude promoted by the exiled thinker.

Keyword: Gaos, Zea, mexican philosophy, philosophy of liberation, circumstance

Introduccion

En el marco de las investigaciones relativas a la posibilidad de individuar
una forma de racionalidad politica en el pensamiento de los filésofos espa-
noles exiliados, no parece que el pensamiento de José Gaos tenga una clara y
precisa colocacion.? Sic stantibus rebus, si se busca este tipo de reflexiéon como
expresada de forma directa, no queda de otra que alinearse a la vulgata co-
mun y dejar la empresa antes de empezar. Si, en cambio, se toma la decision
de emprender el camino por diferentes, y marginales derroteros, a lo mejor
bien escondidos, parece salir a la luz la posibilidad de una auténtica atencion
a la cuestion sociopolitica. Por mi parte, me he propuesto buscar senderos re-
veladores en los tratos que remiten a los origenes de la, asi llamada, filosofia
de la liberacion. Se trata de ensefiar el lugar del pensamiento gaosiano en el
cual tal corriente o, mejor dicho, una de sus almas® queda arraigada.

2 La falta de “peso politico” por parte de los exiliados espafioles en México tiene que ver efecti-
vamente con las mismas condiciones que les permitieron acomodarse en el pais que les estaba
brindando otra posibilidad de vida. De hecho, la recepcion de estos intelectuales iba rea-
lizdndose bajo un “candado” de no participacion al debate sociopolitico, a pesar de la intere-
sante contribucién que, en calidad de desterrados, hubieran podido aportar. Sobre este tema,
ver AGUIRRE, A.; SANcHEZ CuUervO, A.; RONIGER, L., Tres estudios sobre el exilio, México: Edaf,
2014; y SAncHEz Cukrvo, A. (Coord.), Las huellas del exilio. Expresiones culturales de la Espafia
peregrina, Madrid: Tebar, 2008.

3 Como reconoce Carlos Beorlegui en su estudio sobre el pensamiento latinoamericano, la bi-
bliografia sobre esta corriente de pensamiento es tan amplia que no es posible, para él, asi
como para nosotros, revisar todos los matices con los cuales los diferentes filésofos de la
liberacién colorean su proprio uso del término “liberaciéon” (Ver Beorrecul, C., Historia del
pensamiento filoséfico latinoamericano, Bilbao: Universidad de Deusto, 2006, pp. 664-667). Si,
como afirma Ofelia Schutte, en sentido amplio la filosofia de la liberaciéon comprende un
conjunto bastante extenso de filésofos latinoamericanos empeniados en la buisqueda de una
nueva forma de filosofar desde la situacién latinoamericana (Ver Scuurtg, O., “Origenes y
tendencias de la Filosofia de la Liberacion en el pensamiento latinoamericano”, en Prometeo,
num. 3, 1987, p. 19), entonces esta situacion constituye el “contexto de opresién” del cual el
hombre latinoamericano tiene que liberarse. Entendemos que desarrollar un pensamiento
desde la opresion, o sea, un pensamiento liberado es, sin duda, un reflexionar caminando
sobre el eje ético-politico, elaborar un pensamiento en el cual la praxis parece ser el momento
fundamental. Como bien afirma Beorlegui, “este pensar verdadero es el que expresa y realiza
la estructura fundamental originaria del existente humano, en cuanto ser-con-otro, estructura
radicalmente politica” (BeorLEGu1, C., Historia del pensamiento..., p. 669). Desde luego, el texto
fundamental que hay que tomar en cuenta cada vez que se quiere realizar un acercamiento
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En tal caso, parece posible hablar de “herencia”, o sea, de un legado que
constituye, de forma muy peculiar, la posibilidad de un tipo de reflexién po-
litica que, en cambio de un desarrollo directo, prefiere esconderse dentro de
las semillas necesarias al germinar de las flores de un pensamiento sucesivo,
enlazado con el primero por una relacion de filosofica philia.* La herencia de
Gaos, éste es el punto fundamental. Hay que preguntarse, entonces, en qué
consiste y como se va constituyendo este mismo legado. Teniendo que abrir
hacia derroteros no comunes, serd necesario, ante todo, asumir que no se pue-
de tratar de una herencia que remite al nticleo teorético de su pensamiento.’

1. Gaos: transtierro y filosofia mexicana

No es este el lugar para realizar una descripcion detallada, ain breve, de
cdmo se vaya constituyendo y desarrollando la reflexion filosofica de José
Gaos, a través de sus fundamentales pautas fenomenologicas, existencialis-
tas, etc.® Ni en realidad resultaria 1til ir buscando todas las referencias que
alimentan el estructurarse de su pensamiento, como por ejemplo las filo-
sofias de Heidegger, de Scheler, Dilthey, etc. Y esto porque, a pesar de la
profundidad, y a veces hasta oscuridad, de su pensamiento, parece proble-
matico desmentir que, como afirma y subraya Vera Yamuni:

La filosofia de Gaos fue siempre una filosofia de la Filosofia, que redujo a una
forma autobiografica, personal, y que terminé por ser una filosofia de la nega-
cidn, y una metafisica [...]. Los motivos de su propia vocacion filosofica, parte

a la filosofia de la liberacion es el de Cerurti GuLDBERG, HORACIO, Filosofia de la liberacion
latinoamericana, México: FCE, 2006. En este trabajo, el autor analiza y explica, de manera ex-
tremamente clara, todo el génesis y el desarrollo inicial del pensamiento de la liberacion.
Con respeto a la posibilidad de leer la herencia como una particular forma de philia, ver el in-
teresante articulo VAzqQuez, M., “Herencia y testamento. H. Arendty J. Derrida”, en Bollettino
Filosofico, nim. 27, 2011/2012, pp. 179-194. En particular, resulta muy interesante una conside-
racion que el autor saca a partir del analisis de unos textos de Jacques Derrida: “Son los otros,
los herederos, quienes deciden sobre lo recibido. Desde su libertad. Son ellos quienes validan
y refrendan. Son ellos, en suma, quienes en la aceptacién de la donacién atribuyen legitimi-
dad a lo recibido y le conceden la oportunidad de seguir siendo. No para repetirlo sino para
hacer de ello otra cosa”. Otra cosa que siempre manifiesta una referencia con su raiz, con lo
que le ha concedido ser, y por esto mismo se vuelve herencia.
> Adn, y esta sigue siendo una interpretacién extremamente personal sobre la cual voy trabaja-
ndo desde hace dos afos, en la pérdida de la posibilidad de una filosofia entendida como
forma de razén compartida, a favor de una reflexion sélo en clave de confesiéon personal,
todavia se puede reconocer la pérdida de una confianza hacia la comunidad (en su concep-
tualizacién y manifestacion), asunto capaz de “revelar” el carcter socio-politico, ain oculto,
del desarrollo ultimo del pensamiento de Gaos.
¢ Con respeto a las lineas filosdficas que caracterizan el pensamiento de Gaos, ver COLONNELLO,
P., Entre fenomenologia y filosofia de la existencia. Ensayo sobre José Gaos, Morelia: Jitanjafora, 2006.
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de su autobiografia, los presentd como motivos de la filosofia y al encontrar,
primero, que entre estos se presentaba su propia soberbia, y después andando
el tiempo, su propia soledad, la del filésofo que en reflexion retraida y solitaria
se sentia duefio de los principios que dominan las cosas, concluyé que ambos
motivos de su Filosofia, la soledad y la soberbia, eran los motivos de toda su
filosofia. Al caracterizar al fildsofo como el solitario-soberbio, describia lo que
sentia, se describia a si mismo. Lo que hizo fue elevar a conceptuacion la con-
ciencia de si, la que como filésofo tuvo de si mismo Gaos.”

Tal conjunto de afirmaciones parece darle la razon a otro pensador exilia-
do, Eduardo Nicol, cuando, en el “enfrentamiento” que tuvo con Gaos, a pro-
posito de la resefia que este ultimo realizé de la obra nicoliana Historicismo y
existencialismo, afirma que en el pensamiento de su “adversario filoséfico” se
puede sin duda reconocer el prevalecer de una posicion caracterizada por una
radical y solitaria, y hasta “inefable intimidad” —ésta es la expresion utilizada
por el mismo Nicol- del pensamiento personal.® Otro eco de la misma pers-
pectiva nos la va proporcionando un famoso discipulo del mismo Gaos, el
filosofo mexicano Luis Villoro, quien reconoce de manera directa que toda la
reflexion gaosiana, relativa a la filosofia de la filosofia,” “con su recurso a
la subjetividad individual, seria la filosofia de esa conciencia de crisis. Y el
mismo Gaos no dejo de anunciar el fin de la filosofia, al menos en su forma
tradicional”."’ El acabar del pensamiento gaosiano en la forma de confesion
personal! parece quitarle al discurso filosofico su rigor argumentativo. A pe-
sar de la validez, o menos, de esta afirmacion, queda cierto que, sin embargo,
la dimension del relato autobiografico adquiere un valor destacado: la confe-
sion profesional, y por lo tanto personal, de José Gaos no puede dejar de ser,

7 Yamuni, V., José Gaos. El hombre y su pensamiento, México: UNAM, 1980, pp. 121-122.

Por lo que concierne el “desencuentro” filosofico entre Gaos y Nicol, ver los siguientes textos:
Gaos, J., “De paso por el historicismo y existencialismo”, en Cuadernos Americanos, niam. 2, 1951,
incluido sucesivamente en Gaos, J., Obras completas, IX (Sobre Ortega y Gasset y otros trabajos de
historia de las ideas en Espafia y la América espaiiola), México: UNAM, 1992, pp. 233-246; Gaos, J.,
“De paso por el historicismo y existencialismo. Parerga y paralipomena”, en Filosofia y Letras,
nums. 43-44, 1951, incluido sucesivamente en Gaos, J., Obras completas, IX, cit., pp. 247-396; N1-
cor, E., “Otra idea de la filosofia. Respuesta a José Gaos”, en Cuadernos Americanos, mayo-junio,
1951, incluido sucesivamente en Nicov, E., La vocacién humana, México: Consejo Nacional para
la Cultura y las Artes, 1996, pp. 313-322; Nicor, E., Prosigue el didlogo, en Nicor, E., La vocacion
humana, pp. 323-340. La referencia indicada se encuentra en el texto Prosigue el didlogo.

Sobre la cuestion de la “filosofia de la filosofia” en Gaos, ver en el especifico ZrioN, A., Un
momento de la filosofia de la filosofia en Iberoamérica: en torno de José Gaos, en NUDLER, O. (Ed.),
Filosofia de la filosofia, Enciclopedia Iberoamericana de Filosofia vol. 31, Madrid: Trotta-CSIC,
2012, pp. 133-172.

ViLLoro, L., “La filosofia de José Gaos”, en Didnoia, num. 10, 1964, pp. 308-322. La cita se
encuentra en p. 322.

El texto de Gaos en el cual su posicion queda aclarada definitivamente lleva como titulo pre-
cisamente Confesiones profesionales, en Gaos, J., Obras Completas, XVII (Confesiones profesionales,
Aforistica), México: UNAM, 1982.
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a la vez, confesion de un destierro, en el caso especifico de un “transtierro”.
En su Confesiones de transterrado, el mismo Gaos recuerda que:

El factor fundamental fue aqui, sin duda, el no haberme sentido en México
en ningin momento, desde el de arribo —hasta éste mismo, propiamente deste-
rrado. Desde aquel primer momento tuve la impresion de no haber dejado la
tierra patria por una tierra extranjera, sino mas bien de haberme trasladado
de una tierra de la patria a otra [...]”."2

Y sigue afirmando que, en una ocasion,

obligado a hablar, y queriendo expresar como no me sentia en México de-
sterrado, sino..., se me vino a las mientes y a la voz la palabra transterrado,
que sin duda resulto ajustada a la idea que habia querido expresar con sin-
ceridad, y debia de ser la de una realidad no soélo auténtica, sino mas que
puramente personal.’

Se trata de aquella condicion que permite al fildsofo espariol pensar que

las patrias no serian sendos territorios ocupados estaticamente por sendas
razas o pueblos en dominios a perpetuidad mutuamente excluyentes; serian
mas bien espiritus colectivos en formacion dindmica en uno u otros territo-
rios destinados a fundirse en la Humanidad, pero no por desapariciéon en un
espiritu uniforme, que quizas sea una contradiccion en los términos, sino por
armonizacion en una polifonia de valores humanos.'

De esta manera parece revelado de una vez el marco antropologico-filo-
sofico dentro del cual se va desarrollando todo el trabajo gaosiano de una
“recuperacion” de la filosofia mexicana, o sea, de un precioso conjunto de
valores histéricamente determinados capaces de expresar una precisa parte
de la citada polifonia. Aquella parte que puede ser vislumbrada sdlo si las
patrias quedan concebidas esencialmente como “espiritus en interpenetra-
cién historica por encima de las fronteras territoriales”.'> Aquella parte que,
en su fase primordial, se manifiesta fundamentalmente como recepcion de
los modelos europeos. De ahi, reflexionando en torno a la filosofia mexicana,
el mismo Gaos llega a poner(se) la pregunta: “;es posible que la importacion
de filosofias sea un hecho histérico tan puramente receptivo, tan pasivo, que
no implique ninguna actividad algo mas que receptiva, por poco que lo sea,
y que por ende pueda considerarse como aportativa siquiera en grado mini-

12.Gaos, J., Confesiones de transterrado, en Gaos, J., Obras Completas, VIII (Filosofia mexicana de
nuestros dias, En torno a la filosofia mexicana, Sobre la filosofia y la cultura en México), México:
UNAM, 1996, p. 546.

13 Gaos, J., Confesiones de transterrado, p. 546.

4 Gaos, J., Confesiones de transterrado, p. 555.

15 Gaos, J., Confesiones de transterrado, p. 557.
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mo?”.'*Y aun admitiendo que haya una forma de aportacion que ya permite
pensar a la filosofia mexicana como manifestacion de la citada “interpenetra-
cion histérica”, ;cémo se ira delineando ésta misma?

Sdlo se puede entender si, siguiendo Gaos, se hace referencia a la distin-
cidn entre importacion “desde fuera” e importacion “desde dentro”. Segin
el filosofo estas dos formas caracterizan la historia cultural de México des-
de el siglo XVIIIL. Pero no se trata de una distincion meramente metodolod-
gica o, auin peor, geografica, sino de algo que remite directamente a la que
Gaos define como “historia del espiritu”:

el importar con espiritu de metropolitano que se traslada a la colonia o con es-
piritu colonial, o el importar con espiritu de espontaneidad, independencia y
personalidad nacional y patriodtica creciente. [...] Pues bien, el “desde fuera” y el
“desde dentro” no quieren decir desde fuera o desde dentro de las tierras de la
colonia, no se refieren al espacio; quieren decir desde fuera y desde dentro del
espiritu mexicano, fuera del cual estd no sélo el espiritu de metropolitano, sino
también el espiritu de colonial, mientras que dentro de él estd iinicamente el
espiritu de espontaneidad, independencia y personalidad nacional y patrioti-
ca; se trata de una nueva categoria puramente humana de la Historia."”

Una condicién que ha permitido, segtin el filosofo transterrado, la realiza-
cién de una importacion “aportativa”, o sea, la adaptacion de lo importado a
las peculiaridades del pais. Sin embargo, se trata de una adaptacion activa e
innovadora porque no se limita al trabajo de “ahormar” la filosofia importada
al contexto social, y tampoco de utilizarla como mera herramienta capaz de
producir las soluciones esperadas. La importacion, entonces, se perfila en for-
ma de proceso de metabolizacion a través del cual las lineas fundamentales
del pensamiento importado quedan sumisas a una peculiar metamorfosis ca-
paz de dejar salir a la luz aquella cara que todavia no habia sido individuada:
“Hay, pues, que concluir que las importaciones de filosofia en México han sido
aportativas a la filosofia en grado no inferior al de otras muchas filosofias que
figuran en la Historia de la filosofia en general por sus relativas aportaciones
a la filosofia universal”." Desde este punto de vista se puede, asi, entender el
sentido pleno del inmenso trabajo de recuperacion historiografica realizado
por Gaos, y su profunda atencion hacia la “filosofia del mexicano” entendida
como el fruto maduro de la circunstancializacion de la filosofia —perspectiva
en la cual Gaos deja salir a la luz todo el caracter orteguiano de su filosofia."”

16 Gaos, J., En torno a la filosofia mexicana, en Gaos, J., Obras Completas, VIIL, p. 306.

7. Gaos, J., En torno a la filosofia mexicana, pp. 306-307.

'8 Gaos, J., En torno a la filosofia mexicana, p. 311.

¥ En el marco de esta perspectiva se coloca, y se entiende, también la excelente consideracion
que Gaos tenia de la obra de Samuel Ramos; ver, en este sentido, Gaos, J., Pensamiento de
lengua espariola, en Gaos, ]., Obras Completas, VI (Pensamiento de lengua espaiiola, Pensamiento
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En este caso, la mexicana se configura como la circunstancia filosofica que,
aun siendo una cara particular, representa la misma posibilidad de la filoso-
fia en general por la misma posibilidad del sujeto: “salvar una circunstancia
es potenciarla conceptuandola o filosofando sobre ella: no, pues, sobre la cul-
tura en general, sino sobre la cultura concreta en torno al sujeto filosofante”.?

2. Leopoldo Zea y la filosofia de la liberacion:
una posible herencia gaosiana

La misma atencion a la circunstancia mexicana, entendida como salvacion
de la posibilidad de la filosofia mexicana, o sea de aquella parte del humano
espiritu que todavia no se habia manifestado de manera plena, la comparte
Leopoldo Zea con su maestro, o sea Gaos. Se trata, de verdad, de una nece-
sidad filosodfica, o en general cultural, pero a la vez existencial: la salvacion
de la circunstancia no es mera salvacion del dato cultural, entendido como
monumento;* se trataria mas de la salvacion de la misma posibilidad de exis-
tencia reconocida, del reconocimiento de una voz cultural comprendida, y
acogida, como posibilidad de lo humano encubierta que, finalmente, se reve-
la. El trabajo de recuperacion del pasado cultural mexicano que Gaos “impu-
so” al joven Zea, a partir de su tesis de doctorado —cuyo tema fue el estudio
del positivismo mexicano—** muestra su sentido so6lo si lo miramos a través
de la lente de un circunstancialismo dirigido hacia la recuperacion de aquella
parte del espiritu que todavia, segin Gaos antes y Zea después, no lograba
aclararse a si mismo. El trabajo de recuperacion empezado por Zea no se pre-
senta como algo aislado que tiene referencia sélo dentro del marco cultural
mexicano, donde convergieron, condiciondndolo, los aportes culturales de
numerosos intelectuales exiliados. Se trata, en realidad, de algo mas amplio,
que toca todo el continente latinoamericano, asunto que queda bien evidente
si se toma en consideracion la red de contactos que se va estableciendo entre
el mismo Zea y los otros exponentes del debate relativo a la identidad lati-
noamericana y a su expresion filoséfica: Arturo Ardao (Uruguay), Francisco

espaiiol), México: UNAM, 1990. Sobre el tema de la filosofia de lo mexicano en Gaos, ver
también MAGALLON ANAYA, M., José Gaos y el crepiisculo de la filosofia latinoamericana, México:
UNAM, 2007.

2 Gaos, J., “;Filosofia americana?”, en Latinoamérica (nimero monografico), num. 32, 1979, p. 12;
ahora en Gaos, ., Obras Completas, VI (Pensamiento de lengua espariola, Pensamiento espariol).

! La referencia directa, en este caso, es la descripcion de la historia monumental realizada por
Friedrich Nietzsche en su Sobre la utilidad y el perjuicio de la historia para la vida, Madrid: Biblio-
teca Nueva, 1999.

2 Publicada sucesivamente: Zea, L., El positivismo en México, México: Colegio de México, 1943.
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Mir6 Quesada (Pert1), Ernesto Mayz Vallenilla (Venezuela), Angel y Carlos
Rama (Uruguay), Darcy Ribeiro (Brasil), etc.

Como agudamente nota José Luis Gomez Martinez, éste es el momento en
el cual los exponentes del debate cultural latinoamericano, interrogandose
acerca de su propia raiz antropologico-social, quedan obligados a preguntar-
se hasta qué punto el concepto de dependencia pudiera seguir definiendo lo
latinoamericano.” Una pregunta que constituye la base de la reflexion acerca
de la identidad y abre la pista hacia la posibilidad de la independencia cul-
tural. Todo el trabajo de caracter historico e historicista vuelto a la recupe-
racion del pasado, y a la constitucion de una conciencia clara de la propia
historia cultural, tiene que ver directamente con la idea de ser, finalmente,
“sujetos de la historia”. Se trata de conocer para llegar a dejar de ser “sujetos
a la historia”; engendrar una nueva forma de subjetivacion capaz de dejar de
imitar al fin de conseguir el mismo nivel. Lo que el discipulo de Gaos quiere
generar es una toma de conciencia de la mas auténtica posibilidad existencial,
unica posibilidad de conjugar lo concreto y lo universal ya no mas a través
de un trabajo de subsuncion sino segiin una articulacién vital y continua.
Seglin Zea, no se trata de una mera contingencia histdrica sino de la crisis de
aquella que Gaos hubiera llamado “importacién desde fuera”. El otro tipo,
“desde dentro”, es el que definitivamente caracteriza la misma posibilidad
de un filosofar auténtico: la posibilidad de una filosofia capaz de expresar
totalmente el sujeto filosofante sin nunca quebrar el vinculo entre parti-
cular (circunstancia) y universal.** En su obra Ameérica como conciencia, Zea
subraya la necesidad de que el filosofar latinoamericano se constituya como
auténtico, pero, a la vez, correcto:

La necesidad de esta filosofia ha venido a ser la natural consecuencia de
nuestra actitud interior, siguiendo ese camino que hemos llamado universa-
lidad. Mas que filosofar nos ha preocupado coincidir, aunque fuese por la via
de la imitacién, con lo que llamamos filosofia universal. No hemos filosofado
con auténtica pureza. No hemos hecho filosofia sin mas. Nos preocupaba
la filosofia como oficio y no el filosofar como tarea. Para nosotros filosofar
equivalia a reflexionar sobre lo reflexionado por otros, o encuadrar nues-
tro pensamiento a los sistemas con los cuales os encontrdbamos. Mds que
filésofos hemos sido expositores de sistemas que no habian surgido frente
a nuestras necesidades. Nos hemos conformado con ser buenos profesores
de filosofia. [...] La filosofia se convierte en letra muerta, en forma sin sen-
tido. Nos hacemos reflejo de ajena vida, como ya nos criticara alguna vez
Hegel. [...] Si queremos hacer filosofia, lo primero que tenemos que hacer es

3 Ver GOMEz MARTINEZ, J.L., Zea, Madrid: Ediciones del Orto, 1997; y GOmEz MARTINEZ, Pensa-
miento de la liberacion: proyeccién de Ortega en Iberoamérica, Madrid: Ege, 1995.
% Ver Zka, L., Ensayo sobre filosofia de la historia, México: Stylo, 1948.
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filosofar. Filosofar sin mas, sin preocuparnos porque esta actividad nuestra
sea 0 no reconocida como filosofia. No debemos empefnarnos tanto en hacer
filosofia como en filosofar. Esto es, debemos empenarnos en dar solucion a
nuestros problemas en forma semejante a como los filésofos clasicos se han
empefiado en dar solucion a los problemas que su mundo les fue plantean-
do. [...] Simplemente debemos preocuparnos porque nuestras soluciones
sean auténticas soluciones. Soluciones para el hombre de carne y hueso que
la solicita desesperadamente. Aspirar, siempre, a que nuestras soluciones lo
sean de una vez y para siempre, pero conscientes de que esta aspiracion, o
pasion nuestra, es y siempre serd una pasion inutil.»

Seglin Zea, no se trata mas de proceder por comparaciones sino de asumir
la diferencia de la propia condicion para lograr incorporar, e incorporarse,
al pensamiento en general, a través de la constitucion hasta de nuevas ca-
tegorias. En esto, el papel que juega la cultura latinoamericana se delinea
como fundamental, el de la encarnacion de una libertad, que no tiene que
ser simplemente conquistada, sino encarnada ya a partir del comienzo de la
aventura filosofica.?® Una libertad enraizada en la igualdad capaz de produ-
cir una filosofia finalmente respetuosa de la manifestacién del otro. Segin
Zea, ya solo el simple reconocimiento de esta condicion de crisis de la filo-
sofia “clasica” y el salir a la luz de la posibilidad de pensar de otra manera,
constituyen el principio de un nuevo filosofar. Un filosofar que, ahondando
sus raices en la circunstancia habitada como linfa vital, no se echa atras en
frente de la tarea universal, o sea la de la comunicacion de su concrecién. La
reflexion capaz de salvar la circunstancia en su mismo anhelo universal tiene,
como subraya Zea, la capacidad de cuestionar ambas formas de existencia,
la del colonizado y la del colonizador.” Entonces la tarea de una filosofia
de la igualdad serd sobre todo la de individuar las correctas circunstancias
que permiten al hombre de asumir conscientemente su diferencia cultural,
y de vivir, a pesar de ésta, una existencia libre y en paz con los otros.” La
propuesta del filésofo mexicano se contrapone claramente a la constitucion
de otro “centrismo”. El problema no es el de “recolocar el centro del mun-
do” sino de substituirlo con una red de continuas referencias. La cuestion
de una auténtica filosofia latinoamericana se configura, entonces, como el
mero pretexto necesario al desarrollo de un esfuerzo conceptual orientado al
hombre en su universal conocimiento de si mismo. Queda evidente que en la
misma dinamica que entrama este esfuerzo se puede reconocer el articularse

» Zga, L., América como conciencia, México: UNAM, 1972, pp. 7-8.

% Ver Zea, L., Dependencia y liberacién en la cultura latinoamericana, México: Mortiz, 1974, pp.
40-45. Ver también MepiN, T., Entre la jerarquia y la liberacion: Ortega y Gasset y Leopoldo Zea,
Meéxico: UNAM, 1998.

¥ Ver Zka, L., Discurso desde la marginacion y la barbarie, Barcelona: Anthropos, 1988.

3 Ver Zea, L., Dependencia y liberacion en la cultura latinoamericana, p. 47.
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de la influencia del pensamiento de Gaos —en el especifico con referencia a la
comprension de la propia circunstancia a través de un trabajo arqueoldgico
de historia de las ideas— y del reconocimiento de la necesaria relacion entre
pensamiento latinoamericano y europeo. Si, por un lado, Zea intenta ir mas
alla de la indicacion gaosiana decidiendo mantener en vida el anhelo hacia
lo universal, por otro ya supera la simple idea de relacion entre la realidad
latinoamericana y la europea reconociendo, en la crisis de esta tltima, la po-
sibilidad de afirmacion de la primera en forma de nueva propuesta universal.
La filosofia latinoamericana auténtica, a causa de su capacidad de individuar
nuevas formas de relacion, se va constituyendo como respuesta que abarca la
existencia de cada hombre.

En el debate relativo a la posibilidad de una auténtica filosofia latinoame-
ricana fue precisamente éste el punto de contraste con el otro grande prota-
gonista, o sea Augusto Salazar Bondy. En contra de la concepcién de Salazar
Bondy, que considera el estado de dominaciéon como una etapa previa a la
posibilidad de una filosofia latinoamericana —una etapa que tiene que ser ne-
cesariamente superada politica y socialmente para que realmente sea posible
elaborar un pensamiento auténticamente enlazado con la propia circunstan-
cia—,* Zea opone la idea de que el mismo estado de dominacion constituye el
momento en el cual surge y se desarrolla el auténtico pensamiento circuns-
tancial, consciente de la dependencia en la que vive y orientado hacia la libe-
racion.* Entonces, la liberacion no es otra cosa que la directa consecuencia de
la asuncién de la propia condicion y de las propias potencialidades, algo que
no podria ocurrir sin la recuperacion critica, y hasta “arqueoldgicamente”
conceptual del pasado propio. La revaloracion de la realidad latinoameri-
cana —conocimiento y comprension- constituye su posibilidad de transfor-
macion a través del quebrantar la supuesta hegemonia cultural justificada
por precisas filosofias de la historia —como la de Hegel y Marx—" y el abrirse
a un pensamiento que se manifieste en forma de camino hacia la libertad
y la igualdad. Otra vez mas, la polémica con Salazar Bondy evidencia que
la intencion de Zea sigue siendo de cardcter universal; s6lo que, consciente
de la historicidad de la existencia humana —categoria aprendida y estudiada
en la “corte” del maestro Gaos- el filosofo mexicano no puede dejar de subra-
yar la necesidad de llegar al objetivo pasando obligatoriamente a través de la
particularidad de lo concreto. Casi segtin una inspiracion de “viquiana” me-
moria, Zea no puede romper el enlace entre las dos dimensiones que orientan
su atencion continuamente hacia la dimension antropoldgica, reveladora del

¥ Ver SaLazar Bonby, A., Dominacion y liberacion, Lima: UNMSM, 1995. Con respeto a la polémica
entre los dos autores, ver CErutTI GULDBERG, H., Filosofia de la liberacion latinoamericana, pp. 161-168.

% Ver Zka, L., La filosofia latinoamericana como filosofia sin mds, México: Siglo XXI, 1969.

31 Respecto a este tema ver Zta, L., Filosofia de la historia americana, México: FCE, 1978.
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hecho de que lo que tiene referencia a la circunstancia latinoamericana, en
realidad tiene referencia a la humanidad entera. Lo que es liberacion del ame-
ricano se vuelve reflexion universal acerca del hombre, porque la “llamada”
a la liberacion pone en serios problemas todas las categorias —~dominadas y
dominantes.

El recorrido de Zea se vuelve, aqui, bien problematico porque no se trata
de constituir otra vez una lectura de cardcter universal, capaz de describir al
hombre de una vez. Tal postura constituiria una traicion de lo concreto que
siempre tiene que quedar vinculado con el universal:

no podemos ya hablar de una filosofia americana a la manera como ayer los
filésofos europeos hablaban de una filosofia universal... francesa, inglesa o
alemana. Esto es, no se trata ya de formar nuevos estancos con la doble pre-
tension de originalidad y universalidad. No se trata de hacer otra filosofia
que, al igual que otras en el pasado, haga de sus problemas y soluciones los
Unicos problemas y soluciones del hombre, de todos los hombres. Esto es, no
se trata de elevar al hombre de América y sus experiencias a la categoria de
paradigma de lo humano.*

Contraponiéndose a otras formas de “liberacionismo”,* Zea desarrolla un
discurso basado en el “principio dialogico que se reconozca en la diferencia.
Es decir, ante la diferencia no sigue la negacion —punto de arranque distinti-
vo de la filosofia tradicional—, sino un concepto de lo humano que reconoce
lo diferente como la esencialidad misma de lo humano” .** La diferencia, pro-
blema para la homologacion, se vuelve la categoria fundamental para pensar
lo humano a partir de la igualdad:

No existen pueblos civilizados y pueblos béarbaros, o salvajes, sino pueblos
formados por hombres concretos, entrelazados en sus esfuerzos para satisfa-
cer sus peculiares necesidades [...]. [Esta relacidon] no puede seguir siendo la
de dominio impuesto por unos y la dependencia sufrida por otros. No ya
la relacién entre civilizacion y barbarie, sino la relacion de mutua compren-
sion. Se trata de un discurso frente a otro discurso. El discurso de proyectos
que, al encontrarse con otros, han de conciliar el discurso que los yuxtapone.
Discursos que no tienen que negarse entre si, sino agrandarse ampliandose
mutuamente. No el discurso que considera barbaro cualquier otro discurso,
sino el que esta dispuesto a comprender, a la vez que busca hacerse com-

32 Zga, L., La esencia de lo americano, Buenos Aires: Pleamar, 1971.

% Por ejemplo, aquellos elaborados por Rudolf Kusch y Mario Casalla, determinados por una
diferencia irreconciliable que marca las distinciones de manera ética. Con respeto a estos auto-
res, ademas de las obras fundamentales, ver Azcuy, E. (Comp.), Kusch y el pensar desde América,
Buenos Aires: Fernando Garcia Cambeiro, 1989; y CasarLa, M., “Filosofia y cultura nacional en
la situacion latinoamericana contemporanea”, Nuevo Mundo, nam. 3, 1973, pp. 36-50.

3 GOMEz MARTINEZ, J.L., Zea, p. 75.
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prender. Es la incomprension que origina el discurso visto como barbarie.
Todo discurso es del hombre y para el hombre. El discurso como barbarie es
el discurso desde una supuesta subhumanidad, desde un supuesto centro en
relacién con una supuesta periferia. Todo hombre ha de ser centro y, como
tal, ampliarse mediante la comprensién de otros hombres.®

Paradojicamente, lo que hace iguales a los hombres es la diferencia, la in-
dividualidad de cada uno de ellos:

El hombre, todo hombre, es igual a cualquier otro hombre. Y esta igualdad
no se deriva de que un hombre o un pueblo pueda ser o no copia fiel de
otro, sino de su propia peculiaridad. [...] Diversidad que lejos de hacer a
los hombres individuos méds o menos hombres, les hace semejantes. Todo
hombre, o pueblo, se asemeja a otro por poseer una identidad, individuali-
dad y personalidad. Esto es lo que hace, de los hombres, hombres, y, de los
pueblos, comunidades humanas. Es este peculiar modo de ser de hombres
y pueblos el que debe ser respetado. Negar o regatear tal respeto serd caer
en la auténtica barbarie, la del que pretende rebajar al hombre consideran-
dolo cosa, la del que pretende utilizar a otro hombre, o pueblo, y la del que
acepta ser utilizado.*

A partir de estos reconocimientos, se puede dar la construccion, en clave
dialogica, de las categorias necesarias a la expresion de esta comtin humani-
dad. No es un caso fortuito que un directo discipulo de Zea, Horacio Cerutti
Guldberg, otro pensador de la liberacion, haya desarrollado, en su linea his-
toricista-problematizadora, una concepcion u-tépica del hombre.?”

Conclusiones

En este breve recorrido, lo que se ha intentado dejar salir a la luz es como
la raiz de una de las almas del pensamiento de la liberacién, lo que podriamos
llamar “el aporte de Zea”, va probablemente enraizandose en una actitud
metodoldgica que tiene que ver directamente con la reflexién desarrollada
por José Gaos con respecto a la filosofia mexicana. La salvacion de la circuns-

% Zga, L., Discurso desde la marginacion y la barbarie, p. 23.

% ZEa, L., Discurso desde la marginacién y la barbarie, p. 24.

% En este caso, la u-topia no indica una imposibilidad negativa sino una llamada a la con-
tinua reflexién sobre el lugar de lo humano, considerando que el ser que lo caracteriza
vive de la diferencia, o sea de la perenne imposibilidad de conocerse completamente. Con
respeto a una posible lectura del pensamiento antropoldgico de Horacio Cerutti Guldberg,
ademas de las obras principales del autor, me permito indicar mi trabajo “El no-lugar
del hombre: 1'utopia nella riflessione di Horacio Cerutti Guldberg”, en Rocinante, nim. 7,
2012-2013, pp. 133-142.

46



La herencia de José Gaos y los origenes de la filosofia de la liberacion

tancia, base de cualquiera recuperacion cultural, es la que abre a la misma
posibilidad de una filosofia latinoamericana. De esta manera, la autenticidad
y la originalidad de una auténtica filosofia capaz de conjugar lo universal con
lo concreto de la propia situacion historica, podrian caracterizarse como el le-
gado politico que el pensador transterrado ha dejado, en forma de ensenanza
y, en algunos casos, también de reflexion directa, a los pensadores sucesivos,
latinoamericanos o menos, a los que creen de verdad en la posibilidad de una
filosofia sin mas. De manera alquimica, una vez mas el compuesto ha explo-
tado en las manos del mismo hechicero: lo que, a lo mejor, se quedaba escon-
dido en la ensefianza, a causa de una falta de confianza en las posibilidades
del pensamiento, a través del discipulo mas atento a la direcciéon indicada
por el maestro, ha vuelto al mundo de los conceptos, trayendo hacia éstos
la concrecién de la carne y de los huesos que componen aquella unidad que
llamamos hombre, siempre diferente de los otros hombres, siempre diferente
hasta de si mismo.
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Ser inmortal es baladi; menos el hombre, todas las

criaturas lo son, pues ignoran la muerte; lo divino,

lo terrible, lo incomprensible, es saberse inmortal.
“El inmortal”, J.L. Borges

ReEsuMEN

En Fedon, Platon pretende demostrar la inmortalidad del alma haciendo uso de diver-
sos argumentos que buscan probar la hipdtesis de que el alma nunca muere. Sin embargo,
en el Argumento Final (AF), Platén realiza un salto 16gico cuando en su busqueda por
concederle la inmortalidad al alma también le concede la eternidad. ;A qué se debe la aso-
ciacion que Platon establece entre d0avatov y &idlov? La solucion a este problema parece
radicar en una demostracion por el efecto.
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In the Phaedo, Plato wants to demonstrate the immortality of the soul by using many
arguments that could proof his hypothesis that the soul never dies. Nevertheless, in the
Final Argument (FA), Plato makes a logical jump when in his search to concede immor-
tality to the soul also concedes eternity. How should we understand the association Plato
makes between aBdvatov and aidwov? The solution to this problem seems to lay in a
demonstration by effect.
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En Fedon, Platon desarrolla cuatro argumentos que pretenden demostrar
légicamente, en primer lugar, la existencia del alma, y como consecuencia,
su inmortalidad. Particularmente, el Argumento Final® —a partir de este mo-
mento me referiré a él como AF- parece el mas concluyente de los otros tres.
Solo por mencionar, los otros son el Argumento de los Ciclos (AC),? también
conocido como el Argumento de los Contrarios, el Argumento de la Reminis-
cencia (AR)* y el Argumento de la Afinidad (AA).°

El AF, sin embargo, no solo concluye que el alma (Jpvxr)) es inmortal
(@aBavatov), sino que ademads agrega como colofon que es eterna (&idlov).
De donde se desprenden dos conclusiones independientes que seran perti-
nentes verificar. La primera, a la que me referiré como C1, es que el alma es
inmortal. La segunda, consecuencia segun Platon de C1, es que el alma, por
ser inmortal, es eterna (a esta la llamaré C2).

Suponiendo que C1 es verdadera, el problema radica en, a partir de alli,
concluir C2. Es decir, el concepto de eterno no se sigue del de inmortal. Que
algo sea inmortal significa, siguiendo su mas radical etimologia, que no mue-
re. En cambio, algo eterno es lo que siempre ha existido. Por supuesto que algo
eterno incluye lo inmortal, pero no viceversa. Por lo que se convierte en una
necesidad revisar la conclusion del AF para comprender por qué Platon con-
cluy6 C2 de C1. Encuentro tres posibilidades:

1. El concepto de causa (aitia) en Platén permite aceptar C2 como valido
a partir de C1 (P1).

2. Platén utilizé indistintamente ambos conceptos —&0dvatov y aidiov—
sin distinguirlos formalmente (P2).

3. Platon buscaba demostrar que el alma es eterna a partir de la inmor-
talidad de ésta, es decir, el AF realmente buscaba probar C1 para
desprender de alli C2 (P3).

1. E1 Argumento Final (AF)

Antes de continuar es necesario reconstruir el AF para poder analizarlo
con mayor precision. Lo primero es recordar el contexto en el que se desarro-
lla este argumento. Socrates, a punto de morir por pena capital, procura una
conversacion relajada donde quede claro por qué el ser humano, y concreta-

102a10-107b10.
69e5-72d10.
73e1-78b3.
78b4-84b7.

G wN
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mente el fildsofo, no debe temer a la muerte. Para lo que plantea dos posibi-
lidades: o la muerte es un sueno eterno del cual jamas despertaremos y por
lo tanto no hay nada de qué preocuparse, o la muerte es el desprendimiento
del alma respecto del cuerpo con lo que el alma, que es inmortal, finalmente
puede acceder al conocimiento de las Formas.

Entonces desarrolla el AC, luego el AR y el AA. Los interlocutores de So-
crates, Simias y Cebes, dos pitagoricos que no tendrian problema con aceptar
que el alma existe y es inmortal,® cuestionan las conclusiones arrojadas en
estos argumentos, lo que obliga a Socrates a buscar mas elementos conclu-
yentes sobre la inmortalidad del alma.

Mucho antes de desarrollar el AF, Socrates advierte sobre el tema estudia-
do que, hace falta, tal vez, no poca tarea de persuasién y convencimiento’. A pesar
de lo cual realiza un tltimo intento por llevar a Simias y a Cebes a la conclu-
sion de que el alma es inmortal. El AF, también conocido como el Argumento
ontologico, parte desde una nueva trinchera: la causa (aitia). Por otro lado,
recoge una de las premisas del AC, a saber, que morir es contrario a vivir. E1 AF
se estructura de la siguiente manera.

1. La muerte es contraria a la vida.

2. El alma conlleva la vida, es causa de ella (como aitia).

3. Siel alma aceptara lo contrario a la vida, i.e., la muerte, ya no podria
ser causa de vida porque admitiria un contrario.

4. De (1, 2,y 3) se sigue que el alma no admitiria la muerte.

5. Alo que no acepta la idea de la muerte se le llama inmortal.

6. Porlo tanto, de (4 y 5) se sigue que el alma es inmortal e indestructible,
eterna (aidwov).

El primer paso para desmenuzar el AF es centrarnos en el concepto de
causa que se estd utilizando. ;Qué es lo que realmente busca aqui Platon
cuando habla de la causa? Basta con mencionar que inmediatamente antes de
desarrollarlo, Sécrates recuerda su decepcion hacia Anaxagoras y su prome-

Sobre este punto existe una importante discusion, pues hay quienes afirman que en realidad
las pruebas platonicas sobre la existencia del alma son peticiones de principio por partir de la
existencia del alma. Sin embargo, apelando al principio de €vdo&a —opiniones generalmente
aceptadas— dicha refutaciéon carece de validez. Es decir, cuando uno esta entre un grupo de
personas donde todas aceptan, por ejemplo, que existe la vida, no hay necesidad de demos-
trar que existe la vida, pues dicho concepto estd previamente aprobado. Lo mismo sucede en
Feddn con el alma. Socrates habla sobre el alma y quienes lo escuchan aprueban por diversas
razones la existencia de ésta. Lo que Simias y Cebes exigen al ateniense son pruebas sobre la
inmortalidad, pues aseguran no tener del todo claro este tema.

70b1-2 (dAAa tovTo d1) {owg ovK OALYNG MapapvOiag deltal kat miotews). Considero un
error de Eggers Lan y de Garcia Gual haber traducido miotewc por fe. Me apego aqui a la
opcidn que, a mi parecer, escogié mejor, Vigo al hacerlo por convencimiento.

51



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Ano 13, Nam. 25, Enero-Junio, 2021, ISSN: 2007-9699

sa de una explicacion definitiva de la naturaleza. Lo que Socrates encuentra
tras estudiar al presocratico no es una explicacion de la causa (aitia) como
tal, sino de causas auxiliares (ovvattiac).® A continuacion, ejemplifico esto
con un par de pasajes, uno de Politico y otro de Timeo.

En Politico (281e1-5), el Extranjero menciona lo siguiente a propdsito del
arte de tejer:

Las que no fabrican la cosa misma, sino que proveen a aquellas que la fabri-
can de instrumentos sin los cuales jamads podria llevarse a cabo la obra que
debe realizar cada una de las artes, éstas son concausas (ovvartiovg), mien-
tras que las que elaboran la cosa misma son causas (alitiag).’

En Timeo (46d4-e2), a proposito de la generacion del cosmos, se dice:

entre las cosas existentes, la inica a la que le corresponde poseer intelecto —hay
que decirlo- es el alma. Y ésta es invisible mientras que fuego, agua, tierra y
aire se han generado todos como cuerpos visibles. Ahora bien, el amante del
intelecto y de la ciencia debe ir en busca de causas de naturaleza inteligente,
como primeras (aitiog TEWTAG); y, como segundas, de todas aquellas que son
movidas por otras y que por necesidad mueven a su vez a otras."

Lo que S&crates buscara en Feddn es la aitiar de las cosas y no la ouvattia.
De alli que la hipdtesis de la que partira es que “existen las Formas y que
éstas son las aitia de las cosas”. A partir de esto es posible extraer dos prin-
cipios acerca de las causas:

1. Las causas, cuyo objetivo es provocar efectos opuestos no pueden te-
ner por objetivo provocar el mismo efecto (PC1).

2. El objetivo de una causa A, cuyo objetivo es hacer algo F, no puede
hacer algo “no-F” (PC2)."

El AF solo puede sostenerse si la primera premisa es valida, a saber, que la
muerte es contraria a la vida. Alguien podria objetar que esta premisa es falsa,
pues la muerte es un proceso que se origina a partir de la vida y que por lo
tanto no es un contrario, sino una condicion vital. Sin embargo, por estricta
definicion, la vida (Cwoc) es un estado de actividad de cualquier organismo.
Su contrario, un estado de inactividad de un organismo, es a lo que llamamos
muerte (Odvatog). De modo que la primera premisa del AF es valida. No

® En este punto sigo la exposicion de KeLsky, S., “Causation in the Phaedo”, en Pacific Philosophi-
cal Quarterly, 85,2004, pp. 21-43.

° La traduccion es de Maria Isabel Santa Cruz (1998. Madrid: Gredos).

10 La traduccion es de Conrado Eggers Lan. Ver PLaTON, Timeo, traduccion de Conrado Eggers
Lan, Buenos Aires: Colihue, 2012.

1 Cf. de KeLsEy, S., “Causation in the Phaedo”, pp. 29-30.
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debe olvidarse que para Platon la muerte es “la liberacion y separacion del
alma del cuerpo”.? El cuerpo, por lo tanto, no es vida. Debe existir otra cosa
que dé vida al cuerpo, pues la vida no es una propiedad del cuerpo, pudien-
do éste estar con vida o sin ella.

La segunda premisa es relevante pues nos dice que el alma conlleva la vida,
es causa de ella, lo que sugiere que, si el alma es causa de la vida, entonces
no podria ser al mismo tiempo causa de la muerte, como nos dice el PC2.
(Cémo saber, sin embargo, que de hecho el alma (YPvx1]) es causa (aitia)
de la vida? Y, en segundo lugar, ;por qué no podria ser una causa auxiliar
(ovvautiar)? Un problema similar sefiala Vigo™ al denunciar que Socrates no
designa por medio de la expresion vida una mera propiedad descriptiva de
un objeto dado, sino una propiedad cuya posesidon garantizaria al mismo
tiempo la existencia necesaria del objeto que la posee.

Que el alma es causa de la vida proviene de la necesidad de explicar por
qué ciertos cuerpos son inertes y otros no. En primer lugar, por qué una pie-
dra no estd viva y una hormiga si. En segundo lugar, por qué una persona
que ayer estaba viva hoy ya no lo estd, y cdmo fue que en algiin momento
comenzo a vivir. Para Platon la razon de ello no sera otra que el alma, tanto
para el primer caso como para el segundo. Baste con recordar que la Ypuyn
originalmente era considerada un soplo, un aliento de vida. Pero mas alla
de una creencia popular, Platon encuentra en el alma el elemento que dota-
r4 de vida al cuerpo. ;Qué otra cosa, sino el alma, podria ser la razén por la
que las cosas vivas son tales?

Una objecion a esta explicacion de la segunda premisa del AF es que, si
concedemos que efectivamente el alma es causa de la vida en el cuerpo, y
que, como se concluye en el argumento, es una de las razones para conside-
rarla inmortal, entonces todo ser viviente tiene alma y, por consiguiente, ésta
es inmortal. A Platén la objecion no le hubiera inquietado, pues compartia la
pitagdrica idea de la metempsicosis y de la reencarnacion en otro ser vivo de
acuerdo con los méritos alcanzados en la recién terminada existencia.

La segunda pregunta a la segunda premisa que hice fue: j;por qué el alma
resulta ser una aitia y no una ovvattia?, es decir, ;qué la convierte en una
causa como tal, teleologica, y no en una secundaria? Si retomamos la dis-
cusion de por qué Socrates estaba tan decepcionado de las explicaciones de

12 Fed. 67d9-10.
B Vico, A., “Introduccion, traduccion y notas”, en PLaTON, Fedon, Buenos Aires: Colihue, 2009,
p. 165.
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Anaxagoras, veremos que se debia a que el presocratico' prometié una au-
téntica explicacion causal de la realidad. Esta, anunciaba él, se fundamentaba
en el voug, gracias a la cual la propia investigacion conseguira lo perfecto y
mejor."” Es decir, la aitia sera aquello que me permita comprender lo mejor
posible aquello que estoy investigando, mientras que la cuvautiar sélo me
brindara un conocimiento parcial de lo mismo.

Siendo asi, todo indica que el alma otorga la mas perfecta y mejor ex-
plicaciéon sobre la realidad del cuerpo, pues al entender lo que el alma es
obtengo una explicacidn teleoldgica. Por esta razon Platon considera al alma
como una aitia y no como una cvvattia. Si fuera lo segundo, nos veriamos
obligados a buscar otra explicacion sobre la razoén por la que el cuerpo esta
vivo. Sin embargo, en el contexto griego el alma como causa de vida resulta
la mejor explicacion.

La tercera premisa concluye a las anteriores. Recordemos lo que alli nos
dice Platén: Si el alma aceptara lo contrario a la vida, i.e., la muerte, ya no podria ser
causa de vida porque admitiria un contrario. Una vez que establecid que el alma
es causa de la vida, se enfrenta ante el problema sobre el papel que juega el
alma en el tema de la muerte.

El alma, si es causa de la vida, no podra albergar la posibilidad de la muer-
te. El alma concebida por Platén es un alma que esta siempre viva y por esa
razon no puede morir, lo cual se sigue de PC2, que es lo que le permite llegar
a la primera conclusion de este silogismo: el alma no admitird la muerte. Pues si
aceptamos en primer lugar que la muerte es contraria a la vida (Prl), que el
alma es causa de la vida (Pr2) y que por esta misma razén no puede aceptar
la muerte, pues iria contra lo antes aceptado (Pr3), no queda sino concluir que
el alma no puede aceptar la muerte (Pr4).

Como parte del desarrollo del AF, Platén se ve en la necesidad de arrojar
otra premisa, la cual sefiala que a lo que no acepta la idea de muerte se le llama
inmortal. En este momento la palabra utilizada por el ateniense para designar
la cualidad del alma, i.e., inmortal, es d0d&vatov. Copio el pasaje del didlogo
donde se lleva a cabo esta disertacion (105e2-9):

Elev: 06 0> v Odvatov un déxntat Tt KaAovuev;
ABavarov, €.
Oviovv Puyn ov déxetal Odvatov;

4 Laks muestra correctamente el error en que se ha caido al nombrar a cierto grupo de filésofos
como presocraticos, cuando deberiamos utilizar mejor el uso aristotélico de “proto filésofos”.
Laxs, A., Introduccion a la filosofia “presocritica”, traduccion de Leopoldo Iribarren, Madrid:
Gredos, 2010

1 97d.
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Ov.

ABavartov aoa puxn.

ABdvatov.

Elev, &pn’ To0T0 pév d1 amodedeixOat @apev; 1) TS dOKeL
Kal paAa ye ikavag, @ Zwkoated.

Como podemos ver en este fragmento, una y otra vez se reitera la idea del
alma como aOdvarov. Es decir, el alma esta privada de la muerte. A partir de
todas las premisas que han sido dejadas a lo largo del AF Platon concluye que
el alma, efectivamente, es inmortal. Pero menciona que no sélo es inmortal,
sino también indestructible, es decir, aidlov —eterna—. Y aqui yace uno de los
problemas mas interesantes en la disertacion sobre el alma, pues se percata
de que ésta no solo es inmortal, sino que ademds por ciertas propiedades
que a continuacion desarrollaré, también es eterna. Antes de iniciar esta in-
vestigacion para comprender por qué Platon concluye el AF como lo hace,
transcribo el fragmento donde podemos leer lo anteriormente mencionado.

En 106d2-4 queda clara esta idea cuando se dice: “Pues dificilmente po-
dria haber alguna otra cosa que no admita destruccion, si justamente lo in-
mortal, que es eterno, admitiera destruccion”.'®

Con este pequeno fragmento Platon estd sentando las bases de la fisica
aristotélica que conduce a la conclusion del Motor Inmévil. Pues entiende
que hay cosas sujetas a corrupcion, pero que no todas lo pueden ser porque
entonces el conocimiento seria imposible. Es la base para el tratamiento cau-
sal que su discipulo desarrollara en Fisica. En este instante, para el fundador
de la Academia la causa que tiene el alma es simultdneamente formal y final.
El sentido teleoldgico es bastante mas claro, pero no podemos ignorar que,
si aceptamos Pr2, el alma no so6lo es causa de la vida por su finalidad, sino
también por su formalidad."”

2. Problemas que arroja la conclusion del AF

Tras seguir la argumentacion que Platon hace sobre la inmortalidad del
alma es posible asentir en que el alma es inmortal, que es a lo que previamen-
te llamé C1. Sin embargo, lo que despierta sospechas sobre el desenlace de la

16 QAN 000V Del, @), TOUTOL Ye E€veko: OXOAT) YaQ &v Tt dAA0 @Bopav L) déxolto, el T Ye
afavatov adov ov @Bopav déEetal. La traduccion es de Alejandro Vigo. Conrado Eggers
Lan traduce el vocablo &idiov también por eterno; sin embargo, Gallop lo traduce por everlas-
ting, que se acerca mucho a la idea de eternidad.

17 En este punto recurro al lenguaje aristotélico por facilitar el curso de la discusion y la funda-
mentacion del AF.
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argumentacion es que Platén no se detiene con sélo afirmar que el alma es in-
mortal, sino que ademas sugiere la idea de eternidad. ; Cémo surgio lo eterno
de lo inmortal? Para responder esta pregunta analizaré las tres posibilidades
antes mencionadas.

2.1. El concepto de causa en Platon permite aceptar C2
como vdlido a partir de C1

Para iniciar la exposicion sobre esta posibilidad, denominada P1, quiero
remitirme a Timeo." Este didlogo arroja la concepcion cosmoldgica de Platon,
que incluye lo que podriamos denominar su fisica o filosofia de la naturaleza.
En concreto quiero detenerme en la definicion de tiempo que en el didlogo
aparece (37d1-7):

Y asi como éste es un viviente eterno, también intentd completar este todo
de ese modo en la medida de los posible. Pero sucedia que la naturaleza del
viviente era eterna y no se podia aplicarla plenamente a lo engendrado. Se
le ocurrid entonces crear una imagen movil de la eternidad, y, a la vez que
organizaba césmicamente el cielo, hizo de la eternidad que permanece en
unidad una imagen perpetua que marcha de acuerdo a ntimero, a la que
hemos dado el nombre de “tiempo”.”

El contexto en el cual se inserta este fragmento es el siguiente. Platon ex-
plica la manera en la que el cosmos fue creado y nos dice que quien lo cre6 es
el padre y progenitor, es decir, la causa del universo. Lineas mas abajo sefala
que la causa del universo planed simultaneamente la generacion del tiempo
y la composicion del universo.

La causa aqui mencionada, es decir, la aitia es la misma que en Timeo
lineas adelante contrapone con la cvvattia. Sin embargo, lo primero que hay
que hacer notar aqui es que si bien aitia suele traducirse como causa, es
necesario dejar claro que puede ser ambiguo.” Este no es el espacio ni el mo-

8 Sobre la discusion acerca de si el Timeo fue de las tltimas obras de Platon o pertenece al grupo
de didlogos donde estan Repuiblica y Fedon me remito a Gurarie, W.K.C. Historia de la Filosofia
griega V. Platén, sequnda época y la Academia, traduccion de Alberto Medina Gonzalez, Madrid:
Gredos, 1992, p. 258. Particularmente comparto la idea de que Timeo y Fedon fueron pensados
en la misma época, aunque no necesariamente escritos con simultaneidad.

¥ kaOdmeg 0OV avTO TUYXAVELLQOV ADdIOV OV, KAl TODE TO AV 0UTWG €1g dVvvaLy Emexelonoe
TOLOUTOV TIOTEAELV. 1] HEV OUV TOD @OV PUOLS ETUYXAVEV 0DOX ALOVIOS, KAL TOUTO HEV 1)
TG YEVVITQR MAVTEAQS TQOOATITELY OVK TV dUVATOV: elkw O €meVOeL KIVNTOV TIVa alvog
TONOAL, KAl DAKOOUWV A ODQAVOV TIOLEL HEVOVTOG ALWVOG €V Vi Kat aQLOpoviovoav
aiwviov eikdva, TovTov OV O1) XOVOoV wvopdkapey. La traduccién es de Conrado Eggers Lan.

2 Cf. Ross, A., Dios, eternidad y movimiento en Aristételes, Navarra: EUNSA, 2007, pp. 64-66.
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mento para afrontar la discusion sobre las posibles traducciones de aitia. Lo
que si es, no sélo pertinente, sino necesario aclarar, es que la nocion de causa
desprendida de aitia no es la misma que se utiliza con mayor frecuencia en
la actualidad, sobre todo a partir de la filosofia de los siglos XVII y XVIII, y
del racionalismo continental y el empirismo britanico.

El vocablo aitia resulta mas completo que esta nocion de causa a la que
se redujo —como agente que produce algo-. Los griegos, particularmente
Platén y Aristoteles, concebian la causa no sélo como algo que produce otro
algo —recordemos la refutacién contra Anaxagoras por parte de Socrates en
Fedoén—, sino como aquello que origina y explica todo. De aqui que cuando
Platén concibe al alma como aitia de la vida no la esté considerando en su sen-
tido material, sino formal, eficiente y final. En Platon las causas, para ser tales,
deben poder ser teleoldgicas y formales. Sélo asi pueden considerarse causas,
pues solo asi pueden responder realmente a la pregunta por qué y para qué.

De acuerdo con Timeo la aitiac que generd el cosmos tiene ciertas propie-
dades que de alguna manera transmite a su creacién. Una de ellas es que la
attia creadora es &idlov. Por eso nos dice en el fragmento citado que el tiem-
po es la imagen movil de la eternidad. Esta es una idea que recogera muy bien
Aristoteles en su Fisica y Metafisica XII y que destaca una idea bastante griega
sobre el tiempo.?!

Como lo senala Platon en Timeo lineas mas adelante, el problema para
no ver al tiempo como algo eterno radica en la errénea concepcion de los
pasados y los futuros, del “era” y del “sera” cuando acierta al apuntar que
el tiempo solo “es”,” y esta sola caracteristica lo hace eterno. Lo que vale la
pena resaltar es que el caracter de &idwov del tiempo responde, ante todo, a
parecerse al modelo, el cual es &dov. Y el modelo es la aitia de la creacion.
Esta aitia posee ciertas propiedades que podemos ver presentes en la oy
de Fedon, pues ella es aitia de la vida.

(Cuadles son las propiedades que la aitiat de Timeo tiene? Ella da sentido,
como finalidad, a lo creado, inyecta el movimiento y crea el tiempo en aquello
que crea, y es eterna, es decir, no solo es inmortal, sino que ha existido siem-
pre (aet). Estas tres propiedades —a) da sentido, b) mueve y temporiza y c) es
eterna— podemos ver que Platon las traslado también a la Ypuyn.

Con estas ideas en mente es posible comprender por qué en el Argumento
Final Platon concluyd que el alma, ademas de inmortal, también era eterna.
De donde se sigue que P1 parece aclarar el problema temporal que suscitaba

2 Cf. Ross, A., Dios, eternidad y movimiento en Aristételes, pp. 66-67.
22 37¢7-38al.
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C2 en el AF. Pues el alma puede ser aBdvatov y aidwov, porque finalmente
la Ypuxn es aitia de la vida. Y como aitia posee la propiedad de lo aidiov.

El tnico problema que encuentro con esta posibilidad, si bien atractiva,
es que en Timeo Platén modifica su concepcién del alma. Mientras en Feddn
tenemos un alma simple, en Timeo es un alma tripartita. Este sencillo hecho
me obliga a repensar el hecho de que las propiedades de la aitia en Timeo
podamos considerarlas propias del alma en Fedon.

2.2. Platon utilizo indistintamente ambos conceptos
—aOavatov y aidiov— sin distinguirlos formalmente

Otra posibilidad es que para Platéon los términos aOavatov y aidov
sean equiparables, sinonimos. La manera tan abrupta como concluye el AF
levanta esta sospecha. Retomo las palabras de 106d2-4: “Pues dificilmente
podria haber alguna otra cosa que no admita destruccion, si justamente lo
inmortal, que es eterno, admitiera destruccion (et 16 ye abOavatov aidiov
ov @Oopav dé€etar)”.

En este enunciado puede verse lo dicho. Inmortal y eterno estan al mismo
nivel semdntico. En principio no parece haber ninguna distincion entre lo
uno y lo otro, sino s6lo gramatical. Lo eterno aparece como una subordinada
relativa, de manera que alli se dice que todo lo inmortal es eterno.

Sin embargo, por Cratilo (423e y ss.) sabemos que Platon no creia en la
existencia de sinonimos como tales, pues cada palabra tiene una etimologia
propia y es la mimesis de la voz que la enuncia. En este caso, &0dvatov y
atdov claramente no son ni sindnimos ni guardan similitudes etimoldgicas.
Pues, ademas, cada cosa tiene una esencia que es representada mediante una
palabra. Por eso me atrevo a decir que Platon no utilizé indistintamente am-
bos vocablos, sino que era perfectamente consciente de las diferencias entre
cada uno. Una mente como la suya no pudo haber ignorado esto, sino que
deliberadamente lo coloco. Su intencion era demostrar que el alma era in-
mortal (dOd&vatov) y, al lograrlo, anclarla a una idea nueva inexplorada en
el didlogo: lo eterno (&idwov). No es un tema de sinonimia, pues realmente lo
que alli se dice es que lo inmortal es eterno, que no necesariamente se esta di-
ciendo que lo eterno sea inmortal. Esto nos lleva hacia la tercera posibilidad.
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2.3. Platon buscaba demostrar que el alma es eterna a
partir de la inmortalidad de ésta

Aqui lo que sugiero es invertir los términos de la conclusién del AF, don-
de sugiero que en realidad para Platon el alma es eterna, de lo que se conclu-
ye su inmortalidad. ;Sera posible que el tema que realmente esta ocupando
a Platon es el de la eternidad del alma y no tanto el de su inmortalidad?
En cierta manera esta posicion no resulta descabellada. Para Platon todo lo
a(dlov tiene un caracter especial. Las Formas, la Realidad inteligible y ahora
el alma tienen esta caracteristica. Por lo que no resulta extrafio que su au-
téntica intencion fuera probar la eternidad del alma y el discurso sobre la
inmortalidad de la misma solo sirviera de pretexto.

No obstante, lo que a lo largo de todo el didlogo Platon pretende con el
AC, el ASy el AF es demostrar que el alma es inmortal, no eterna. De alli la
critica que se le hace a Platon por introducir este vocablo inmediatamente
después de lo inmortal. De haber buscado hacerle entender a Simmias y a
Cebes que el alma es eterna, hubiese iniciado por afirmarlo tal cual, y no por
decir que el alma es inmortal, y eterna.

Aun asi, resulta probable pensar que en Platon la idea de eternidad estaba
de alguna manera vinculada con su argumentacion sobre la inmortalidad del
alma. Incluso no sdélo seria una concepcion de Platon, sino de los griegos en
general el asociar ambos conceptos. Tal vez la clave estd en su concepcién de
lo generado y lo sujeto a corrupcién. A continuacion, analizaré dicha opcion.

Consideraciones finales

Solo queda por atar lo que quedo pendiente en P2, a saber, si lo que en rea-
lidad pretendia Platon era demostrar la eternidad del alma bajo el pretexto de
la inmortalidad. Lo primero a notar es que a ninguno de los interlocutores le
genera conflicto que C2 sea una consecuencia de C1. En concreto, Cebes acep-
ta esto sin duda alguna.” “Por mi parte, al menos, no tengo nada mas que
decir en contra de esto, ni puedo desconfiar en modo alguno de tus argumen-
tos”. ;Por qué Cebes no desconfia ni puede desconfiar del agregado &idiov?

Todo indica que lo que requeria de demostracion para los interlocutores
era lo inmortal, no lo eterno. Pues tras concluir el AF Simmias y Cebes, que

% 107a2-7.
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habian objetado con muy buenos argumentos los intentos previos por de-
mostrar la inmortalidad del alma, tras el AF asienten sin mas. Lo que permite
concluir que en el AF la eternidad del alma esta implicita por dos razones:
i) porque es inmortal (aAOdvatov) y, sobre todo, ii) porque es causa (aitic).

En el AF queda esto de manifiesto. La premisa 2 nos dice que EI alma con-
lleva la vida, es causa de ella. Es decir, ella no admite la muerte, aunque si crea
la vida. Dicho de otro modo, Platon sefala que gracias al alma los cuerpos
pueden animarse, tener movimiento, tener vida. Porque el movimiento es
una de las caracteristicas de los seres vivos y el alma, al ser causa de la vida,
otorga movimiento e inserta en una temporalidad a aquello que vivifica.** El
tiempo, por otro lado, resulta ser la imagen moévil de la eternidad. Esto en ra-
zon de que es semejante a la aitia que cred el cosmos y con €l al tiempo. De la
misma manera la Ppuxn}, que es aitia de la vida, no sélo es incapaz de morir,
sino que ademas tiene que ser eterna, pues soélo aquello que tiene eternidad
puede intervenir en el tiempo y crearlo.

Platon logra probar en la mente de Cebes y de Simias que el alma es in-
mortal. Dicha prueba implica algunas cosas mas que un mero ejercicio dialéc-
tico. Como ya lo habia anotado anteriormente, la vida es algo que le sucede
al cuerpo pues éste puede estar con ella o no. Es obligatorio, por lo tanto, que
haya algo que vivifique dicho cuerpo. Esto serd el alma. Todo ser vivo lo esta
gracias al alma. En efecto, si esto es asi, entonces el alma debe ser inmortal,
pues el cuerpo es mortal. Junto con lo mortal, el cuerpo vive un proceso de
putrefaccion e, incluso, de corrupcion en vida. Pienso que aqui puede estar
la respuesta que se ha estado buscando, pues lineas antes (106c10) de con-
cluir que todo lo inmortal es eterno, sefiala que lo inmortal es indestructible
(dvaAeOov). La logica que se sigue es por el efecto.

1. Sialgo es inmortal significa que nunca muere, pues es indestructible.

2. Aquello que es indestructible jamas puede corromperse.

3. Lo que no se corrompe es lo que no se genera, pues todo lo que se
genera se corrompe.

4. Lo que no se genera es lo que siempre ha existido.

5. Lo que siempre ha existido se le denomina eterno.

6. Porlo tanto, si hay algo inmortal debe ser, por defecto, también eterno.

Empiricamente notamos la destruccion y corrupcion del cuerpo. El alma,
sin embargo, como dadora de vida, tiene que ser incolume a esta ldgica. Por
ello no sélo es inmortal, sino eterna.

2 Vale la pena revisar en este momento el pasaje del Fedro (245b-246a) donde Platén concluye
que el alma es inmortal a partir del hecho de que el alma se mueve a si misma (t0 a0t0
KLvoLV) y no es movida por algo mas.
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Finalmente, considero que este ligero matiz y giro en la conclusion del AF
pretende consolidar el AA, es decir, la afinidad que las Formas tienen con el
alma. Como se sabe, el alma no es una Forma, pero es capaz de su captacion.
Esto sdlo es posible porque entre ambas guardan una relacion de semejanza.
Sera hasta el final del didlogo donde podamos embonar la pieza que faltaba
para comprender cabalmente esto. Es mediante la idea de &idiov que el alma
puede estar en contacto con las Formas, pues éstas son, naturalmente, aidiov.
El alma es indestructible e incorruptible como las Formas lo son. Parece como
si toda la argumentacion ofrecida en Fedon no tuviera por si misma la inten-
cion de probar la inmortalidad del alma, sino la afinidad existente entre las
Formas y el alma. La existencia de C1 no tiene ninguna validez si, a partir de
la misma, no fuera posible alcanzar C2, es decir, lo meramente importante es
determinar la eternidad del alma para apoyar la fundamentacion ontologica
que emparenta lo que conoce con aquello que se conoce.
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ResumEN

La insercién de un discurso ajeno, sea un relato o una palabra, en el discurso propio,
por parte de un personaje literario, tiene importantes implicaciones de sentido tanto en
el discurso citador como en el citado; pero este acto de citacion influye también en el ha-
blante o locutor y en su interlocutor. Estos fenémenos se pueden observar en La sombra
del caudillo, cuando Aguirre intenta, fallidamente, convencer al Presidente —el Caudillo, su
amigo y protector—, de que no tiene interés en la sucesién presidencial. Uno y otro citan
discursos ajenos o pretéritos, que terminan definiendo el destino tragico de Aguirre. En
este articulo se realiza un analisis narratoldgico para establecer las implicaciones del dis-
curso incorporado, tanto el plano discursivo como en el plano actancial.

Palabras clave: La sombra del caudillo, Martin Luis Guzman, citacién, metadiégesis,
interlocutor.

ABSTRACT

The insertion of a foreign discourse, be it a story or a word, in one’s own discourse,
by a literary character, has important meaning implications in both the quoting and the
cited discourse; but this act of citation also influences the speaker or speaker and his in-
terlocutor. These phenomena can be observed in La sombra del caudillo, when Aguirre tries,
unsuccessfully, to convince the President —the Caudillo, his friend and protector— that he
has no interest in the presidential succession. Both of them quote foreign or past speeches,
which end up defining Aguirre’s tragic destiny. In this article, a narratological analysis is
carried out to establish the implications of the incorporated discourse, both on the discur-
sive plane and on the actantial plane.
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Introduccion

La insercidon de un relato o una palabra ajena en el discurso propio tiene
importantes implicaciones de sentido tanto en el discurso citador como en
el citado; pero también influye en la actitud e incluso en el destino de quien
habla, asi como en su interlocutor. Estos fendmenos se pueden observar en La
sombra del caudillo, cuando Aguirre intenta, fallidamente, convencer al Presi-
dente —el Caudillo, su amigo y protector—, de que no tiene interés en la suce-
sion presidencial. Uno y otro citan discursos ajenos o pretéritos, que terminan
definiendo el destino tragico de Aguirre. En este articulo se realiza un anali-
sis narratoldgico para establecer las implicaciones del discurso incorporado.
Analizo primero la cita que el Caudillo introduce en su discurso: “No seria yo,
sino el pueblo” (128);? y después, el relato que Aguirre introduce en el suyo:
“casi todos los jefes con mandos de fuerzas [...] me han ofrecido su apoyo para
el caso de que aceptase yo mi candidatura [...] yo les he respondido [...] que
ni me creo con tantos merecimientos ni tengo tampoco esa ambicién” (126).

Una cita, se ha dicho, genera modificaciones de sentido en el discurso in-
corporado. En el relato literario, como en la realidad que mimetiza, un per-
sonaje cita el discurso de otro para ironizar, aprobar, reprobar o analizarlo.
Pero el acto de citar no s6lo implica una actitud ante el discurso del otro, a
quien, al mismo tiempo, revela; la citacion también implica una actitud hacia
el destinatario de la cita, a quien en cierta medida también revela.’ El tema ha
sido muy poco atendido por los estudios literarios, aunque es practicamente
inherente al fendmeno de la citacion.* Realizaré primero unas breves obser-
vaciones sobre esta problematica para luego analizar un ejemplo en la novela
La sombra del caudillo, de Martin Luis Guzman.

Ricargo Piglia, en Formas breves, habla de un destinatario destinado en los
cuentos de Jorge Luis Borges: alguien “recibe” un relato que “misteriosamen-

Utilizo la siguiente edicion: GuzmAN, M. L., La sombra del caudillo, edicién de Antonio Lorente
Medina, Madrid: Castalia, 2002. Aqui y en adelante, anoto a renglén seguido y entre parénte-
sis el numero de pagina.

Afirma Isabel Filinich: “el acto de hablar instaura de entrada una doble separacién: por una
parte, del sujeto contra el mundo, frente a aquello de lo que habla, representado metafdrica-
mente por la tercera persona gramatical, separacion entre el yo y el él del discurso; y por otra
parte entre el yo y el tii, entre el destinador y el destinatario, ruptura que genera la busqueda
de didlogo, en encuentro con el otro. Distinguimos asi la disociacién entre el yo y lo otro, todo
lo que cabe en el horizonte de experiencias del sujeto, el objeto de su discurso, y la disociacion
entre el yo y el otro, la meta de la destinacion del discurso”. FiLinicy, 1., “Enunciacién y alteri-
dad”, Escritos, revista del Centro de Ciencias del Lenguaje, num. 30, julio-diciembre de 2004, p. 46.
* En Figuras III, Genette se refiere brevemente a esta influencia del relato citado en el escucha. Al
identificar tres tipos de relato metadiegético: explicativo, tematico y distractor, advierte que el se-
gundo —el tematico-, “cuando el auditorio [lo] percibe, puede ejercer una influencia en la situacion
diegética”. GenetrtE, G., Figuras III, traduccion de Carlos Manzano, Espafa: Lumen, 1989, p. 288.
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te lo implica”® y “define su destino”.® Piglia no lo dice, pero queda implicito
en su analisis que este desenlace, suscitado por la aparicion del interlocutor
destinado a recibir el relato, tiene en su origen el fenémeno de la citacion: el
que cuenta la historia, la cuenta para propiciar su culminacién, y al mismo
tiempo, para transformar al destinatario: citando la historia, el enunciador coo-
pera para apurar desenlace. De gran importancia resulta que el personaje da-
dor del relato, no es el narrador extradiegético, sino un personaje diegético —o,
mas precisamente, intradiegético-.” El interlocutor esta ahi tanto para recibir
el relato citado como para culminarlo.

Asi, la reproduccion de una historia o una palabra en mi discurso incorpo-
ra también a mi interlocutor, e influye asimismo en su destino. Cito un relato
para mi interlocutor; cito para convertir a mi interlocutor en el protagonista
de una historia que mi discurso —compuesto de citas— recupera y genera.

Hay todavia un efecto mas del relato citado, el que se opera en el propio
citador, incluso cuando no haya un destinatario implicado. El relato incorpo-
rado en el discurso figural, lo trastoca, asi sea para reafirmarlo; pero, ademas,
citar modifica el destino del citador. La historia intercalada (mas precisamen-
te: la historia citada), la palabra ajena revela al locutor como el protagonista
(o antagonista) de una historia que su discurso anuncia, culmina o modifica.
En términos narratoldgicos podria explicarse asi: el relato citado trastoca el
nivel de la narracion porque ineludiblemente introduce un nuevo narrador y
éste disputara el control de la narracién modificando el final o el sentido de
la historia. En tltima instancia, conecta al citador con otra historia, aunque
ésta sea su propia historia pretérita (que ya es la historia de un yo pretérito
distinto a su yo actual).

Asi, el relato citado convierte al personaje en un Narrador otro: en un na-
rrador que renuncia a la homodiégesis, aun cuando se aferre a la primera
persona: “dije”, “pensé”, “relaté...” La autodiégesis se vuelve entonces una
ficcion (o metaficcion). Ese mi relato otro que introduzco en mi discurso se
convierte en el relato extradiegético que me narra y me determina.

Veamos los efectos de la citacion en La sombra del caudillo (1929), de Martin
Luis Guzman.

> PicLia, R., Formas breves, Buenos Aires: Temas Grupo Editorial, 1999, p. 112.

¢ PicLia, R., Formas breves, p. 115.

7 Retomo el doble criterio narratolégico de clasificacién de la voz narrativa: por un lado, el
nivel de la historia: extra, intra y metadiegético (Genette, G., Figuras III, pp. 283-288); por otro
lado, la relacién con la historia: hetero, homodiegético (Reis, C., Fundamentos y técnicas del
andlisis literario, traduccion de Angel Marcos de Dios, Madrid: Gredos, 1989: 325).
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1. El no yo del Caudillo

La novela, como es sabido, narra el asesinato del candidato a la Presidencia,
Ignacio Aguirre. En un principio, Aguirre, ministro de Guerra y amigo del Pre-
sidente, no esta interesado en la sucesion, pues sabe que su candidatura impli-
caria ir “derecho al rompimiento con el Caudillo, al choque con €1, a la guerra
abierta contra el mismo que hasta aqui ha sido su sostén y su jefe” (112). Sin
embargo, el Caudillo no cree que la negativa de Aguirre sea genuina. Y este
prejuicio, junto a la incapacidad de Aguirre para convencerlo, terminan en el
rompimiento y en la debacle final del ministro de Guerra, quien demasiado
tarde aceptara la postulacion, al comprender el riesgo que corren sus aliados.

El destino tragico de Aguirre queda prescrito en su conversacion con el Caudi-
llo,® en la que declara su renuencia a participar en la contienda electoral. Aguirre
declara: “ni me creo con titulos para sucederlo a usted en su puesto ni me dejo
llevar de tales aspiraciones” (128). Asegura también que ha aconsejado a quienes
le ofrecen su apoyo darselo al general Hilario Jiménez. El Caudillo desconfia:

—[...] yo sé bien que usted [Aguirre], acaso con motivos muy dignos de pe-
sarse, cree superar en muchos conceptos a su contrincante [Jiménez]. ;Cémo
explicarme entonces que la candidatura del otro le parezca mas aceptable
que la suya propia?

—Primero, mi general, porque es publico y notorio que él si aspira a ser
presidente...

—¢Y segundo?

—Segundo, porque es posible y aun probable que la benevolencia de usted
lo ayude en sus deseos.

El Caudillo replicé pronto:

—No seria yo, sino el pueblo... (128).

Aguirre advierte enseguida que “su esfuerzo habia sido inttil” (128); son
evidencias el gesto “suspicaz e ironico” (126), el tono “duro y cortante” (127)
y el “intenso fulgor” (127) de sus pupilas que le ha dirigido el Caudillo. Pero
aun mayor evidencia son las palabras con las que el Caudillo niega su inje-
rencia en el proceso electoral: “No seria yo, sino el pueblo”.’

Asi lo ha visto la critica. Yvette Jiménez de Baez, por ejemplo, observa: “En ese momento
[...] se decide la caida de Aguirre desde el punto de vista del caudillo. A la salida, el auto del
Ministro ‘corria rampa abajo en transito de desenfreno’. Sin embargo, el personaje inicia un
camino ascendente de tintes tragicos, desde la dptica de Axkand, que es la mas préxima a la
del metanarrador”. JimENEz DE BAEZ, Y., “Escritura y proyeccion en La sombra del caudillo, de
Martin Luis Guzman, en AIH. Actas XI, 1992, p. 328.

La atribuciéon de un hecho a una colectividad —“el pueblo”—, a una institucién o a un mo-
vimiento —“la revolucién”— por medio de una cita nos recuerda muchos otros episodios,
aun fuera del contexto de la revolucion mexicana de 1910. En Cien arios de soledad, el coronel
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Detengamonos primero en el discurso del Caudillo para observar después
el de Aguirre.

La naturaleza enunciativa de la frase con que el Caudillo rechaza los ar-
gumentos de Aguirre permite advertir dos cuestiones de enorme relevancia.
La primera es que el rompimiento entre el Caudillo y Aguirre se verbaliza en
un discurso intercalado; si bien no constituye necesariamente una frase hecha
con evidentes marcas de cita, tampoco es solo un lugar comun, sino que se
trata claramente de un discurso ajeno, que identificamos con el discurso de la
demagogia: es el pueblo, y no el Presidente en turno, el que elige a sus gobernantes.
La segunda cuestion es que el discurso intercalado opera un cambio absoluto
en el Caudillo. Si la primera cuestion se refiere al discurso incorporado, la
segunda se refiere al enunciador. Analicemos de cerca ambos asuntos.

Respecto a la insercion de un discurso ajeno en el propio por parte del Cau-
dillo, vale comenzar con una precision. Si toda insercion implica la coexistencia
de dos discursos o textos, su ocurrencia entonces hace que un texto remita a otro
en distintos niveles —referencia, plagio, alusion, parodia, pastiche y lema, en tér-
minos de Jestis Camarero—,'° de los cuales, la cita constituye el mas explicito, por
insertar un fragmento literal y por presentar marcas de inserciéon como comillas,
cursivas, datos de autor o fuente, etc. En el caso que nos ocupa, el Caudillo no
incorpora un discurso ajeno de manera literal; al menos, no vemos marcas de una
cita propiamente dicha, pero si introduce un discurso ajeno. En este sentido, quiza
podriamos identificar su insercion con la referencia, segtin la entiende Camarero:

La ‘Referencia’, como la Cita, es una forma explicita de Intertextualidad,
pero en ella no se reproduce el texto referenciado. Es como una relacion in
absentia, perfecta cuando se trata de remitir al lector a otro texto sin por ello
crear un vinculo directo de copresencia entre los dos textos.

En todo caso, podemos convenir en que se trata de una citacion, segin de-
fine Graciela Reyes: “operacion que consiste en poner en contacto dos acon-
tecimientos lingiiisticos en un texto, [...] proceso de representaciéon de un
enunciado por otro enunciado”."

Aureliano Buendia, le dice a su compadre, el general José Raquel Moncada, sentenciado a
muerte por el consejo de guerra: “Recuerda, compadre [...], que no te fusilo yo. Te fusila la
revolucion”. Garcia MArQuEz, G., Cien afios de soledad, Colombia: Real Academia Espafiola/
Asociacion de Academias de la Lengua Espafiola/Alfaguara: 2007, p. 186.

10 Ver CAMARERO ARRIBAS, |., “Tradicion y poligénesis. Influencia, imitacién y paralelismos. La
intertextualidad”, en KUPDF Inc, 2017. Genette analiza extensamente las distintas relaciones
transtextuales en GENETTE, G., Palimpsestos. La literatura en segundo grado, traduccion de Celia
Gonzalez Prieto, Madrid, Taurus, 1989.

" CAMARERO ARRIBAS, ]., “Tradicién y poligénesis...”, p. 5.

12 Reves, G., Polifonia textual. La citacion en el relato literario, Madrid: Gredos, 1984, p. 58.
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Procedamos a un deslinde mas fino. Aunque estamos hablando de un texto
—un texto literario: la novela La sombra del caudillo—, el fenémeno que apunto di-
fiere totalmente de lo que la critica literaria ha venido llamando intertextualidad
o transtextualidad,” pues no se alude aqui a la presencia, en el texto La sombra
del caudillo, de otro texto, es decir, de otra novela u otra obra, sino a un fendmeno
claramente diferenciable: por supuesto, la presencia de un discurso ajeno en el
propio —y discurso no es necesariamente un texto—, pero en el mundo estricta-
mente ficticio, 0 mds precisamente, en el nivel intradiegético del relato: la cita
del discurso de un personaje por otro. De ahi la pertinencia del término “cita-
cién” por cuanto se alude a un fendmeno menos lingiiistico que narratoldgico.**

El Caudillo, he dicho, no cita a otro personaje, pero cita otro discurso, el de
la demagogia. Pero no quiero decir la demagogia real, la que podria identificar
el lector fuera de la novela, sino al discurso demagdgico que se configura en la
propia diégesis. La sentencia “No seria yo, sino el pueblo” (128) activa el dis-
curso de la politica de la traicion y la conveniencia que despliegan la mayoria
de los “politiqueros”, bien descritos por el propio Aguirre.” Basten dos ejem-
plos. El primero: Olivier Fernandez, enfadado por la negativa de Aguirre para
aceptar su candidatura, formula sus “aforismos”: “En politica nada se agrade-
ce, puesto que nada se da. El favor o el servicio que se hacen son siempre los
que a uno le convienen. El politico, conscientemente, no obra nunca contra su
interés. ;Qué puede entonces agradecerse?” (p. 112). El segundo: los politicos
prometen al mismo tiempo su lealtad a uno y a otro de los posibles candidatos:

—Ya sabe usted, compafiero —le declaraban a Aguirre, o “ya sabe usted, mi
general”—: usted cuenta conmigo para todito lo que se le ofrezca [...]. Y si
alguien le viene con el chisme de que yo ando o hablo con el general Jiménez,
no cavile por eso; tomelo a broma; que de hacerlo es tan sélo para no dar a
los otros pie por donde puedan sospechar. Ya usted sabe cémo hay que irse
bandeando en estos negocios.

Y luego iban —si es que no habian ido ya- a ver a Hilario Jiménez, ante el cual
repetian [...] palabras equivalentes (123).

3 Afirma Julia Kristeva: “todo texto se construye como un mosaico de citas; todo texto es absorcion
y transformacién de otro texto”. Kristeva, J., “Bajtin, la palabra, el didlogo y lanovela”, en Nava-
RRO, D. (Selec. y trad.), Intertextualité. Francia en el origen de un término y el desarrollo de un concepto,
La Habana: uneac/Casa de la Américas/Embajada de Francia en Cuba, 1997, p. 3. Genette, por
su parte, propone el término “transtextualidad” para designar “todo lo que pone al texto en re-
lacion, manifiesta o secreta, con otros textos”; la intertextualidad, que define como “relacion de
copresencia entre dos o mas textos, es decir, eidéticamente y frecuentemente, como la presencia
efectiva de un texto en otro”, es un tipo de transtextualidad. GenettE, G., Palimpsestos. .., pp. 9-10.

4 Ver Reyes, G., Polifonia textual..., pp. 87 y ss.

15 Cuando Aguirre le declara a Jiménez su desinterés por la candidatura —sin lograr convencerlo
tampoco-, afirma: “Ni a ti ni a mi nos reclama el pais. Nos reclaman (dejando a un lado tres
0 cuatro tontos y tres o cuatro ilusos) los grupos de convenencieros que andan a caza de un
gancho de donde colgarse; es decir, tres o cuatro bandas de politiqueros” (141).
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Asi, “No seria yo, sino el pueblo” (128), introduce en su discurso, el de la dema-
gogia y la traicién que configuran “los politiqueros”, siempre en el nivel diegético.

Por otra parte, la citacion es claramente un recurso del personaje, no del
narrador. La cita in absentia es un recurso habitual del Caudillo. Cuando, mas
adelante, Aguirre renuncia a su puesto y su sucesor, Protasio Leyva, lo acusa
de malversacion y corrupcion, el Presidente da a la prensa el informe de Ley-
va con algunas glosas suyas, “porque el Caudillo era también gran acufiador
de frases vulgares” (236).'° Asi, “amante de los golpes teatrales” (236), el Cau-
dillo, en su conversacion con Aguirre, trae a escena, representa, un discurso
del todo diferenciable del que ha venido desplegando. Asi, su rompimiento
con Aguirre, es ejecutado mediante un procedimiento discursivo habitual en
él: la acufiacion de frases vulgares. La citacion.

Por otra parte, al recurrir a la mitificacion de la democracia, el Caudillo niega
su discurso de amistad-sinceridad. Pero siendo también un discurso idealizador,
se niega a si mismo: decir que el pueblo -y no el Caudillo- elegira al préximo
Presidente es una idealizacion de la democracia —el supuesto gran legado de la
Revolucién—; pero esta mitificacion, inserta en un discurso que se pretende hones-
to, revela su propia negacion. Asimismo, niega al interlocutor: el pueblo elegird al
nuevo Presidente, no yo, tu amigo; por lo tanto, en tanto amigo mio, il no existes.

Arribamos asi a la siguiente cuestion del discurso del Caudillo. Si la cita o
referencia es por si misma trascendente, lo es ain mas que el Caudillo recu-
rra a ella precisamente para con Aguirre, luego de que éste ha hablado “con
la mayor franqueza”. Al introducir el discurso demagogico, el Caudillo se
transforma. Cabe por supuesto la objecion de que no se haya transformado
en este momento, sino que €l fuera un revolucionario esencialmente dema-
g0go y que aqui, mas que transformarse, se revelara en su verdadera esencia:
demagogo, dictador, tirano.” Sin embargo, ya porque perteneciera a este tipo
de politicos —lo cual habria posibilitado su encumbramiento—, o porque su-
piera estar por encima de ellos, el caso es que la transformacion es efectiva
respecto a Aguirre.

16 Lopez Vera advierte: “Las dotes literarias que no posee el personaje-tirano de La sombra del
Caudillo también fueron anotadas por Guzman en Obregoén, quien tenia gusto por la escritu-
ra, aunque el talento que ostentaba podria entenderse mejor como ‘ingenio” ”. L6rez VERA4, E.
E., “La sombra del caudillo. Una reflexion sobre la tirania”, en Revista de EI Colegio de San Luis,
vol. IV, nim. 8, julio-diciembre de 2014, p. 231.

Evidentemente, no confundo aqui ni a Guzman con el narrador de La sombra del Caudillo, ni
al Caudillo con Alvaro Obregoén, como es bien sabido, modelo del personaje. Intento ilustrar
Unicamente que la insercion de discursos ajenos es un rasgo tipico del personaje.

17 Lopez Vera en su trabajo citado, “La sombra del caudillo. Una reflexién sobre la tirania”, analiza

este rasgo de El Caudillo.
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A partir de ahora, el Caudillo, si no para los demas, si para Aguirre, es otro:'®
la cita ha transformado a su enunciador para con su enunciatario. Esto se puede
observar claramente en que el desdoblamiento de voces revela a su vez el des-
doblamiento del Caudillo: uno es el que Aguirre ha conocido desde la época de
la Iucha revolucionaria y, podriamos decir, el del principio de la conversacion
que se viene analizando; y otro muy diferente es el que pronuncia el discurso
demagogico. El que dice: “No seria yo sino el pueblo” ya no es el antiguo ami-
go de Aguirre; pero en la cita resuena también la voz del antiguo amigo. La fra-
se, entonces, pronunciada por el Caudillo-amigo se entenderia: “No seria yo,
tu amigo, el que puede apoyarte”. Mientras que en la voz del Caudillo-enemigo:
“No seria yo, tu enemigo, el que va a apoyarte”. Aunque casi idéntica, la frase
asi desdoblada, revela que tanto el Caudillo-amigo como el Caudillo-enemigo
estan ahora imposibilitados para ayudar al ministro de Guerra; uno porque ha
desaparecido y el otro, precisamente porque es su enemigo.

La referencia al pueblo revela también este desdoblamiento: el Caudi-
llo-amigo dice: “No seria yo sino el pueblo: y yo no soy el pueblo, sino sélo un
Caudillo, tu amigo”; el Caudillo-enemigo dice: “No seria yo sino el pueblo: y
yo soy el pueblo”, aludiendo al caudillo revolucionario que habria peleado en
un inicio del lado del pueblo. El interlocutor de siempre es ahora impotente
ante el otro y terminara por desaparecer; y el que ha emergido ahora no es ya
su amigo. Y es en manos de este ultimo que queda el destino de Aguirre. La
sentencia ha sido dictada a través de una cita.

2. El mismo yo de Aguirre

Hasta aqui nos hemos referido al discurso del Caudillo. Pasemos ahora al
relato de Aguirre. Este también incorpora un relato, no ajeno, pero si pretéri-
to, durante la conversacion con el Caudillo; y esta incorporaciéon contribuye
también al rompimiento final, en tanto revela un discurso insurgente que su
interlocutor, mucho mads sagaz, alcanza a ver con suma claridad. Esta cues-
tién, ain menos estudiada que la anterior, est4 relacionada directamente con

'8 Este discurso tiene el efecto de interponer una distancia infranqueable. Aguirre la percibe sub-
jetivamente, al sentir que ahora hablaba “no desde donde estaba, sino desde muy lejos —desde
el fondo del bosque cuyas frondas hacian aguas al sol, desde el remoto cinturén de los mon-
tes azulosos” (128). Y pronto se vuelve una distancia fisica, pues, como comenta Lopez Vera:
“podemos distinguir los primeros atisbos de la degradacién del protagonista Ignacio Aguirre,
aniquilado por la amenazante actitud del Caudillo: el viaje de regreso dentro de su Cadillac lo
dirige en descenso por la vegetacién del Castillo, descenso también en el estado de dnimo del
personaje”. Lorez VERA, E. E., “La sombra del caudillo. Una reflexion sobre la tirania”, p. 232.
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la cuestion de por qué el Caudillo no le cree a Aguirre,' e influye de manera
aun mas contundente en la transformacion que se opera en el Caudillo.

Al asegurar que no tiene ambiciones para la candidatura, Aguirre recurre
a la analepsis e introduce un relato: “En estos dias han estado a visitarme, uno
tras otro, casi todos los jefes con mandos de fuerzas... [...] y los mas de ellos,
por no decir que absolutamente todos, me han ofrecido su apoyo para el caso
de que aceptase yo mi candidatura” (126). Este relato, por referirse a hechos
pretéritos y a un aqui y ahora distinto de aquel en que se desarrolla la con-
versacion, resulta claramente metadiegético. Asi lo podemos advertir segin
las consideraciones de Luz Aurora Pimentel: con frecuencia, “los personajes
toman la palabra no sdlo para expresar sus opiniones y sentimientos, no solo
para actuar, sino también para narrar. Si ese acto narrativo figural se prolonga
lo suficiente, bien puede convertirse en un relato en segundo grado”.* El relato
de Aguirre es breve, pero instaura, en términos narratologicos, otro universo
diegético, dirigido no al lector sino al Caudillo. Y éste lo percibe asi, de manera
que lo cuestiona inmediatamente trayéndolo de vuelta al presente de la con-
versacion: “;usted qué piensa?” (126): la distincion de las dos deixis es clara:
(qué piensa usted ahora, aqui? Acaso inconscientemente, Aguirre no contesta,
sino que vuelve a su relato metadiegético, y recoge de ahi su respuesta, que no
es propiamente la suya, sino la del Aguirre metadiegético a quien los generales
han ofrecido su apoyo. Asi, se autocita: “yo les he respondido lo que usted ha
de imaginarse: que ni me creo con tantos merecimientos ni tengo tampoco esa
ambicion” (126). Este rodeo, o sea, el decir no lo que piensa, sino lo que ha dicho
—sin contar con que Aguirre llega al extremo de citar hipotéticamente a su in-
terlocutor (“lo que usted ha de imaginarse”)—, termina exasperando al Caudillo:

—Muy bien... ;Y piensa usted eso mismo? Lo importante esta ahi.

La pregunta salio envuelta en las entonaciones profundamente irdnicas
que Aguirre habia advertido tantas veces en frases que el Caudillo dirigia
a otros, pero nunca en las que le dirigia a él. De modo que ahora el tono de
la voz, como poco antes la mirada y el gesto de su jefe, vino también a des-
concertarlo, a herirlo. Algo se rompid en sus sentimientos segtn replicaba:
—Si no lo pensara, mi general, no lo diria (126; puntos suspensivos del original).

1 Aguirre no comprende las razones de la desconfianza del Caudillo: en su auto, baja “hasta lo mas
hondo de sus reflexiones”: “Trataba de explicarse como era posible que el Caudillo, su amigo y su
jefe por mas de diez afios, no hubiera querido creer una sola de sus palabras” (128). La razén de tal
incredulidad desde el punto de vista politico, es simple: es su propia concepcion de politica, que
consiste en engafar y, por tanto, en no creerle a nadie. Comparten esta postura el general Jiménez,
Olivier Fernandez y el propio Axkana. Jiménez, tras escuchar la declinacion de Aguirre, replica:
“venir a verme, ti que eres tan levantado y tan soberbio, también me hace cavilar. Si te propusieras
engafiarme, ;qué mejor medio de hacerlo?” (143). Axkand, por su parte, “no dejaba de comprender
que Olivier Ferndndez iba a lo cierto en sus vaticinios: Aguirre, al fin y al cabo, aceptaria” (113).

2 PMeNTEL, L. A., El relato en perspectiva. Estudio de teoria narrativa, México: UNAM/Siglo XXI, p. 148.

71



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Ano 13, Nam. 25, Enero-Junio, 2021, ISSN: 2007-9699

Pero Aguirre, aun cuando repara en el cambio que se ha operado en el trato
del Caudillo hacia él, insiste en hacer sus declaraciones no de manera directa,
sino citando a aquel Aguirre de su relato: “Sino lo pensara [...] no lo diria” (126).

La audacia y experiencia retoérica del Caudillo, evidentemente superior
a las de Aguirre, le permiten comprender muy bien el doble discurso de su
ministro de Guerra: su discurso presente y su discurso pretérito, esto es, el
discurso y el metadiscurso; mas claramente: la realidad y la ficcion. Lo que él
esta requiriendo es qué piensa Aguirre en el ahora y aqui de su realidad, y no
qué les ha dicho a sus “partidarios” en el alld pretérito de la ficcion: “Lo que le
pregunto, Aguirre —el Caudillo continuaba—, no es si en efecto piensa usted lo
que estd diciéndome. Le pregunto si piensa en efecto lo que respondid a sus par-
tidarios. Dos cosas bien distintas. ;O no me explico? (126-127; cursivas mias).

Para Aguirre, quien hasta este punto no ha caido en la cuenta de su autodes-
doblamiento, quiza por sinceridad, afirma que no hay dos, sino un solo discurso:

—[...] yo le protesto a usted con la mayor franqueza, con la franqueza que
usted me conoce y me ha conocido siempre, que las dos cosas que usted
distingue se reducen aqui a una sola. Hablando con mis partidarios pensaba
exactamente lo que digo hoy: que ni me creo con titulos para sucederlo a usted
en su puesto ni me dejo llevar de tales aspiraciones (127; cursivas mias).

Sin embargo, este discurso que Aguirre defiende vehementemente como
verdadero, no lo es para el Caudillo. Y ciertamente, solo es verdadero a medias.

Es muy curioso que Ignacio Aguirre no caiga en la cuenta de que su dis-
curso no deja de parecer doble debido, en parte, a que es continuamente dual,
tanto en la dimension temporal: “la franqueza que usted me conoce y me ha
conocido siempre” (127; cursivas mias); “pensaba [en aquel momento] lo que
digo hoy” (127; cursivas mias); como en la dimension tematica: “pensaba |...]
lo que digo” (127; cursivas mias); “ni me creo con titulos [...] ni me dejo llevar de
tales aspiraciones” (127; cursivas mias). Esta dualidad contribuye, sin duda,
a la prevencion del Caudillo.

Volvamos a la cuestion de la cita. ;Por qué Aguirre habria recurrido a esta
narracion en que su discurso aparece bajo el velo de la citacion, tratandose,
como muy tarde se da cuenta, de la conversacion que habra de costarle la
vida? Intentemos una posible respuesta.

Acaso Aguirre esta convencido exactamente de lo contrario que afirma ante
el Caudillo: “Si quisiera yo ser presidente, estaria en mi mano conseguirlo”
(123), empujado a creer en la sinceridad de los otros generales. Y acaso este dis-
curso es el que el Caudillo ha logrado entrever con gran sagacidad. Su pregunta:
“¢Y piensa usted eso mismo?” tiene una respuesta bien conocida para el lector:
no. Aguirre cree que tiene merecimientos para ser Presidente; y teniendo tal
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convencimiento, les ha mentido a los generales. Asi, ante su amigo, Aguirre qui-
za recurre a la citacion para conjurar ese pensamiento; y sobre todo quiza para
negar cualquier conspiracion, dado que el Caudillo esta enterado de estas en-
trevistas: “Me lo habian dicho” (126), confirma en cuanto Aguirre alude a ellas.

Sin embargo, el Caudillo, atin menos que los amigos de Aguirre, no cae en la
trampa. Como he dicho, lo que identifica con suma astucia son los dos niveles del
discurso: la enunciacion y la citacion. Y los desarticula con enorme eficacia: uno es
el que Aguirre protesta “con la mayor franqueza”: “[no] me dejo llevar por tales
aspiraciones” (127); y otro es el que Aguirre solo piensa pero no dice, aunque es
muy claro para el lector y atin mas para el Caudillo, quien termina enunciandolo
fidedignamente: “usted [...] cree superar en muchos conceptos a su contrincante

[el general Jiménez]” (128).2' Es posible advertir aqui el tono de acusacion.

El destino de Aguirre queda signado, por supuesto, con el recurso de la ci-
tacion por parte del Caudillo: “no seria yo sino el pueblo”. Pero su suerte esta
echada antes del desdoblamiento del Caudillo; podria decirse que es el propio
Aguirre quien produce la transformacion de su antiguo amigo al autocitarse:
“Hablando con mis partidarios pensaba exactamente lo que digo hoy” (127).

Puesto asi, éste es el papel que juega la cita: transforma al enunciador y
también al interlocutor. Lo que Molho afirma de la enunciaciéon en primera
persona: “nunca quien escribe dice yo impunemente”,*? lo podemos aplicar
aqui a la citacion: nadie cita ni se autocita impunemente.

Me parece que Martin Luis Guzman proporciona aqui un ejemplo inme-
jorable de dos de las cuestiones mas complejas del fendmeno de la citacion:
primero, que se cita para otro; segundo, que la cita transforma al citador asi
como al destinatario.

Conclusiones

Las profundas trasformaciones que un discurso citado opera en el dis-
curso que lo recoge pueden observarse claramente en la conversacion entre
Aguirre y el Presidente en La sombra del caudillo. El primero incorpora en el
suyo el discurso de la mitificaciéon de la democracia, supuesto legado de la
Revolucion de 1910: “No seria yo sino el pueblo” (128), el cual se desdobla en

2 Observa Lorente: “El Caudillo conoce mejor a Aguirre que el propio Aguirre, quien unas
paginas antes habia desnudado su pensamiento —“Si quisiera yo ser presidente, estaria en
mi mano conseguirlo— y se empezaba a deslizar, por su soberbia, hacia su fin inexorable
(GuzmAN, M. L., La sombra del caudillo..., p. 127; nota al pie). El asunto nos recuerda el popular
refran de la politica mexicana: “Si no quieres que se sepa, no lo pienses”.

2 Motrno, M., “Cinco lecciones sobre el ‘Buscon’ ”, en Semdntica y poética (Géngora, Quevedo),
Barcelona: Critica, 1977, p. 125.
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mitificacion y demagogia, al tiempo que desdobla a su interlocutor —el Cau-
dillo— en el Caudillo-amigo y el Caudillo-enemigo de Aguirre.

Aguirre, por su parte, introduce en su discurso un relato pretérito: sus
conversaciones con los generales —sinceros unos, enganosos otros—.

Lanovela de Martin Luis Guzman, objeto de innumerables estudios desde
la perspectiva historica o sociologica, revela, después de este somero analisis,
una riqueza insospechada en los recursos narrativos y en su composicion
polifénica, la cual ha sido escasamente explorada por la critica. A través de la
ficcion, Guzman no solo denuncia y dialoga con la historia de México, quie-
ro decir, no solo desmonta la politica mexicana que solo conjuga el verbo
“madrugar”, sino desmonta también el lenguaje de la politica, ya de suyo,
poblado de distintas voces: memoria, mito, demagogia, ideal. Y desmonta
—desarma, apea, desbroza—, también, el propio lenguaje novelesco.
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En la presente investigacion se destaca la importancia del quinto libro de la Metafisica
de Aristoteles, muchas veces ignorada en los planteamientos de fondo de la metafisica
aristotélica, para lograr una comprension mas expedita del proyecto que representa su
filosofia primera. Se estudia este extrafo texto del Estagirita, como un entresijo en la orde-
nacion cldsica que inserté originalmente la edicion de Andrénico de Rodas, y tal como han
llegado hasta nosotros los textos de dicho proyecto aristotélico. Se resalta la interpretacion
del Comentario de Alejandro de Afrodisias como una de las principales autoridades dentro
de la historia del aristotelismo que han hecho patente la relevancia del libro Delta. Y se
explica la significacién que tiene la aportacion aristotélica al haber escrito, por vez primera
y sin parangoén alguno, el primer léxico filosofico para la posteridad, problematizando su
supuesta incompletitud. La presente investigacion se centra mds en la forma textual y en
su significacion de conjunto, que en la exposicion de sus contenidos puntuales.
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In this search, the importance of the fifth book of Aristotle’s Metaphysics is highligh-
ted, many times ignored in the background of Aristotelian Metaphysics, to achieve a more
expeditious understanding of the project that represents his first philosophy. This strange
text of the Stagirite is studied, as a mystery fits the classical arrangement that the Andro-
nicus of Rhodes edition originally inserted, and just as the texts of said Aristotelian project
have come down to us. The interpretation of Alexander’'s Commentary is highlighted as
one of the main authorities in the history of Aristotelianism that has made the relevance of
the book Delta clear. And the significance of the Aristotelian contribution is explained by
having written, for the first time and without any parallel, the first philosophical lexicon
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for posterity, problematizing its supposed incompleteness. This research focuses more on
the textual form and its meaning as a whole, than on the exposition of its specific contents.

Keywords: Aristotle, Metaphysics, Philosophical Lexicon, Delta, Alexander of Aphrodisias

Introduccion

El libro AeAta (A) de la Metafisica de Aristoteles (1012b 34-1025a 34) en la
ordenacion dada por Andronico de Rodas, representa uno de los textos mas
dificiles dentro del corpus metaphysicum (980a 21-1093b 29) del Estagirita, obra
considerada por muchos como: “la obra cumbre de Aristételes y del pensa-
miento humano”,? tanto por la estructura analitica de la composiciéon como
por el abordaje conceptual que conlleva su lectura.

Su importancia es capital porque hablamos del primer diccionario o léxico
filosdfico como tal, no solo en el pensamiento griego sino en toda la historia
de la filosofia. El libro presenta treinta conceptos (incluyendo cinco parejas
de contrarios) con las multiples acepciones de cada uno, sumando un total de
casi doscientos significados en conjunto.> O en la formulacion de Diiring: “es
un léxico de la terminologia filoséfica, en donde la idea fundamental es un
TOAAaX WG Aeyduevov (= Opwvupov) es lo que designa con el mismo dvoua,
pero que es definido por diversos Adyor”.* El resultado es una arborificacion
nocional que constituye nada menos que gran parte de la jerga lingtiistica
basica de la potr) prAlocoia (filosofia primera) aristotélica, y la expresividad
de los diversos sentidos que la homonimia representa en dichos términos.

Dadala equivocidad del lenguaje natural, y siendo el lenguaje precisamen-
te el instrumento por antonomasia de la expresividad humana y el vehiculo
histdrico del pensamiento filosofico, Aristoteles ensaya en A una tipologia de
las acepciones de muchos de los términos que serdn referentes técnicos de la
ciencia metafisica, misma que refunda conforme avanza en su monumental
esfuerzo de sistematizacion de la ciencia que se busca a si misma. Este libro,
dice W. Dooley, “is extremely important because it consists of definitions of

2 GasparoTTo, P., Aristoteles. La Metafisica, México: Universidad Pontificia de México, 1998, p. 10.

> Los términos en cuestion son: 1. Agxr), 2. Attia, 3. Ztowxelov, 4. Do, 5. Avayxn, 6. ‘Ev,
7. To ov/ To etvay, 8. Ovola, 9. Tavta/ Aikpooa, 10. Avtkeipeva/ Evavtia, 11. TTooteoa/
“Yorteoa, 12. Abvapus/ Advvapia, 13. TTooov, 14. ITowov, 15. TTpog t1, 16. TéAewov, 17. TTéoag,
18. To ka0’ 19. AuiaOeotg, 20. "E&ig, 21. I1aOog, 22. Ltéonoig, 23. To éxewv, 24. To €k tivog
eivat, 25. Mépog, 26. ‘'OAov, 27. KoAoBov d¢, 28. T'évog, 29. To Pebdog, 30. ZupfeBnroc.

* DuRrING, L, Aristételes. Exposicion e interpretacion de su pensamiento, México: UNAM, 2005, p. 916.
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the main uses of key terms of Aristotle’s philosophy. Aristotle is a systematic
writer who often cross-refers to the definitions of terms given elsewhere”.®

El libro A constituye un acercamiento a la fundamentacion epistémica de
los pilares conceptuales de una ciencia de los fundamentos o ciencia prime-
ra, y este bagaje de la jerga ontoldgica abrira la inteligibilidad de un corpus
nocional que serd convenientemente desarrollado a lo largo del proyecto
general de la ontologia aristotélica, incluyendo en su desarrollo un grupo
de nociones que complementaran el 1éxico metafisico empleado por el Es-
tagirita. Si bien el libro A no nos lleva por si mismo hasta ‘las columnas de
Hércules’, si es el primer paso técnico para ponerse en marcha en el impulso
que requiere el pensar metafisico de Aristdteles.

Y para acceder a este 1éxico es necesario comprender primeramente el es-
tilo de pensamiento del Estagirita que es diaporético, como nos dice Berti,
y que presenta condensadamente formulaciones estatuarias, proposiciones
apretadas y rebosantes de sentido, mismas que han permanecido por mas de
2400 afios:

La parte central de la Metafisica, es decir, su nucleo mas consistente, esta
dedicada al andlisis semdntico [...] la semantica ontoldgica. Los platénicos
hacian, en efecto, del ser y el uno un principio separado, sin distinguir los
multiples sentidos y sin, por tanto, identificar el primero de ellos sobre la
base de la homonimia con relacién a uno [...]. Este es el motivo por el cual
los editores de la Metafisica han insertado en ella, después del libro IV, el que
ahora es conocido como el libro V, a saber, el tratado que distingue los mul-
tiples significados de algunos de los mas importantes términos filosoficos.®

En ese sentido, nos comenta Zarader en su Dictionnaire Aristote, que el
estilo de Aristdteles es muy especifico, de gran riqueza expresiva y ordenado
en todo momento al cuerpo de su argumentacion, y dentro del cual tenemos
que comprender al libro A:

Il nen reste pas moins qu’il y a un style aristotélicien, dans la maniere de
poser les questions, de préparer 1'étude des sujets, de construire une argu-
mentation. Et a ce style, qui est plutot, compte tenu de ce qui a été dit plus
haut, style de pensée que style proprement dit, correspond un vocabulaire
spécifique tres riche.”

Introduccién a ApHroDpIs1AS, ALEXANDER OF, On Aristotle Metaphysics 5, Great Britain: Blooms-
bury, 2013, p. 1.

Berri, E., Las razones de Aristételes, Buenos Aires: Oinos, 2008. pp. 96-100.

ZARADER, ].-P., Dictionnaire Aristote, Paris, Editions Ellipses, 2007, p. 8. Aristoteles busca todas
las formas posibles para abordar un objeto de estudio, y esta poderosa metodologia hace
vincular a todas las areas que trata por materias separadas en sus tratados. Asi, “el esfuerzo
que realiza Aristoteles por encontrar las formas apropiadas de razonar sobre las cosas, nos

ESEIE-N
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El mismo Aristoteles parece darse cuenta de que seria bueno, pedagogica-
mente hablando, esclarecer la significacion de sus propios términos, para poder
dar mayor precision al lenguaje técnico que estaba acufiando en sus discursos
filosoficos. Ningun filosofo lo habia hecho y esto representa una innovacion ori-
ginaria y auténtica de su misma aportacion a la ciencia. En efecto,

el empleo de un lenguaje pleno de neologismos, de expresiones técnicas ori-
ginales, la presencia de una aspereza estilistica considerable, y finalmente de
una gran densidad especulativa, convertian el acceso a la sabiduria que se en-
cerraba en los escritos de Aristoteles en algo extraordinariamente dificultoso.®

De ahi que surja para el Estagirita la necesidad de un léxico que atienda
o dé cuenta de la significacion y variabilidad de su homonimia dentro del
discurso filosofico. Justo ese léxico seria el libro A.

1. Presentacion Histdrica del primer 1éxico filosofico

En la Antigua Grecia, los pensadores se hicieron cargo de explicar sus
propias nociones de las cosas, significadas por una terminologia que nacia
en un primer momento de la experiencia comun, y que mas adelante, a efec-
tos de la necesidad, fue creando nuevas expresiones a base de acotaciones
del lenguaje que se fueron consolidando en términos técnicos dentro del
contexto de sus propias teorias. Asi, empezamos a pensar con los jonios en
el término “doxn” (principio) dentro de sus concepciones hilozoistas, o en
“10 amepov” (lo indeterminado) como principio de lo determinado, como
pensaba Anaximandro.

Después Heraclito explicaria el concepto de Adyoc en toda la amplitud
de significaciones que le fueron posibles desde la composicion del todo-uno
que es la realidad, hasta la razoén divina unificadora del ser, pasando por una
sinonimia del absoluto que concibio en varias equivalencias: al fuego desde el
punto de vista de la materia; a la razon singular (A0yog humano); a Zeus; al
combate (TtOAep0g) como padre de todas las cosas;’ al rayo de justicia; todos

conduce a diferenciar los procedimientos de tipo discursivo de las disposiciones de orden
psicoldgico: la nocién de semejanza [t0 Spolov] incluye tanto el momento discursivo como
la disposicion psicoldgica”. Ver CArRpENAS, L.; Farras, L., En didlogo con los griegos, Bogota:
Universidad Pedagodgica Nacional, 2006, p. 289.

8 Introduccion a De Arropisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles, Madrid: Ediciones
Antigona, 2018, p. 14.

¢ TIOAEMOX ITANTON MEN TTATHP EXTI (D.K. 53).
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los contrarios juntos; etc. Luego vendria Parménides con su unificacion del
ser y el pensar,'! la distincion de “1] aAnjOewx” (la verdad) de “to Pevdoc” (la
mentira) entendido como el correcto camino transitable para el hombre;"? y
al cabo se sumarian otros términos que se fueron afnadiendo a la rica tradi-
cion pensante empezada por los jonios y extendida a otras geografias de las
TOAe(g griegas: Apolonia, Agrigento, Abdera... y finalmente Atenas."

Ya con Platén, la profusion de las nociones era bastante rica, pero el pen-
sador ateniense anade en sus Didlogos muchas otras, propias de su metafisi-
ca: “avapvnoig” (recuerdo cognitivo existente), “Idéx” (forma preexistente
arquetipica), “eidoc” (especie), y expresiones mas complejas desde el punto
de vista gramatical como “t0 Tl év eival” (lo que era el ser) o 160 6v (lo que
es). Lo cierto es que muchas de las ideas platonicas fueron rescatadas por el
platonico Aristoteles, que en la medida que avanzaba su pensamiento se iria
alejando de muchas de las ideas de su divino maestro como nos recuerda la
lectura jaegeriana.

Esta radpida revision de la riqueza de la lengua griega nos lleva a la necesi-
dad que tuvo Aristételes de unificar tematicamente, para la filosofia, una ter-
minologia propia para cada area cientifica concreta. Con ello, el de Estagirita
sintetizaba una riqueza de varios siglos en aras de la precision del lenguaje
que exige el manejo de un haz de tecnicismos para hablar de los sectores va-
rios de la realidad con la mayor precision que le fuera posible a cada areay a
la misma mente humana.

En la Retodrica I1I (1403b 6-1420a 8) construye una AéELg propia para la dis-
tincién de los tropos o figuras empleadas en los discursos oratorios. En los
Tépicos (100a 18-164b 17) tipifica los lugares comunes que se presentan en el
discurso dialéctico. En las Categorias (1a 1-15b 33) expone las partes del orden
de la predicacién que corresponden al orden del ser; y en la Metafisica (1012b
34-1025a 34) enumera algunos de los términos que componen el andamiaje
conceptual de la ciencia primera o ciencia de las ultimidades —como diriamos
en expresion orteguiana—. Todos estos lugares evidencian una seria preocu-
pacion metodologica de parte de Aristoteles.

100 ®@EOL HMEPH AY®PONH XEIMON GEPOX ITOAEMOZX EIPHNH KOPOZ AIMOZ
AAAOIOYTAI AE OKQXITEP ITYP OKOTAN ZYMMITH ©YOMAXYIN ONOMAZETAI
KA® HAONHN EKAXTOY (D.K. 67).

TTo yop avto voetv éotiv te kat eivat (D.K. 3, Clem. Strom. VI, 23).

2ELY ay’ éywv €0éw, kopoat d¢ oL pvbov akovoag,/ almep 0dol povvat dlNotdg elot
vonoat/ 1 Hev 6mwe €0TLV Te Kal g ovk 0Tt un etvat,/ metbovg éott keAevBog (aAnBein
vap orndel),/ (D.K. 2, Proclo, in Tim. 1, 345).

3 Ciertamente algunas nociones ya estaban presentes en la tradicion poética homérica y hesio-
dica, pero al incluirse en el discurso filoséfico cobran una dimensién mas profunda y precisa
en términos conceptuales.
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En todos los casos anteriores salvo el ultimo, el discurso de estas areas
esta precedido por este tratamiento discursivo de gran importancia para la
delimitacion conceptual de las mismas, pero es en la Metafisica en que el ri-
gor analitico se exacerba tras una literal enumeracion enlistada de todas las
acepciones que guarda en su seno cada término en cuestion. Asi es como
Aristoteles procede,

enumerando y sistematizando los diversos sentidos en los que se dicen, pero
no se trata de términos cualesquiera, sino precisamente de los términos on-
toldgicos o trascendentales que la racionalidad descubre reflexionando sobre
el lenguaje preciso que investiga las primeras causas y principios.'*

El texto parece incompleto si pensamos en un diccionario como tal, pues
treinta y cinco acepciones (contando las incluidas en las parejas de contra-
rios) ciertamente no son todas entre las principales nociones que maneja la
ciencia del ser en tanto ser y de las ultimas causas de las cosas. Quizas es una
obra simplemente inconclusa y cabe la posibilidad de que el Estagirita no la
terminara; seguramente no era su cometido presentar un léxico exhaustivo
(tal como pensamos conforme a nuestros criterios actuales), pero esto dificil-
mente podremos saberlo. No nos queda otra opcion que pensar el texto tal
como lo tenemos heredado de la tradicion, y poder entresacar sus relaciones
—si es que las hay- con el resto de los libros que conforman el Corpus.

Desde un punto de vista historico, después de Aristoteles se trabajo en el léxico
comentandolo a la zaga de la exposicion in extenso de todo el Corpus Metaphysi-
cum, sin darle de suyo un tratamiento especial. Esto se hizo a partir de toda la serie
de comentadores griegos' y posteriores, hasta el presente. Hoy en dia se trabaja
con el apoyo de la critica moderna que subsume las tan trabajadas metodologias
filolégicas en la ecddtica o ciencia textual (baste mencionar a este respecto la mo-
numental edicion de la Metafisica en varios volimenes de Giovanni Reale, 1968).

Alejandro de Afrodisias —el segundo comentador— pertenece a la segunda
mitad del siglo II d.C.,'® y parece que ante la necesidad de explicar la obra de

" ONATE Y ZUsia, T., Para leer la Metafisica de Aristételes en el siglo XXI. Andlisis critico hermenéutico
de los 14 16goi de Filosofia Primera, Madrid: Dykinson, 2001, p. 599.

15 Después de los escolarcas del Liceo, los trece comentadores griegos de la obra del maestro
son: Aspasio (110), Alejandro (205), Porfirio (233-303), Dexipo (350), Temistio (317-388), Sira-
nio (430), Ammonio (485), Filépono (490-530), Simplicio (533), Olimpiodoro (535), Elias (550),
David (575), Asclepio (570), de los cuales la mayoria son platonizantes, Cf. Ross, D., Aristoteles,
traduccién de Francisco Lopez Martin, Madrid: Gredos, 2013, p. 355. Para una presentacién de
los comentadores antiguos, ver: Sorapji, R., “Apendix: The Commentators”, en APHRODISIAS,
ALEXaNDER OF, On Aristotle Metaphysics 5, Great Britain: Bloomsbury, 2013, pp. 191-200.

16 Era oriundo de Afrodisias, “que se encontraba en la Caria, provincia romana de Asia Menor
situada en lo que hoy es la costa sudoeste de Turquia, frente al mar Egeo”. Introduccién a De
Arrobisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristételes, 2018, p. 9.
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Aristoteles en su catedra de filosofia aristotélica en Atenas, disefid la forma
de explicarla al hilo mismo del texto con el fin de no dejar lagunas tedricas.
Inauguraba asi, junto con Aspasio, un género literario cerrado o circunscrito
a otro texto que interpretaba en su completitud y linea por linea, denomi-
nado: “comentario”.”” Y mas alla del comentario como género literario, fue
con Suarez que se hizo un Index Locupletissimus in Metaphisycam Aristotelis (c.
1597) para explicar sintéticamente en sus ejes nodales los contenidos ontolo-
gicos de la obra Aristotélica, y tener presente la interlocucion en su magna
obra las Disputationes Metaphysicae."®

2. A: Léxico o diccionario

¢Qué implicaria entender A como diccionario?, ya que “Delta come to be
known as Aristotle’s philosophical lexicon”;" o como dice Diiring: “es un
diccionario filosofico o un 1éxico de conceptos”.*® Antes de responder a esta
pregunta, tendriamos que preguntarnos: ;qué es un “diccionario”?'? En la
época arcaica, los primeros esfuerzos vertidos en 1éxicos fueron para enten-
der a Homero, luego a Hesiodo, Séfocles, etc., y el interés por los términos se
fue extendiendo de la poesia a la filosofia, como lo vemos en el Ion de Platéon
(530a-542b), en donde de una indagacion sobre las ideas de Homero se pasa

17 Cabe decir que hasta el dia de hoy se considera que el comentario de Alejandro a la Metafisica
solo abarca los primeros cinco libros (A-A), ya que los otros nueve libros (E-N) aunque apare-
cen en la edicion del comentario, se atribuye a otro estilo y pluma, “explicitamente a la tardia
autoria de Miguel de Efeso. Entre los comentaristas de la Metafisica posteriores a Alejandro
(Siriano y Asclepio), aunque hay una enorme presencia del comentario de Alejandro por lo
que respecta a los libros I-V, esta presencia se esfuma casi por completo en lo que se refiere
a los libros VI-XIV, lo que indica que ya estos autores (Siriano es del siglo V) no contaban
presumiblemente con esta segunda parte del comentario”. Introduccién a D Arropisias, A,
Comentario a la Metafisica de Aristoteles, 2018, p. 10. Cabe también sefialar que, en el siglo XVI,
el gran aristotélico y filésofo espafiol Juan Ginés de Sepulveda —siguiendo la tradicion de
Argyropolus y de Teodoro Gaza— hizo la traduccion de los catorce libros al latin. La primer
edicién critica moderna del Comentario con aparato filoldgico es de Bonitz, publicada en 1847.
“Aristoteles, antes de entrar en materia, juzgd oportuno explicar la analogia de los vocablos.
Es el fin de este libro. Pues, aunque este analisis tenga mas que ver con las realidades y en
cuanto a las causas del ser en cuanto al ser, que con las palabras, como de hecho las cosas s6lo
pueden explicarse con palabras, le parecié al Filésofo dar una exacta explicaciéon de éstas. Por
eso, segun la intencion de Aristoteles, este libro tendria que figurar también en los introduc-
torios a la ensenanza de la ciencia metafisica, cuyo conocimiento representa una gran parte
de nuestra disciplina”. Suirez, F., Disputaciones metafisicas, Madrid: Gredos, 1960, p. 59.
Introduccion a ApHrODISIAS, ALEXANDER OF, On Aristotle Metaphysics 5, 2013, p. 1.

DURING, 1., Aristoteles. Exposicion e interpretacion de su pensamiento, México: UNAM, 2005, p. 375.
Dictionarium, vocabularium es el equivalente griego de Lexicon, y proviene etimoldgicamente
de la voz “dictio”: “Cic.- acto de decir, voz, vocablo; estilo, elocucion, lenguaje; oraculo; ex-
posicién / Quint.- amplificaciones de los escolares”. De MiGueL, R., Nuevo diccionario latino-es-
paiiol etimolégico, Madrid: Visor Libros, 2000, pp. A288, B89.
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a las disertaciones dialogadas de los interlocutores.”? También en el Hipias
Menor (363a-376c¢) se discute sobre cuestiones homéricas, hasta que Socrates
hace virar la discusion sobre la cosa misma dejando un poco atras el plantea-
miento exegético sobre lo que probablemente Homero queria decir respecto
al topico que se estaban planteando en ese momento.

Pero si bien éstos son antecedentes metodologicos, no es sino hasta Aris-
toteles que encontramos esa presentacion de acepciones, precisada en cada
uno de los sentidos en que aparecen. Sin embargo, muchas otras nociones
importantes de la ciencia de las cosas primeras no aparecen en A, como son:
éoyov (acto), OAN] (materia), aAnOeila (verdad), Adyog (concepto, discurso,
enunciado), poo@r] (forma), €idog (especie), vrokeipevov (fundamento), TO
ti ¢oTL (esencia real), TO ti v eivau (concepto esencial / lo que era el ser) que
tienen un lugar preminente en la Metafisica aristotélica.

De las categorias del ser y del lenguaje (kateyooiat), en A solo aparecen
cinco de diez predicamentos: ovoia (substancia), méoov (cantidad), otov
(cualidad), pog Tt (relacidn), éxewv (habito); pero no aparecen los restantes:
niotetv (accion), maoxewv (pasion), mote (tiempo), ov (lugar), ketotat (si-
tuacién).” En este mismo orden de cosas, si que aparecen los conceptos que
las engloban, esto es, ovoia (substancia) y cuupepnkog (accidente). Y de los
categoremas o categorias logicas, aparecen dos de cinco: yévog (género) y
ovuPePnroc (accidente), pero no aparecen: €idog (especie), dixpooa (dife-
rencia) y idiwg (propio).

Podriamos pensar a A, en principio, como un diccionario, dado que el tra-
tamiento del texto no va al fondo para esclarecer el lugar de dichas palabras
en términos argumentativos o respecto a sus referentes, incardinados en un
discurso ontologico, sino solo en funcién a una presentacion léxica que escla-
rece los distintos tipos en que pueden tomarse, una a una, dichas acepciones
selectas. Cabe decir que, por las razones antes dichas, no se entiende cudl es el
criterio de seleccion de los treinta términos elegidos por el Estagirita, o quizas
lo mas prudente sea pensar en una obra inconclusa y en una primera etapa no
sistematica, pues tras varias agrupaciones posibles, no parece haber un orden
riguroso como tal.

2Y un estudio especifico sobre la etimologia de las palabras, y una reflexion filoséfica a modo
de gramdtica especulativa, ya lo vemos por vez primera en el didlogo Critilo de Platon
(383a-440e).

» Cabe aclarar que, desde el punto de vista lingiiistico, las categorias son equivalentes a relacio-
nes predicamentales y es en esa forma como Aristoteles las presenta en las Categorias (1a-15b),
pues las diez equivalen a: un esto / algo que es; cudnto; cudl; en relacion a; un hacer; un padecer;
cudndo; donde; tener 'y estar situado, correspondientemente.
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Lo cierto es que las obras pioneras en su género tienen una especificidad
unica que luego se va perdiendo o modificando con el avance del género
en cuestion, sufriendo propiamente una metamorfosis. Asi es como resultan
muy diferentes las dkpodois de Aristoteles que las lectios medievales, o los
ensayos de Montaigne que los que le siguieron en la modernidad (piénsese
por ejemplo en los ensayos de Locke o de Hume). En las moAeig griegas paso
algo similar con los usos del lenguaje y la meditacion sobre el mismo, cual
fenomeno posterior. Primero hubo que haber poetas para que mucho des-
pués vinieran los gramaticos que reflexionaran sobre la lengua griega, como
vemos en las obras de Dionisio de Tracia,* Apolonio Discolo® o Hermdge-
nes.” Pero es Aristoteles con el libro A que inaugura los léxicos propiamente
dichos, proporcionando una poderosa herramienta al discurso metafisico.

Muchas veces se ha tomado el léxico A como un diccionario. Si por “dic-
cionario” entendemos “un repertorio en donde se recogen, segun un orden
determinado, las palabras o expresiones de una materia concreta, acompana-
das de su definicién, equivalencia o explicaciéon”,” entonces A no parece ser
exactamente un diccionario. Si por “diccionario” entendemos “un catalogo
de noticias o datos de un mismo género” (DRAE, 2020: “diccionario”, 2% acep-
cion), entonces A si parece ser un diccionario. No parece ser un diccionario
histdrico,®® pues no pretende recabar todas las palabras que las metafisicas
histdricas de sus predecesores han profesado. En cambio, si parece un dic-
cionario conceptual o ideoldgico —tomese la expresion ad litteram— dado que
enumera y asocia las palabras homonimas de que trata esta materia.

Pareciera que A tiene una semejanza con los diccionarios que son un ve-
hiculo terminoldgico de expresion del pensamiento de sus autores, como po-
dria ser por ejemplo el Diccionario historico-critico de Pierre Bayle en el siglo
XVII, el cual se concibe “mas como un conjunto de conceptos pensados para
combatir las causas del error antes que para descubrir la verdad [...], como
la actitud propia del filésofo”.?’ Y esto empata muy bien con el espiritu del

# DE Tracia, D., Gramdtica. Comentarios antiguos, Madrid: Gredos, 2002. Pensador alejandrino
considerado como el primer padre de la gramatica.

% Aroronio Discoro, Sintaxis, traduccion de Vicente Becares Botas, Madrid: Gredos, 1987. Es
considerado uno de los padres de la gramatica griega, después de Dioniso de Tracia, por ha-
ber dotado de una fundamentacién teérica y cientifica a la lengua griega, pertenecié también
a la escuela alejandrina.

2 HERMOGENES, Sobre las formas de estilo, traduccién de Consuelo Ruiz Montero, Madrid: Gre-
dos, 1993. Esta obra de estilistica tiene una sutileza mayor porque supone ya el manejo de la
gramatica y la sintaxis en general.

% Diccionario de la Real Academia Espariola, 2020. Edicién en linea, entrada: “diccionario”, 1% acep-
cioén, s/n.

% Un diccionario histdrico-filosofico es por ejemplo el de FERRATER-MORA, J. Diccionario de filo-
sofia, Barcelona: Ariel, 1994, 4 vols.

¥ Bavtg, P., Diccionario histérico y critico, Bueno Aires: El cuenco de plata, 2010, p. 18.
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libro A de Aristdteles, pues no hablamos de un libro de profundizacion ted-
rica en términos positivos o expositivos sino de un instrumento u 6oyavov
aclaratorio de conceptos propios de una A¢€1c, seguidos los cuales el manejo
del lenguaje de un autor se hace por fuerza mayormente preciso en sus ex-
presiones y giros técnicos.

Es por estas razones que Alejandro de Afrodisias, que estd mas cercano
a todos los exégetas del Estagirita en el tiempo, nos ratifica en su Comentario
§344, 1-3, que: “Aristoteles realiza una distincion de algunas de las cosas que
se dicen en muchos sentidos”.** Y esta afirmacion tanto permite ver en el Le-
xicon aristotélico la homonimia ontologica posible, como la continuidad de T'.

Tal vez sea hasta cierto punto anacrénico comparar la obra del Estagirita
con los autores modernos o contemporaneos, pero la excepcion hace al caso
por no haber un autor cercano a él que haga algo parecido. La aportacion aris-
totélica es oriunda y genuina, y hoy cabria como una obra de filosofia del len-
guaje como tal, aunque prestara sin duda preciosos servicios a la ontologia.
Empero, también cabria como una investigacion metafisica tal cual, ya que,
a juicio de Alejandro, A no trata solamente de los términos que emplea esta
ciencia primera “sino de las cosas designadas por esos términos comunes”.*

Alejandro de Afrodisias insiste y repite en varias ocasiones que la obra in-
tencionalmente no tiene por objetivo proporcionar un catdlogo completo del
corpus metaphysicum, y que su finalidad es ser comun a los principios de que
parten todas las ciencias por ser propiedades comunes al ser. El comentador
griego antiguo afirma en §345, 4-8:

el libro no esta incompleto, como algunos creen sobre la base de que Aristé-
teles no realiza en €l la distincion de todas las cosas que se dicen en muchos
sentidos, resulta inevitable por la circunstancia de que él en este libro no
pretende distinguirlas en su totalidad, sino que distingue sélo aquellas pro-
piedades comunes de las cuales todas las ciencias se sirven para demostrar
las materias de las que se ocupan.*

Por su parte, Pierre Bayle nos ofrece una fina precision cuando sefiala —re-
firiéndose a su propia obra—, que el diccionario en si mismo:

es un método que exige que se examinen no solamente los objetos, sino tam-
bién nuestros propios pensamientos, con la finalidad de alejar toda vague-

% De Arrobisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles, 2018, p. 513.
31 DE Arropisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles, 2018, p. 513, n. 1.
32 DE Arropisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles, 2018, pp. 514-515.
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dad. jQué trabajo este de erigirnos en nuestros propios jueces con la mayor
severidad y con un discernimiento exacto!®

Y esto también parece estar en A al hacer una reflexion de sus propias
categorias lexicoldgicas y quitar con ello todo posible error o confusion men-
tal en cuanto nos referimos al lenguaje técnico de la filosofia primera. Pues,
como dice Ginés de Sepulveda, “en ninguna cuestion hay mas posibilidades
de tergiversacion, porque a menudo cada cual entiende las mismas palabras
en distintos sentidos”.**

Aristoteles ciertamente no aclara la funcion del libro A y comienza la expo-
sicion de las acepciones término a término hasta culminar el libro —si es que lo
culmino tal como lo tenemos-, tras ir aclarando “el sentido analogo o equivoco
de dichos términos”,* pero uno como lector resulta beneficiado traslalectura de
su texto, porque no solo aclara las diferentes acepciones en que se toman los
términos, sino que ilustra con suficiente ejemplificacion lo que ha querido de-
cir en cada una de las nociones que expone.* Aristoteles era a su vez muy
consciente de la rigurosidad propia de la ciencia, y de cada uno de los ramos o
especies variables de la misma segun la ciencia de que se trate.

Si nos acercamos por contrastacion a la concepcion de diccionario filosofi-
co moderno, Nicola Abbagnano en el siglo XX aclara que la variedad de sig-
nificaciones que pueden caber bajo un mismo concepto pueden distinguirse
analiticamente para clarificar lo que se quiere decir y pensar, pues justo el tér-
mino o primer resultado de la primera operacion logica de la mente: la simple
aprehension cobra su fuerza expresiva en el uso correcto de la acepcion que
se maneje en un contexto determinado:

las constantes de significado pueden ser comprendidas solamente si los sig-
nificados diferentes, abarcados bajo un mismo término, se reconocen y dis-
tinguen claramente, y tal exigencia es condicion esencial para que la filosofia
pueda ejercer una funcion cualquiera de aclaracion y de guia en relacion
con los hombres [...] los conceptos a menudo se confunden y mistifican. La
exigencia de una rigurosa precision de los conceptos y de su articulacion
interna adquiere vital importancia, restituyendo a los conceptos su fuerza
rectora y liberadora.”

3 Bavt, P., Diccionario histérico y critico, 2010, p. 18.

3 GiNEs DE SEPULVEDA, J., Obras completas. Epistolario IX, 1, traduccién de Ignacio J. Garcia Pini-
lla y Julidn Solana Pujalte, Madrid: Excmo. Ayuntamiento de Pozoblanco, 2007, p. 26.

% GaspAROTTO, P., Aristoteles. La Metafisica, 1998, p. 31.

% De igual manera desconocemos si ante los discipulos que asistian a sus cursos, el Estagirita lo
presentaba de manera aporética, como lo hace en el libro B, o si tenia alguna otra estrategia
pedagogica para su ensefianza.

% ABBAGNANO, N.; ForNERO, G., Diccionario de filosofia, México: FCE, 2004, p. 7.
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Y tanto Abbagnano como otros grandes filésofos que escriben dicciona-
rios criticos, conceptuales o historicos de la filosofia, se nutren de A en varios
sentidos: historico, critico y metafisico inclusive (como es el caso de Walter
Brugger).*® Pero A solamente es un diccionario de metafisica y no de filoso-
fia en general, aunque sus términos puedan reportar utilidad para todas las
ciencias filosoficas como tales, en efecto, como argumenta Alejandro en su
Comentario §344, 6-8: “Aristoteles ha mostrado que es cometido del filosofo
primero el estudio del ser en general y de sus propiedades comunes: aquellas
de las cuales hacen uso todas las ciencias”.* Y por “ciencias” entiéndanse
aqui las ciencias filosoéficas como tales, pues justo en varios tratados aristotéli-
cos hallamos su uso repetido dentro de los términos que emplea para abordar
cualquier tema y materia.

Refiriéndonos solo a la obra de Aristoteles, si quisiéramos indicar todos
los pasajes del Corpus Aristotelicum que versan sobre cada materia en parti-
cular, el diccionario mas autorizado que tenemos al presente es indudable-
mente el monumental Index Aristotelicum de Bonitz con sus 878 fojas tamano
folio.** En €l se cruzan todos los tratados en los que Aristoteles se refiere a
esta o aquella materia o topico relevante. Pero esta obra portentosa de la filo-
logia es producto de muchos esfuerzos y trabajos de siglos anteriores, que se
concretaron en este esfuerzo sistematico y que tienen su origen e inspiracion
verndcula en el libro A de la Metafisica.

3. Ordenacion dentro del corpus metaphysicum

Se desconoce por qué el texto queda insertado en ese lugar del tratado,*
después de la exposicion de las multiples formas en que se dice el ser en el
libro Gamma (T'), y antes de la teoria sobre la dvoia (sustancia) o “usiologia”
de los libros Epsilon, Zeta y Eta (E-Z-H). Tal vez justo porque se ha expuesto la
polisemia del verbo eitvau (ser), y para hacer distinguir la homonimia de los
principales términos técnicos de la metafisica. Lo que es seguro es que

% Texto que en la mayor parte de sus nociones toma a Aristoteles como punto de partida de su
presentacion histérica de la metafisica. Véase esta influencia aristotélica especializada en esta
especie de “dictionarium metaphysicum”, en BRucGer, W., Diccionario de filosofia, Barcelona:
Herder, 1995.

¥ DE Arrobisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles, 2018, p. 513.

“ Bonirz, H., Index Aristotelicus, Berlin: Walter de Gruyter & Co., 1961. Vol. 5 Aristotelis Opera,
Ed. Immanuel Bekker, Academia Regia Borussica.

1 “Delta did not become part of the Metaphysics until the middle or end of the third century
BC”. Introduccién a AparoDISIAS, ALEXANDER OF, On Aristotle Metaphysics 5, 2013, p. 1.
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Delta does not seem to be a natural sequel to the books that precede it, nor
an introduction to those that follow [...] in its original form was a lecture or
series of lectures which Aristotle gave at various times in his career, with the
more practical purpose of introducing his auditors to the complexity of com-
monly-used terms that had become part of the philosophical vocabulary.*

Hay quienes han dudado que fuera parte de este corpus y eso explicaria
su insercidn arbitraria por mano de Andrénico,* pero lo cierto es que “no se
ve ninguna razon seria para negar su autenticidad, sobre todo pensando que
Aristodteles era un auténtico maestro de clase, atento a ayudar a sus alumnos
en la exacta comprension y uso de los términos”.* Por esta misma razon se
ha pensado que A quizas era una de las partes mas antiguas de la Metafisica,*
y que ya en la ordenacion del conjunto del tratado, “sélo A y K se sittian al
margen del plan de la obra”.* Lo cierto es que estas precisiones técnicas que
nos proporciona la filologia son valiosas porque no podemos tomar a la Me-
tafisica de Aristdteles como un todo unitario incolume, dado que es una obra
inacabada con cierta plasticidad en su vertebracion estructural.

Quizas Andronico de Rodas lo coloco en ese lugar del tratado porque,
pese a gran parte de la critica contemporanea, da cierta continuidad con
el libro I’; en efecto, “lo considerado en A acaba de abrirse con I'”;* pero
de igual modo pudo ponerlo en lugar de A si su mentalidad hubiera sido
la de Euclides de Megara como hace en su imponente obra: Ltouxetat (Los
elementos) (circa 300 a.C.), o la de Baruch Spinoza con su monumental Ethica
ordine (more) geometrico demonstrata (1677), para empezar sus razonamientos
a partir de los principios. Pero quizas aplicd la nociéon de principio pedago-
gico (1013a 2-4) al comenzar con el objeto formal, la intencién y el alcance de
la Filosofia primera como tal en A, luego su presentacion como ciencia de la
verdad en &, después sigue con la presentacion de las aporias que se siguen
del planteamiento inicial del proyecto en B. Y finalmente, en I' tenemos el
comienzo de la ciencia del ser en tanto que ser.

Después de A en la ordenacion dispuesta por Andrénico de Rodas se
estudiaria la teoria de la sustancia en E-Z-H, luego el movimiento actual y
potencial en ©, seguidos por subtemas o subareas en I, K, A, My N que

2 Introduccién a ApHrobisias, ALEXANDER OF, On Aristotle Metaphysics 5, p. 2.

* Esta es la opinién de Jaeger y de Dooley.

# Gasparorro, P., Aristoteles. La Metafisica, 1998, p. 31.

* Si se da por hecho esta hipdtesis tenemos entonces que la manifiesta incompletitud del léxico
se debe a una falta de continuidad en el recuento de los términos esenciales tratados en el
cuerpo del tratado en su conjunto, aunque ese hecho no le resta su valor intrinseco y analitico
de conjunto que tiene el libro como tal.

* Ross, D., Aristételes, Madrid: Gredos, 2013, p. 178.

¥ ONATE Y ZUBIiA, T., Para leer la Metafisica de Aristoteles..., p. 599.
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responderian de suyo a las aporias planteadas en B. Sea de ello lo que se
quiera, lo cierto es que A es una llave conceptual a la jerga terminologica de
la filosofia primera, si bien no resulta exhaustiva como ya se ha dicho. Y esta
factura se explica también por el sello que tiene el pensamiento aristotélico:
“on retrouve ici deux des caractéristiques de 1’Aristotélisme signalées plus
haut: sa tendance, “universitaire’, a I'encyclopédisme et sa maniere d’articuler
des savoirs différents”.*

La factura del libro A contintia lo empezado en el libro I justo porque el
ser no puede quedarse en la indeterminacién absoluta si ha menester cono-
cerlo —como diriamos en clave hegeliana—, y en cambio tiene que concretarse
en la determinacion de los conceptos a efectos de la ciencia primera y dadas
las multiples acepciones que guardan cada uno de los términos referidos a
una unidad primera, segiin aquella tesis de I' 2, 1003a 33, que postula que el
ser se dice de muchas maneras (To d¢ Ov Aéyetat pev moAAaxwg).*

La misma multivocidad de los significados de las voces comprendidas en
el libro A, hace pertinente su insercion contribuyendo a reforzar el tema de la
analogia en Aristoteles, ya que, sinceramente: “the vocabulary of metaphysics
comprehends so many terms that are equivocals of this sort, i.e. by analogy”.>
Y de esta manera, parece pertinente su insercion en el corpus por las razones an-
tes dichas.” Ademas, hay que recordar con Alejandro que el libro no pretende
ser un léxico exhaustivo de la equivocidad de los términos como tal, sino sélo
de aquellos que tienen que ver con los atributos del ser en tanto que ser.

4, Presentacion Analitico-Estructural Comentada

Debido a la extension de A y a la profusidon de nociones que guarda cada
término, se centuplican —aproximadamente a doscientos— las acepciones, y
no podemos hacer aqui una exposicion analitica completa del documento,
meta propia del género literario del Comentario.* Sin embargo, tomaremos

8 ZARADER, J.-P., Dictionnaire Aristote, p. 14.

* ARISTOTELES, Metafisica, Madrid: Gredos, 1998, p. 150.

% Introduccion a ApHRODISIAS, ALEXANDER OF, On Aristotle Metaphysics 5, 2013, p. 3.

°! En esta investigaciéon nos sumamos a esta defensa editorial del trabajo de ordenacién de An-
drénico de Rodas, del lado de Giovanni Reale, que sigue en esencia el juicio de Alejandro de
Afrodisias.

52 La edicion de Garcia Valverde (2018) del Comentario a la Metafisica de Aristételes de Alejandro
de Afrodisias consta de 672 paginas, y la edicién de William E. Dooley (2013) consta de 224
paginas. Y en ambas ediciones no aparece el texto griego, lo cual engrosaria al menos una
tercera parte cada edicién. En este estudio hemos considerado ambas ediciones basadas en el
texto de M. Hayduck.
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algunas nociones entre las mas esenciales y mostraremos las relaciones que
guardan entre si, para mostrar la metodologia que emplea el filésofo macedo-
nio, y ver la arquitectura que da sostén al libro A como tal.

Si recordamos la bella definiciéon que nos proporcionaron los medievales
al sintetizar el objeto de la metafisica aristotélica, tenemos la férmula: philoso-
phia est scientia omnium rerum per altissimas causas et principia naturalis rationis
lumine explicata,> pero ;cudles son esos principios de que se habla? Parecen
ser justo aquellos en los que se basa toda la teoria contenida en los catorce li-
bros de la Metafisica. La metafisica de Aristoteles es una ciencia de principios.
Por consiguiente, la primera nociéon que tenemos que estudiar y la que abre
el libro A es justo la de Apx) (principio).

Siete nociones presentadas en diferentes sentidos se anidan bajo dicho
concepto homonimo, a saber: 1) principio de movimiento (1012b 34-35);
2) principio pedagogico, o “desde donde cada cosa puede hacerse del me-
jor modo” (1013a 2-4); 3) principio intrinseco de movimiento: “1} ¢ 60ev
TEWTOV Ylyvetat évurtdoxovtog” (1013a 4-7); 4) principio extrinseco de ser
y movimiento, o “principio productivo” como dice Alejandro de Afrodisias.
Aristételes formula: “1) d¢ 60ev ylyvetal MEWTOV UT EVUTTAQXOVTOG Kol
00ev mEOTWV 1) Kivnowg Tépukev dxeoTal kai 1) petaBoAn” (1013a 7-10);
5) principio de movimiento y de cambio, o “principio prescriptivo” como
dice Alejandro de Afrodisias. Aristoteles formula: “1 8¢ 00 kata EoalpeoLy
KLVELTaL T KivoUpeva Kal petafaAdel ta petaBaArovia” (1013a 10-14); 6)
principio de conocimiento: “étt 60ev yvwotov t0 meayua mewtov” (1013a
14-16); y 7) principio de causacion: “mdvta yoo ta aitio doxat” (1013a 17).

Estas siete nociones de principio tienen un denominador comun bajo el
cual se pueden unificar, a saber: que todos los principios pueden referirse al
ser, al hacer o al conocer, ya que “es comun a todos los principios ser aquello
a partir de lo cual algo es, se hace o se conoce” (1013a 17-19).>* O como dice
Alejandro de Afrodisias §347, 1-3, son “preexistentes respecto a las cosas de
las cuales son principios, unos son internos otros externos”,” pero de cual-
quier modo lo mas universal a que se reducen es a ser aquello a partir de lo cual:
“ont en commun d’étre un ce a partir de quoi”.*

% “La filosofia es ciencia de todas las cosas, por la explicacién comparada de los principios y
causas mas altas a la luz natural de la razon”, cita tomada de SANABR14, J. R., Introduccion a la
filosofta, México: Porrua, 1976, p. 56.

5 TIao@V PLEV OV KOLVOV TWV GQXWV TO TOWTOV elvat 60ev 1] €TV 1] YIYVETALT] VLY VAOOKETAL

% DE Arrobisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristételes, p. 518.

% ZARADER, J.-P., Dictionnaire Aristote, p. 161.
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Ahora bien, este tipo de formulas del lenguaje o tropos, equivalentes a
conceptos es algo muy propio de Aristoteles —y también de Platon—," quien
tenia el referente claro pero no el término que la tradicion solidificaria sobre
esa base. En algunos casos hay un equivalente explicito como en este caso en-
tre “principio” y “aquello a partir de lo cual”; constante que vemos también
en el libro de las Categorias y de otros escritos en que los términos reflejan
tanto una funcion del lenguaje como un referente in abstracto, cabe la tesis
aristotélica del referente real mentado en la dimension lingiiistica.

En este mismo libro A, cinco conceptos tienen un referente de expresion
lingiiistica relacional, a saber: ovoia equivalente a “un esto” o “lo que es” que
se estandarizaria sustantivadamente como “substancia” o “entidad”; moéoov
equivalente a “un cuanto”, que se sustantivaria como “cantidad”; molov equi-
valente a “cudl” que se sustantivaria como “cualidad”; mpog Tt “en liga a”
o “en razén de” que se sustantivaria como “relativo” o “relacion”; y final-
mente, éxewv “tener” que se sustantivaria como “habito”, son ejemplos que
refuerzan lo antes dicho.”® Se podrian también agregar los capitulos A 18: To
ka® “por lo que” (1022a 14-36); A 24: To éx tvog etvat “proceder de algo”
(1023a26-1023b 11); y A 7: To 6v/ To etvar “Lo que es / lo ente” (1017a 7-1017b
9). La sustantivacion se hace en razén de inteligibilidad, dado que el nucleo
oracional es siempre aquello de que siempre se predica en los periodos dis-
cursivos, cabe la coordinacidén, la subordinacion, y la yuxtaposicion de las
proposiciones en un argumento.

Por otra parte, la significacion de las acepciones de “principio” no termina
en A. En los Segundos analiticos I 2, define principio como una proposicion in-
mediata (72a 7),” siendo esta definicion una acepcion desde el punto de vista
de la légica y de la argumentacion, en el contexto deductivo de la demostra-
cion. Y “principio” tomado como una proposicion indemostrable sobre la que
se basan las ciencias, también es objeto de reflexion formal en esta obra. Y es
en este sentido axiomatico comun que lo interpreta Alejandro de Afrodisias,
pues nos indica al inicio de su Comentario §345, 14 que: “son todas estas cosas
comunes en el ambito cientifico, las que Aristoteles distingue en este libro”.®°

7 Muchas de las expresiones que el personaje Socrates quiere hacer comprender a sus interlo-
cutores, o por las que cuestiona y rara vez aciertan a entender lo que el protagonista de los
didlogos pregunta, tienen esa forma: aquello a través de lo cual algo es como es, cosa que en
Platén tiene relacion al concepto de “participacion” referente al concurso ontoldgico con las
Avdéau (Ideas), y que son conocidas por la dvapuvnoig (recuerdo) de una vida de contempla-
cion celeste (Td10¢ 0VEAVAC) previa a la presente.

% Los capitulos que estan aqui considerados en esta explicacion, son: A 8 (1017b 10-26), A 13
(1020a 7-32), A 14 (1020a 33-1020b 25), A 15 (1020b 26-1021b 11), A 23 (1023a 8-25).

% Cf. Primeros analiticos 1 30, 46a 17.

% De Arrobisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles..., p. 515.
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Este concepto es tan importante a la metafisica y a la ciencia en general
que “l'un des problemes les plus importants de la théorie aristotélicienne de
la science concerne la maniere dont nous parvenous aux principes”.®’ Y es
que, como dice Alejandro de Afrodisias en §345, 21: “el principio no acom-
pana a una sola particular naturaleza”.®* Y en su propia nocion guarda una
multivocidad muy grande, pues hay principios intrinsecos o extrinsecos, jus-
to como aquello que hace a la naturaleza ser como es; y es que “el principio
del conocimiento y del movimiento de muchas cosas es lo bueno y lo bello”
(1013a 22-23).%

En otros sentidos no explicitados en A, aunque contenidos dentro de las
genéricas acepciones ya mencionadas, se habla de principios en términos de
movimiento cuando se refiere a la materia y a los contrarios, dado que el
movimiento puede explicarse como el paso de la materia entre los extremos
o contrarios. La materia, en términos de composicion, siempre estd dada en
relaciéon con los elementos conformantes (Xtotyxeiov)® y organizados por
la forma sustancial, y a su vez es una causa, ya que permanece intrinseca a
los entes compuestos: “¢E ov ylyvetal Tt évumtdoxovtog” como dice en A, 2
(1013a 24-26).

A su vez, la explicacion del cambio, como paso de la potencia al acto,
queda enmarcada dentro de la teoria de las cuatro causas, ya que toda forma
particular busca su perfeccion en la especie que le corresponde. Y es causa
también la especie o el arquetipo especifico, expresado en el enunciado de la
esencia y sus partes.®

Y asi como pasa con este topico, podriamos seguir vinculando el resto de
las nociones entre si que guardan sus profundos referentes para ir obteniendo
el esquema general del corpus metaphysicum no sélo con referencias cruzadas
de pasajes de esta obra sino de otras obras del Estagirita, ya que “it is well-
known that the Corpus Aristotelicum contains many passages which throw
light on one other”,* y es que la metafisica es una ciencia de principios. Por
eso se piensa que A es una llave lexicoldgica de la metafisica de Aristoteles,
aunque no sea un léxico exhaustivo en los términos de exigencia de nuestra

61 ZARADER, J.-P., Dictionnaire Aristote, p. 163.

2 D Arropisias, A., Comentario a la Metafisica de Aristoteles..., p. 515.

8 TIOAA@OV YAXQ k&l TOU yvvat KAl ¢ Kvoews aoxn tayadov kai to kaAdv. Este es
el origen de la teoria de los trascendentales, que en la Edad Media se estandarizarian en
cuatro: pulchrum, bonum, verum et unum, con sus equivalentes griegos: kaAog, aya0og,
&An0ewx kat év y a los cuales responderia una ciencia filoséfica en turno: estética, ética,
metafisica y politica.

¢ A 3,1041a 26-1042b 15.

% A 2,1013a 26-29: 10 €id0g KAl TO MAQADELY A, TOUTO ' €0Tiv O AdYOg TOL Tl €V elvat Kol T
TOUTOL Y.

% OracaN, T., An Index to Aristotle, New Jersey: Princeton University Press, 1949, p. 5.
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época contempordnea, ni tampoco es un discurso continuo; por eso comenta
Zarader que: “Ce lexique, loin d’étre exhaustif, ne donne qu’une faible idée
de cette richesse”.””

Conclusiones

El libro A si bien es un texto clave y muy importante para entender la me-
tafisica de Aristoteles, no es suficiente en si mismo para comprender todos los
conceptos centrales de esta ciencia. Ni siquiera tendria autonomia si se le saca-
ra del corpus metaphysicum, dado que no es un texto discursivo que desarrolle
parte de una teoria determinada en sentido propositivo. Ciertamente, tampoco
es tan clara su insercion en el quinto lugar de dicho corpus en términos de conti-
nuidad, pero si allana con precisiéon muchos de los sentidos del ser, enunciados
en el libro I, y permite una lectura mas sélida de los libros subsiguientes.

El libro A puede ser considerado como un léxico metafisico de gran uti-
lidad, pero no constituye un libro cerrado ni un diccionario completo o ex-
haustivo, y esto no solo respecto de la materia que encierra sino tampoco
puede considerarse como un diccionario de autor en el sentido moderno del
término. Sin embargo, aun dado su estado de incompletitud, el libro quinto
de la Metafisica de Aristoteles funge a la base de ese género de escritos que
presumiblemente se perfeccionarian en su forma como un Diccionario, una
Enciclopedia, o lo que hoy entendemos como un diccionario especializado tema-
tico o de autor —hasta hoy dia el Index Aristotelicum de Bonitz es el mas autori-
zado—, aunque por ser el lenguaje de naturaleza cambiante, siempre seguirdn
actualizdndose y cambiando como el rio de Heraclito. Quizas, precisamente
por ese estado de apertura o inacabamiento en la que A nos ha llegado, se nos
devela su frescura, plasticidad y manifiesto signo de continuidad, alejando-
nos a su vez de la esterilidad y el esclerotismo de lo ya dado.

7 ZARADER, J.-P., Dictionnaire Aristote, p. 8. Esta metodologia obedece también “al modelo 16-
gico-semantico de los llamados mpog é€v Aeyopeva, es decir, el modelo de la homonimia
oG €v, conocido desde Owen como el modelo de ‘significacion focal’ [...], una estrategia
ontolédgica de explicacion basada en la distincion categorial. El ‘focal meaning’ es un recurso a
una hipotesis evolutiva, segtin la cual, tras el distanciamiento del platonismo, con su modelo
tendencialmente univocista, Aristoteles habria atravesado una etapa de escepticismo respec-
to de la posibilidad de una ciencia universal del ser, hasta que posteriormente, de la mano
del descubrimiento del modelo 10¢ év y sus potencialidades explicativas, pudo finalmente
reformular el viejo proyecto de una ciencia ontoldgica universal, pero ahora de un modo
formalmente nuevo y mucho mds refinado”. Ver Vico, A., Estudios aristotélicos, Pamplona:
Ediciones de la Universidad de Navarra, 2006, pp. 219-222.
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Como uno mas de los libros de Aristoteles, Delta aporta mucha riqueza en
términos conceptuales y permite completar mayormente el gran rompecabe-
zas que representa la obra del Estagirita: el Corpus Aristotelicum. En si mismo,
A representa en su inacabamiento una imagen de dicha obra total que, aun-
que admirable en su sintesis, dimensiones historicas y ambiciosa sistematiza-
cién por materias o tratados, revela la provisionalidad de sus formulaciones
siempre de camino hacia el conocimiento de la ominosa naturaleza que nos
sobrepasa en su magna y tremenda complejidad.

Por eso es que Aristoteles penso a la oot @ulocopia (filosofia prime-
ra) como una ciencia que, por sus altos alcances y explicaciones tltimas no
puede remitirse a otra ciencia, siendo necesariamente autorreferencial, que se
busca a si misma en sus alcances y limites, y que se identifica con la sabiduria
mas alta para el hombre, siendo asi la ciencia de los principios.
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La esperanza: una vivencia entrelazada en el dolor

Pain as an experience intertwined to hope
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ResuMEN

El objetivo central del presente articulo es la elaboracion y el desarrollo de un argumento
que tenga la finalidad de mostrar la posibilidad de que ciertas vivencias dolorosas puedan fun-
gir como una base sobre la que la esperanza, una emocién moral, pueda erguirse. Para cumplir
dicho fin considero necesario explicar en qué sentido las emociones morales se distinguen de
cualquier otro tipo de emocion, para posteriormente mostrar que, a pesar de que el dolor no
pueda ser considerado por si mismo como una emocién moral, no sera posible extrapolar esta
afirmacién para negar una posible participacion del dolor en éstas. El quid de la cuestion sera
que el dolor, al intervenir la normalidad con la que el sujeto vive su vida, logra dislocar la con-
fianza que se tiene para con el mundo, dando paso a una desesperacion que abre un nexo inter-
personal con el otro, caracteristica esencial para hablar de una emocion moral. El nexo entre la
esperanza y el dolor corresponderd a la aceptacion de la finitud de la voluntad del ser humano
en sus propias acciones para alterar de forma notoria la situacién en la que se encuentra.

Palabras clave: dolor, esperanza, emociones morales, disrupcion, desesperacion.

ABSTRACT

The main objective of this article is the elaboration and the development of an argument
that has the purpose of showing the possibility that certain painful experiences can serve as
a base on which hope, a moral emotion, can arise. To fulfill this goal, I will need to explain in
what sense moral emotions are distinguished from any other type of emotion, then to show
that even though pain cannot be considered by itself as a moral emotion; it will not be possible
to extrapolate this statement to deny a possible participation of pain in these experiences. The
crux of the matter will be that pain, by intervening the normality with which the subject lives
his life, manages to dislocate the trust that the world has, giving way to a despair that opens
an interpersonal link with the other, an essential characteristic of the moral emotions. The
nexus between hope and pain will correspond to the acceptance of the human being’s own
finiteness in their own actions to significantly alter the situation in which they find themselves.

Keywords: pain, hope, moral emotions, disruption, despair.
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1. Emociones morales y la emotividad

Al inicio de su libro Moral emotions, reclaiming the evidence of the heart, An-
thony Steinbock realiza un pertinente comentario al establecer una distincion
entre las emociones normales y las asi llamadas emociones morales, tal dis-
tincion, la cual citaré en un momento, le permitird fundamentar una postura
que tendra como cometido revalorar el rol que las emociones morales juegan
en el seno de la persona. La distincion que Steinbock realiza entre las emocio-
nes normales y morales es la siguiente:

Por emociones, yo entiendo aquellas experiencias que pertenecen al domi-
nio de los sentimientos (o lo que algunos han llamado el orden del ‘cora-
z6n’), pero que toman lugar o son promulgados en el nivel del espiritu [...].
Por emociones morales, yo me refiero a todas aquellas emociones que son
esencialmente intrapersonales o que esencialmente surgen en un nexo in-
terpersonal. En lugar de entender la esfera moral como perteneciente a un
concepto individualista del ser humano relevante tinicamente para la com-
posicién interna del sujeto, yo concibo a la esfera moral como si expresara la
existencia humana como coexistencia interpersonal, y de esta forma partici-
pando en la esfera de la ‘praxis’.?

Es de suma importancia resaltar que las dos definiciones que he citado
aqui no niegan el entorno emotivo en el cual las emociones morales y no mo-
rales surgen. Expresado de un modo mas claro, en las emociones morales, tal
como el nombre lo indicia, el aspecto relativo a la moralidad tendra mayor
vehemencia que la propia carga emotiva que éstas puedan tener. Es preciso
matizar de forma cuidadosa el siguiente juicio, en vista de que éste no debe
ser interpretado como si se tratase de una afirmacion que tenga por finalidad
el sostener que el aspecto emotivo, en las ya mencionadas emociones mo-
rales, sea irrelevante o inexistente. La emotividad no actiia como principio
regulador de meras costumbres o actos, o tal como lo expresa Steinbock: “El
tenor moral de la emocion no esta calibrado de acuerdo a si algo es juzgado
como ‘bien” o como ‘mal’, o si la emocion encaja en estandares aceptables o
si se ajusta a las normas”.? La relevancia que las emociones morales tendran
en comparacion con aquellas otras que carecen el distintivo en cuestion, sera
que hacen gala de una estructura vivencial que cimenta las bases de la dimen-
sion interpersonal de la experiencia; mientras que, aquellas otras se limitan
a actuar en una esfera de lo puramente personal, es decir, afecta de forma
positiva o negativa al sujeto.

2 SteINBOCK, A., Moral emotions, reclaiming the evidence of the heart, Illinois: Northwestern Uni-
versity Press, 2014, pp. 12-13.
% STEINBOCK, A., Moral emotions..., p. 14.
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La intencion de Steinbock es clara, €l no tiene ningtin interés por con-
ceptualizar las emociones morales tinicamente desde el estrato de la afec-
tacion de lo puramente personal. Su rechazo se materializa a partir de la
incapacidad que este plano, el de la afectacion positiva o negativa del sujeto,
tiene para incidir en la esfera de lo interpersonal. Las emociones en tal plan-
teamiento se limitan a ser meras directrices posmvas o negativas. Tal como
puede ser constatado en la Etica demostrada segiin el orden geométrico de Ba-
ruch Spinoza cuando define la esperanza del siguiente modo: “la esperanza
no es sino una alegria inconstante surgida de una imagen de una cosa futura
o pasada, de cuyo resultado dudamos”.* No se debe perder de vista que
la definicién que Spinoza propone sobre la esperanza, iinicamente gira en
torno al sentido mediante el cual ésta es vivida, es decir, lo fundante de esta
emocion no serd la relacion interpersonal que el sujeto pueda engendrar a
partir de ésta, sino la forma en que la esperanza afecta la agencia del indivi-
duo. De tal modo que el rol que la esperanza tiene, se consolida a trasluz de
una busqueda por una vida que tenga como fin la alegria, la cual es caracte-
rizada, de acuerdo con Spinoza, del siguiente modo: “la pasion por la que el
alma pasa a una perfeccion mayor”.> Las emociones, para Spinoza, cumplen
el cometido de boyas marinas que encaminan hacia una vida en la que el co-
nato del sujeto se aviva o se mengua. Conforme el panorama establecido de
la filosofia espinosista, sera sencillo entender en qué sentido este parametro
afecta a las emociones, regresando a la cuestion de la esperanza, sera ldgico
deducir porqué Spinoza titula la proposicion 47 del cuarto apartado de su
Etica ba]o el siguiente tltulo “Los afectos de la esperanza y del miedo no pueden
ser por si mismos buenos”,® en el cual afirma que:

Los afectos de esperanza y de miedo no se dan sin tristeza, puesto que el
miedo es tristeza, y la esperanza no se da sin miedo [...]. Asi, pues, cuanto
mas nos esforzamos en vivir bajo la guia de la razén, més nos esforzamos
en depender menos de la esperanza y librarnos del miedo, y en dominar, en
cuanto podemos, a la fortuna, y en dirigir nuestras acciones con el consejo
seguro de la razon.”

La esperanza para Spinoza unicamente se articula en funcién de los pro-
pios afectos que ésta es capaz de despertar en el seno hombre, pero el hecho
de que ésta carezca de un valor positivo definido, revela la utilidad que tie-
ne para encaminar a los sujetos hacia una vida plena, aunque no hagan uso
de su razon para tal fin. Quizds un ejemplo permita esclarecer la particular

SpiNoza, B., Etica demostrada segiin el orden geométrico, traduccién de Atilano Dominguez, Ma-
drid: Trotta, 2000, p. 140.

® SriNoza, B., Etica demostrada. ..

¢ SpiNoza, B., Etica demostrada..., p. 216.

SpiNoza, B., Etica demostrada. .., p. 216.
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orientacion con la que la esperanza es concebida si tinicamente se toma en
consideracion su capacidad afectiva en el sujeto. Spinoza es muy claro cuan-
do en su Tratado teoldgico-politico resalta la capacidad afectiva de la esperanza
al sefialar que el gobernante es capaz de dirigir a sus stubditos por medio
de la esperanza. Esta capacidad de encarrilar al gobernado surge, como dira
Spinoza, de que “nadie desprecia algo que considera bueno, si no es por la
esperanza de un bien mayor o por el miedo de un mal mayor; y que no sufre
ningin mal, si no es por evitar un mal mayor o por la esperanza de un bien
mayor”.® A pesar de la existencia de un nexo interpersonal entre el gobernan-
te y gobernado, la esperanza tinicamente es considerada como un aliciente
para la toma de una decision, pero nunca es considerada a partir de la pro-
pia relacion que emerge entre el gobernado y aquello en lo que deposita su
esperanza. Toda esa estructura vivencial respecto al nexo interpersonal es
subsumida al valor positivo que tiene la esperanza.

Retomando el filamento argumentativo del estrato emotivo de las emo-
ciones morales, es posible sefialar que Steinbock no desatiende la valencia
con la cual éstas son vividas, pero bajo ningin motivo es posible afirmar
que dicha valoracion constituya la piedra angular de su investigacion en las
emociones morales. Su interés recaera en el modo en cémo una emocién mo-
ral “puede ser medida de acuerdo a como abre o cierra el nexo interperso-
nal”.? El hecho de que el interés de sus investigaciones gire en torno al nexo
interpersonal, le permitira trascender el halo afectivo de las emociones para
descubrir una rica veta fenomenoldgica. Sera en este contexto que analizaré
la posible relacion que acontece entre una vivencia dolorosa y un acto de es-
peranza. En aras de evitar cualquier traspié conceptual, considero con suma
premura acotar un ultimo concepto, a saber, el afecto. A la par que Steinbock
ofrece una distincion entre las emociones normales y las morales, también
realiza un muy pertinente comentario respecto al concepto del afecto.

Yo distingo los afectos de las emociones y especificamente de las emociones
morales. Los afectos o la vida afectiva pertenecen a aquellos que somos
seres psicofisicos: gusto o disgusto, placer o dolor, malestar, excitacidn,
tristeza, nerviosismo, ira, agresividad, angustia, etc., segtin correspondan
a motivos y metas.'

La caracterizacion que el filésofo estadunidense realiza de la vida afectiva
debe ser contextualizada a trasluz de su abierta exclusion en su investigacion
al ser juzgados como parte del dmbito psicofisico de la persona. De hecho,

8 SpiNoza, B., Tratado teologico-politico, traduccion de Atilano Dominguez, Madrid: Altaya, 1997,
p. 335.

° StEINBOCK, A., Moral emotions..., p. 14.

10 SteINBOCK, A., Moral emotions..., p. 16.
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Steinbock sefialara que “Al aludir a la distincion entre afectos y emociones,
quiero enfatizar que yo no inicio desde una nocioén de persona, y que después
deduzca algo como una emocién,”!! su reticencia a incluir a los afectos en el
alcance inicial de su estudio se debe a la bisqueda de una clara delimitacion
del aspecto interpersonal de las emociones morales. La razén detras de esta
exclusion responde de forma inequivoca al hecho de que la afectividad no
se encuentra en juego cuando se habla de la capacidad de incidencia que las
emociones morales puedan tener sobre el nexo interpersonal, expresado de
un modo mas conciso, Steinbock tinicamente esta interesado en el modo en el
que ciertas emociones son capaces de modificar la relacion interpersonal que
el sujeto tiene con la otredad.

2. El dolor y las emociones morales

Sera en este contexto que considero oportuno realizar la siguiente observa-
cion: Steinbock es bastante claro al resaltar la imposibilidad de que una viven-
cia de dolor, al considerarla como un mero afecto, pueda ser tematizada como
una emocion moral; dado que no hay forma alguna de que el dolor pueda
actuar sobre el nexo interpersonal. Mi intencion en este escrito no es refutar
dicha sentencia, sino mostrar un posible escenario en el que una vivencia do-
lorosa pueda dar pie a una emocién moral. Sin embargo, considero de forma
muy prudente senalar que comparto la postura de Steinbock, expresado en
otras palabras, de la imposibilidad de que el dolor por si mismo pueda ser con-
siderado una emocién moral. Para llevar a cabo tal empresa, sera necesario
puntear el particular sentido en el que la vivencia del dolor es comprendida en
la fenomenologia, ya que en el texto aludido anteriormente de Steinbock, ésta
no tiene una aparicion significativa. El dolor comprendido desde la

fenomenologia no le concierne identificar la explicacion (Erklirung) causal de
mi ataque al corazon a través del uso técnico de los ecocardiogramas, rayos
X, o examenes de sangre. Al contrario, el objetivo es llegar a un entendimien-
to (Verstehen) descriptivo de lo que significa y lo que se siente experimentar un
ataque al corazén.'?

El cambio de interés puesto sobre los modos en los que el dolor es vivido
es una consecuencia directa de la epojé que pone entre paréntesis la acepta-
cion del mundo natural. El llevar a cabo esta exigencia fenomenologica con-

1 SteINBOCK, A., Moral emotions..., p. 16.
2 Ano, K., “Notes from a heart attack”, en Phenomenology of the broken body, London: Routledge,
2019, p. 190.
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lleva una revaloracion radical del modo en que el dolor es vivido. Cae en
desuso la validez de aquellos razonamientos que se limitan a describir cémo
el dolor acontece en el cuerpo humano; lo que se vuelve imperioso, en el 4dm-
bito fenomenologico, es indagar la razén por la cual el dolor duele y cuales
son sus estructuras esenciales:

Mientras que a través del método de la epojé se pierde el dolor como un fe-
nomeno natural, por medio de la reduccién fenomenoldgica uno lo recupera
como experiencia pura. La meta fundamental de la fenomenologia del dolor
se encuentra sefialada: su ambicidon fundamental es dar una explicacion del
dolor como pura experiencia, esto es, como una experiencia purificada de
todas las aprehensiones naturalisticas."

La suspension de la validez de los conocimientos naturalistas no puede
ser equiparada a una mera recoleccion de una narrativa personal del dolor
de cada sujeto, la fenomenologia no pretende validar dichos discursos; eso
no es propio de su proceder, sino la identificacion de las caracteristicas esen-
ciales en dichas vivencias.

Prosiguiendo con esta linea argumentativa, la forma en la que el dolor es
vivido se asume en dos grandes categorias, como dolor fisico y dolor animi-
co. Los particulares modos en los que el dolor es experimentado no pueden
ser propiamente homologados con una misma palabra, es innegable que el
dolor duele, pero la forma en cdmo el dolor dolera varia de vivencia en vi-
vencia, inclusive dentro del seno de las dos categorias a las que he hecho
alusion. Quien haya experimentado cualquier tipo de dolor fisico sabra la di-
ferencia entre cémo es sentido una cortada en un brazo, un piquete de abeja,
un dolor de muelas, o en los casos mas extremos, un ataque al corazon o la
amputacion de algtin miembro; mientras que, en el caso del dolor animico, el
experimentar la lamentable muerte de un ser querido no duele de la misma
forma que una decepcién amorosa, y ni ésta dolera en el mismo sentido que
un fracaso laboral, etc. Ya sea que se trate de dolor fisico o animico, el cuerpo
vivido (Leib) tendra un papel central en el modo en como son experimenta-
dos, no obstante, es de suma importancia acotar que el cuerpo fisico (Korper),
aquel estudiado por las ciencias naturalistas, no es condicion suficiente para
hablar del dolor, pues si tuviese un rasguno en alguna parte de mi cuerpo
que no pueda percibir, me seria imposible saber su tamano, su profundidad,
los mussculos que ha afectado, etc., esta vivencia no me dice absolutamente
nada de aquello que la ciencia estudia en torno al dolor; s6lo puedo hacer
referencia a este dolor mediante

3 Gen1usas, S., The phenomenology of pain, Ohio: Ohio University Press, 2020, p. 16.
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seflalamientos indexicales, deicticos —aqui, aca, mas arriba o mas abajo, ha-
cia dentro, a derecha o izquierda’—, constituyen el lenguaje primordial de la
espacialidad del dolor; no son formas deficitarias a la espera de una descrip-
cién mejor, sino una estructura primaria de la manifestacion del doler.™

El dolor fisico es localizable en alguna parte de mi cuerpo fisico, pero el
sujeto sobre el cual el dolor actta es sobre la dupla que se forma entre el cuer-
po vivido y el yo trascendental.

Ahora bien, resulta imposible intentar fincar en un pliegue corporal la
aparicion del dolor animico, por ejemplo, la noticia de la muerte de un ser
amado no acontece propiamente en un miembro del cuerpo, escucho las te-
rribles palabras con mis oidos, mis ojos ven como los labios del portador de la
noticia funesta se mueven y emiten lo impensable, pero en ninguno de estos
casos me es posible afirmar que la afliccién animica se origina o se localiza
en mi cuerpo. Este tipo de afectacion acontece, no en el cuerpo mismo, sino
sobre éste como si una ola lo subsumiera por entero. Sera asi que:

[...] la presencia y el sentido del dolor animico no coinciden con una deli-
mitacion corporal; duele el fracaso, duele la injusticia, pero la opresion en el
pecho, la debilidad en las piernas, el nudo en la garganta que acompanan a
las noticias funestas y las colorean, no se confunden con la situaciéon lamen-
table que suscita la pena; el yo “se duele” por el acontecimiento en cuestion,
no por su cuerpo, y lo hace en una forma de conciencia intencional, de inten-
cionalidad dirigida a lo penoso del suceso."

En sentido estricto, el dolor animico no se hace presente en las propias
vivencias afectivas del cuerpo fisico, no obstante, la gravedad con la que di-
cha situacion se hace patente sobre el cuerpo es innegable; no posee ningtin
origen fisico, pero actia sobre éste.

La inmediata reaccién al duelo, en particular a la inesperada y stibita muerte
de un ser amado, se asemeja en muchos aspectos a un accidente fisico o un
trauma. Es usualmente descrito como un ‘shock’ o un “golpe’, que destroza
la existencia de uno hasta su nticleo, y a menudo es experimentada como una
debilidad fisica repentina, como si uno perdiera el suelo debajo de los pies.'®

De forma precisa, estos dos conceptos denominan situaciones muy con-
cretas, pero comparten una imbricada relacion entre estos, a saber, que en
ambos hay un encuentro que acapara en buena medida el horizonte aten-

4 SerraNO DE Haro, A., “Espacialidad y dolor: Meditaciones fenomenoldgicas”, en Isegoria.
Revista de filosofia moral y politica, vol., 60, 2019, p. 118.

15 SerraNO DE Haro, A., “Espacialidad y dolor...”, p. 107.

!¢ Fucns, T., “Presence in absence. The ambiguous phenomenology of grief”, en Phenomenology
and the cognitive sciences, Primavera, vol. 17, 2017, p. 45.
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cional del sujeto. El particular modo en el que el dolor se hace presente en
el sujeto se caracteriza por su subita aparicion y su capacidad por irrumpir
la normalidad con la que vivia su vida, en concordancia con los particulares
modos en los que el dolor animico y fisico se hacen presente en el cuerpo. No
sera de sorprender que la nocion de normalidad se encuentre influenciada en
buena medida por el cuerpo, tal como lo plantea Marlen Wehrle:

El cuerpo es la condicion concreta de cada experiencia sensitiva y, como sis-
tema kinestésico lleva a cabo la constitucién de los objetos y del espacio. Por
lo tanto, un cuerpo que funciona de forma normal es la precondicion para
cualquier forma de normalidad."”

La constituciéon de la normalidad es uno de los grandes temas husserlianos
por la gran gama de implicaciones que tiene entre el proceso constitutivo, el
cuerpo y la generacion de expectativas en las vivencias. El tema en si mismo
es sumamente amplio, pero para el fin con el que este articulo ha sido pensa-
do, bastara con sefialar que la constitucion de la normalidad es en si misma
fragil, pero con una resiliencia propia. Explicaré a lo que me refiero: cuando
el cuerpo adolorido hace su terrible aparicion se altera, en un mismo movi-
miento, el curso de la cotidianidad de la experiencia de un modo estructural.
El dolor trastoca cualquier sensacion que pueda acontecer sobre el cuerpo:

sila mano esta excoriada, entonces todas las propiedades tactiles de las cosas
estan dadas de otro modo. Si veo con ojos bizcos, si palpo con los dedos cru-
zados, entonces tengo dos “cosas visuales”, dos “cosas tactiles”, pero declaro
que solamente hay una cosa real ahi delante.'®

A este respecto es preciso comentar que esta miriada de concepciones que
acontecen frente a un objeto que es conocido de antemano y que se muestra
como ajeno al ser experimentado, tal como podria ser el caso de morder un
ajo y no percibir su caracteristico sabor acre, una cebolla, o el voltear la mi-
rada hacia el cielo y notar que su caracteristico azul se ha tornado grisaceo,
etc., descuellan el importante valor que el cuerpo tiene como polo unificador
de las experiencias. Justamente por esta razon es que el caimulo de posibles
apariciones de un objeto

aparece como unidad, es traida a dependencia del cuerpo que aparece él
mismo como cosa de los sentidos. Todas las cosas de los sentidos con sus

7 WeHRLE, M., “Normality and Normativity in Experience”, en Doyron, M. et al. (Eds.), Norma-
tivity in perception, Basingstoke: Palgrave McMillan, 2015, p, 132.

8 Husskrv, E., [deas relativas a una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica: Libro II: Inves-
tigaciones fenomenoldgicas sobre la constitucion, traducciéon de Antonio Zirion Quijano, México:
FCE/UNAM, 2005, p. 93.
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propiedades sensibles son por ende de maneras reguladas, “inherentes” a las
cosas de los sentidos “cuerpo”, o a sus partes y momentos sensibles."

En la cotidianidad, no estoy vuelto a los especificos modos con los que el
cuerpo es dado, siempre es asumido desde una dimensién anénima que no
toma protagonismo en el transcurso de la cotidianidad. En ésta nunca estoy
vuelto sobre el cuerpo desde alguna perspectiva tematica, mi atencion siem-
pre se dirige al particular sentido con el que vivo en el mundo. Cuando el
cuerpo se vuelve un objeto tematico no lo hace de forma exclusiva debido a
la vivencia del dolor, sino a cualquier sensacion extrafa que dirija la atencion
hacia éste y que sea experimentado con cierto desasosiego.

3. La disrupcion inherente del dolor

Las distintas formas con las que el dolor hace su terrible aparicion en el
cuerpo dictan la pauta con la que cada una de las sensaciones dolorosas son
experimentadas. Quien ha experimentado un calambre, una quemadura en
un dedo o un pinchazo en un mano, sabra diferenciar e identificar la peculiar
forma en la que cada uno de éstos acontece sobre el cuerpo vivido, sabra
diferenciar entre el hormigueo doloroso del calambre, el pulsante dolor de
una aguja sobre la mano y el abrasivo dolor de una quemadura, asi como
también podra diferenciar el amargo dolor que acompafia a la noticia del fa-
llecimiento de un ser querido, o la flaqueza en las rodillas al leer la sentencia
de divorcio, etc. Todas estas formas en las que el dolor es experimentado en
el cuerpo se constituyen como sensaciones de las dos distintas acepciones
existentes del dolor.

El dolor concebido como una experiencia completa descansa en los hombros
de las sensaciones de dolor, las cuales, a su vez, tienen caracteristicas desa-
gradables y repulsivas. La imposibilidad con la cual el dolor no deja de cesar
y su intensificacion constituyen las dos formas principales y complementa-
rias en las que una mera sensacion de dolor se transforma a si misma en una
“experiencia de dolor completa”.?

Las sensaciones dolorosas tienen como sujeto de su aparecer el cuerpo vi-
vido, es gracias a éstas que una leve molestia en un diente se transforma en
un insoportable dolor de muelas. El dolor no acontece y desaparece, sino que
perdura de forma testaruda. Hay una persistencia que resulta propia de la
sensacion dolorosa, y que es distinta a aquellas que surgen de las sensaciones

' Husserw, E., Ideas relativas a una fenomenologia pura..., p. 356.
2 GenN1Usas, S., The phenomenology..., p, 79.
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ubiestésicas. La duracion del dolor no es dada de forma consistente, es decir,
tanto el punto de inicio como el final se logran distinguir con bastante claridad,
pero el flujo en el que el dolor existe posee una inestabilidad inherente, la cual
se explica a partir del hecho de que “Los dolores no saben durar idénticos e
invariados, sino que cambian casi constantemente; ellos desconocen el reposo,
no paran quietos. Un dolor individual es, pues, una secuencia de cambios tem-
porales, nunca un estado en reposo que se prolongue sin variacion”.*

Hay una inherente aversion en cada sensacidon dolorosa, por eso cada una
de ellas porta la disrupcion de la normalidad, con la que el dolor es vivido, y la
cual impide que el sujeto se desenvuelva de forma ordinaria en su dia a dia.
El dolor limita la capacidad de accion del sujeto al ofuscar su atenciéon me-
diante la aparicion de dichas sensaciones dolorosas, las cuales acttian sobre
el cuerpo vivido de la persona. Todos estos ejemplos a los que he aludido ex-
hiben caracteristicas genuinas de distintos tipos de dolor y que bien podrian
poner en tela de juicio el mero intento por agruparlos en estas dos categorias,
pero considero que lo fundante de estos multiples ejemplos no se constituye
en las terribles formas en las que son experimentadas, sino que todas éstas
tienen como piedra angular la disrupcion con la que son vividas por el sujeto,
aunque dicha disrupcion se concretice de distintos modos en cada una de es-
tas vivencias. Se logra de tal modo que el sujeto conciba su vida en funcién de
dicha disrupcidn, esto es, la disrupcidon que el dolor produce ocupa el lugar
central en la vida del sujeto y se muestra en abierta oposicion a la normalidad
con la que habita el mundo dia a dia.

El concepto de disrupcién tendra un papel decisivo para hablar sobre un
posible nexo entre el dolor y las emociones morales, en especifico, la esperan-
za. Ya sea que se trate del dolor animico o del fisico, lo fundante en ambos
casos sera la genuina forma en la que el dolor desvertebra la vida del sujeto
y la reconfigura en funcién de su aparicion, es decir, el sujeto estara volcado
a su dolor. Cada vez que el dolor hace su aparicién, la normalidad con la
cual nos desenvolviamos desaparece, aunque sea por un instante o de forma
prolongada, debido a que es suprimida por la disrupcién con la cual el do-
lor es vivido, esto es, la coexistencia entre el dolor y la normalidad es nula;
Unicamente en la medida en que el dolor es vivido como un evento incierto
que escapa la expectativa de la vida. La formacién de nuevas expectativas
corresponde a la intrinseca importancia que el cuerpo vivido tiene como polo
de experiencias, pero la constitucion de éstas y la depuracion de aquéllas que
yano logran ser llevadas a concrecién. La pérdida de la normalidad se asume
como una vivencia dificil en la medida en que

! SerraNO DE HARO, A, “El largo presente del dolor fisico. Cinco leyes de la temporalidad ado-
lorida”, en Revista filosdfica de Coimbra, vol. 29, num. 57, 2020, p. 158.
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Chocar con los limites del cuerpo es una experiencia dolorosa y estresante.
[...] Ahora, la vacilaciéon caracteriza los movimientos corporales, y la sensa-
cion de la duda corporal se cierne sobre el mas simple de los movimientos,
lista para descender en forma de panico: ;qué le esta pasando a mi cuerpo?
[...] Mi cuerpo se convirtié en un enemigo temido y engorroso, saboteando
mi diaadial...].2

La continua pugna entre la voluntad del yo y las nuevas limitaciones del
cuerpo se contextualizan desde la necesidad de la creacion de una nueva ha-
bitualidad desde la que el cuerpo vivido pueda volver a orientar todo aquello
que acontece a mi alrededor, pero este intento es intervenido de un solo tajo
cuando el dolor acontece.

Si el dolor no es categorizado como un suceso novel en la vida del sujeto,
entonces como es posible que sea capaz de intervenir en la normalidad con
la que el ser humano habita el mundo, pues dicha normalidad seguramente
vislumbra la existencia del dolor. La disrupcién con la que el dolor es vivido
no puede ser comprendida como si se tratase de un mero cambio en la nor-
malidad, sino justamente como la pérdida de la misma, en la medida en que
la normalidad sea concebida

[...] no meramente como un indicador de comportamiento usual o habitual,
sino como un necesario criterio para cada posible experiencia. En este senti-
do, la normalidad es caracterizada por dos criterios: la concordancia de sus
contenidos de experiencia y su inherente relacién con cada experiencia en

curso hacia un ideal u optimo relativo”.?

Lo cual implica, a su vez, que para que el dolor sea considerado como tal,
la disrupcion que es inherente a la sensacion dolorosa asalta al sujeto de tal
modo que tiende a copar el horizonte atencional del sujeto por entero. El do-
lor es vivido de forma intensa y aversiva y no como una mera desviacion del
horizonte atencional del sujeto.

La desviacion tendra que alcanzar un punto en el que se interrumpa la ca-
pacidad del agente para actuar en el mundo en un grado significativo para
que este sea el caso. Y cuando lo haga, la desviacion sobresaldra en nuestra
experiencia de una manera que nos obligue a atenderla.*

La pérdida de dicha normalidad conlleva un radical cambio en el modo en
que el mundo es experimentado por aquel que sufre, el cambio mas evidente

2 CareL, H., Phenomenology of illness, Oxford: Oxford University Press, 2016, p. 116.

» WEeHRLE, M., “There Is a Crack in Everything. Fragile Normality: Husserl’s Account of Nor-
mality Re-Visited”, en Phainomenon, vol. 28, 2018, p. 51.

* McGUIRK, J., “Suffering’s double disclosure and the normality of experience”, en Phenomenol-
ogy of the broken body, London: Routledge, 2019, p. 163.
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que el dolor produce sera que el sujeto pierde todo control sobre su cuerpo
vivido, una vez que la vivencia del dolor haya acontecido, y en este senti-
do, las experiencias que tiene de su mundo circundante seran aprehendidas
como ajenas a la concordancia con la que antes experimentaba el mundo, le
sera imposible, mientras el dolor dure, intentar retomar su vida. Es necesario
contextualizar de forma cuidadosa la afirmaciéon que acabo de realizar. Una
vez que el dolor se ha hecho presente, éste se asume como una vivencia que
es capaz de someterme y tomar las riendas de mi vida segtin su intensidad,
en tanto que dirige o tiende a dirigir la atencion hacia si mismo, ofuscando de
dicho modo la atencion del sujeto. El dolor al hacerse presente

[...] no solamente interrumpe la conciencia atenta, sino que también Ila
conciencia que permanece ausente. Cuando el dolor irrumpe, fuerza a
la conciencia a retirarse de cualquier contenido intencional que se encon-
traba contemplando, sin importar si el contenido era percibido, reflexiona-
do, imaginado o solamente sofiado.”

En este particular punto en el que el dolor acontece y el sujeto se encuentra
deslumbrado por éste, le serd insoslayable esta vivencia. Siguiendo en este
mismo tenor, esta vivencia es asumida con un halo de extrafieza ante los ojos
del sujeto porque es ajena a mi voluntad, esta extrafieza suspende toda creen-
cia que pueda tener frente al dolor, partiendo del hecho de que el cuerpo
“aparece con un sentido de urgencia y demanda tomar acciéon con respecto
al dolor, la incomodidad o las nduseas a través de las cuales el cuerpo pasa
a primer plano. Hay una acentuacion de la atencion corporal en momentos
de enfermedad y disrupcion”.* Sé que se trata de una vivencia que tiene una
finitud temporal y que no puede tener una prolongacion infinita en el tiem-
po, pero todas estas afirmaciones sobre el dolor palidecen en el momento en
el que éste es vivido; la certeza que tengo sobre que eventualmente el dolor
acabara desaparece.

La desaparicion de la certeza con la que habito el mundo es el gozne median-
te el cual es posible que el dolor pueda engendrar una emocion moral. Esta
pérdida me posiciona en los limites de mi propio ser; el dolor es una vivencia
que me rebasa por completo y pone al desnudo los limites de mi existencia
en el mundo. Esta terrible realizacion no es suficiente para dar el paso a una
modificacion del nexo interpersonal por si misma, pues dicha realizacion no
conlleva forzosamente a una revelacion del nexo interpersonal, en vista de
que esta experiencia bien puede generar dicho nexo, al apelar a la existencia
del otro ya sea a través de su misericordia o su ayuda, pero a la par de esta po-

» Gen1Usas, S., The phenomenology..., p. 46.
% CareL, H., Phenomenology..., p. 60.
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sibilidad también se erigen otras tantas, como por ejemplo, que el dolor sea lo
suficientemente intenso para que pierda la conciencia, que apele a alguna di-
vinidad para que interceda a mi favor en esta situacion, o que simplemente no
pueda dar cuenta de esta realizaciéon dado que me encuentro completamente
ofuscado por las notas afectivas que esta violenta vivencia desencadena. Ex-
presado de forma concreta, el nexo interpersonal que puede surgir del dolor,
en el mejor de los casos, es contingente, y necesita de otro acto para que la
esperanza pueda surgir. Esta realizacion no debe ser tomada como sorpresiva
o adversa a la linea argumentativa que he seguido en este texto, pues, como
comenté en un principio, comparto la pertinente aclaracion que Steinbock rea-
liza respecto a los afectos, en este caso el dolor, no pueden ser considerados
como una emocién moral, no obstante, no por eso se sigue que el dolor no
pueda servir como base para el surgimiento de una emocion moral.

4. Emociones morales de posibilidad y el dolor

De los tres grandes grupos en los que Steinbock organiza las emociones
morales, considero que serd el correspondiente al de las emociones mora-
les de posibilidad donde el dolor puede tener mayor resonancia como base
de las mismas. Estas son caracterizadas con tal distintivo debido a

[...]1as formas en las que modalizan nuestras formas directas de existir en el
mundo. Con esto quiero decir que ellas expresan la transformacion en rela-
cién con el modo en cémo las cosas han sido o son, una liberacion respecto
a significados predecibles fijos, y una liberacién para que algo se convierta
en algo mas.”

El mote de posibilidad que es otorgado a este tipo de emociones morales
queda en perfecta sincronia con la perdida de la normalidad y certeza con
la que se habita el mundo. Para que el dolor pueda fungir como base de una
emocion moral es necesario que el individuo que se encuentra sufriendo sus-
penda cualquier creencia que tenga respecto al futuro y el pasado, es decir,
tendra que aceptar el presente en el que vive, pero debo ser lo bastante pun-
tual al remarcar que esta aceptacion inicamente puede ocurrir si el sujeto es
capaz de reconocer que no puede interceder en el curso de esta vivencia para
hacer que pare o que el dolor disminuya.

Tanto futuro como pasado salen por la ventana en la medida en que el
dolor cobra las riendas de la vida y clava al yo en el cuerpo, ofuscandolo de

¥ STEINBOCK, A., Moral..., p. 135.
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tal modo que le hace enfocarse iinicamente en el cruel presente en el que esta
viviendo. De forma estricta, el pasado y el futuro no han desaparecido, pero
éstos carecen de sentido para aquel que sufre. La “tendencia inherente del
dolor es provocar la peor respuesta posible, y aqui también debemos contra-
rrestar nuestros propios impulsos para enfrentarlo y depender de la ayuda
de los otros para brindar cuidados, apoyo emocional e informaciéon”.? Es su-
mamente significativo que el dolor se manifieste como el limite bajo el cual el
sujeto se encuentra constrefiido en tanto que el propio devenir del dolor esta
fuera de su alcance precisamente porque le da rienda suelta a los peores im-
pulsos que uno puede llegar a tener. Si uno se pierde en dichos impulsos, avi-
vados por la inherente aversion del dolor, perdera cualquier confianza que
tenga en si mismo, la tnica forma en la que podra encontrar un semblante
de esperanza serd en la intervencion del otro. El dolor carcome la seguridad
con la que experimento el mundo; ya no hay ninguna certeza. Ahora bien,
es cierto que hay algunas posibilidades para paliar el acontecer del dolor, ya
sea desde movimientos corporales hasta la ingesta de analgésicos, pero todas
estas opciones tienen por finalidad el hacer llevadera dicha experiencia. No
logran suspender en seco el devenir del dolor. Unicamente lo atentian o, en
el mejor de los casos, hacen que el sujeto pierda la consciencia, pero el dolor
persiste y permanece. De tal modo que el sujeto, en su desesperacion, apela
de forma instintiva a la existencia del otro para buscar una respuesta que pare
su dolor, un modo con el cual pueda resarcir su futuro y su pasado.

Una vez mencionada la forma en la que el dolor puede brindar una apertura
a un nexo interpersonal, considero necesario mencionar por qué la esperanza
es la emocién moral por excelencia que permite amplificar las bases que el
dolor otorga para la fundamentacién de una emocién moral. La carga emotiva
de la esperanza es la tinica forma con la que me es posible paliar la descarnada
experiencia del dolor en la medida en que renueva mi espiritu y me permite
afrontar mi propia limitaciéon como sujeto vulnerable. Esta carga emotiva se da
sobre el propio fundamento del nexo interpersonal en la medida en que:

La esperanza posibilita un futuro que no esta sujeto a logros pasados, ni a
expectativas prefiguradas. Sin embargo, sélo lo hace porque aquello que se
espera en el acto de la esperanza es sostenible, y inicamente es sostenible
porque se da como base de esperanza sin que yo lo haya pretendido. La cosa
o evento esperado estd fuera de mi control para producirla y sin embargo lo
que espero es sustentable por estar fundada en una base de esperanza (que

» Griny, C., “No way out: a Phenomenology of pain”, en Phenomenology of the broken body,
London: Routledge, 2019, p. 126.
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no es dirigida) dada por aquello o por quien me constituya en esta relacion
de dependencia.?’

La predisposicion que se tiene por la busqueda del otro en el dolor no co-
rresponde a una direccion propia que pueda ser adjudicada iinicamente a una
persona en especifico, se podra clamar el nombre de los padres en pleno alari-
do, pero uno no espera que ellos se materialicen de la nada. Cualquier otro que
se encuentre presente bastara para darme esperanza alguna respecto al dolor
en el que me encuentro. Dar a gritos el nombre de una persona en especifico es
unicamente el avatar de la humanidad misma cuando se esta en dolor.

La esperanza en su seno es un:

[...] acto que estd relacionado con un “afuera’ o con un ‘otro que no soy yo
mismo’. Esta es la estructura esencial a todos los actos de la esperanza, y
constituye una de las caracteristicas principales de esta experiencia. Negati-
vamente puesto, esta caracteristica es sugerida por el hecho de que cuando
yo tengo esperanza, aquello que es objeto de mi esperanza es dado como
fuera de mi control para llevarlo a cabo.*

La dependencia que surge del dolor es capaz de ser aprehendida por el
acto de esperanza en la medida en que el sujeto acepta dicha dependencia tal
y como es dada, es decir, la realizaciéon de la necesidad de la intervencion del
otro al experimentar el dolor. A mi parecer, es justamente en este punto de la
argumentacion en donde es posible ubicar la posibilidad de que ciertas viven-
cias del dolor puedan otorgar una base sobre la que la esperanza pueda surgir.
Lo cual supone la necesidad de establecer la distincién entre la esperanza que
surge a partir de cualquier otra vivencia y la esperanza fundada en el dolor. En
primera instancia, es posible afirmar que la “esperanza es un acto que expresa
una experiencia de un poder mayor al mio como un poder del que yo dependo
para ocasionar el evento sobre el que la esperanza recae; evoca una relacion de
dependencia”.’’ Aunando tanto la valencia positiva como la relacion de depen-
dencia que surge en la esperanza, considero que es posible sefialar que la di-
ferencia estribard en que dicha valoracion positiva profundiza la dependencia
respecto a ese poder mayor al mio. En cualquier otro tipo de vivencias sobre las
que la emocion moral de la esperanza surja no estaré predestinado con tanta
facilidad a una desesperacion desgarradora. La vivencia del dolor logra trasto-
car los propios limites que el sujeto tiene, de tal modo que esta caracteristica se
ve reflejada en la emocion de esperanza que puede surgir a partir de éstos. Si
tengo la esperanza de encontrar en el suelo de mi casa una pluma que ha roda-

¥ STEINBOCK, A., Moral..., p. 136.
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do desde mi escritorio hasta mi silla y de ahi le he perdido la pista, no sufriré
si no encuentro dicha pluma. Por el otro lado, si me he lastimado la columna al
organizar el librero de mi cuarto y he estado pidiendo a gritos ayuda y nadie
ha acudido en mi socorro, ciertamente sufriré, y la desesperacion que surgira
de esta vivencia serda mucho mayor que la del lapiz, a pesar de que éste tenga
una connotacion especial para mi. La diferencia estd, entonces, en que el dolor
borra cualquier resistencia que tenga frente a las vicisitudes que se me puedan
presentar en el acto de la esperanza. La relacion de dependencia que surge con
la esperanza se amplifica de forma considerable.

La realizacion de la propia insuficiencia ante este tipo de vivencias puede
desencadenar en un acto de esperanza, pero a la par de éste, también es capaz
de ser experimentado como desesperacion. Este posible desenlace aeste tipo de
vivencias expone una cuestion central que apoya mi argumento sobre la po-
sibilidad de que el dolor puede sentar las bases para una emocién moral.
Pareceria que la desesperacion se sitila en una postura antitética de la espe-
ranza, pero a este respecto comenta el filésofo estadunidense que tal creencia
es falaz, en la medida en que la desesperacion “es un modo de esperanza que
intenta forzar una cuestion; trata de acelerar las cosas por medio de mi in-
tervencion”.* El vaivén entre la esperanza y la desesperanza, al tomar como
punto de partida una vivencia de dolor, puede durar tan s6lo unos instantes,
en la medida en que el dolor se intensifica o perdura, este significativo factor
permite trazar la diferencia esencial entre la esperanza y la desesperacion, a
saber, el rol con el cual la vivencia de dolor es experimentada como una espe-
ra perdurable en el marco de un acto de esperanza. Para dilucidar esta cues-
tion recurriré a un ejemplo. En el patio de mi hogar hay un frondoso abedul
que se erige de forma imponente en medio del jardin; al intentar trepar para
alcanzar la cima de éste y poder apreciar desde las alturas el paisaje, resbalo
por una de las ramas dando hasta el piso y fracturdndome una pierna. La
vivencia dolorosa de esta experiencia ha trastornado todo a mi alrededor,
ya no presto atencion al frondoso drbol que se encuentra a unos metros de
mi; toda mi atencidn recae en mi pierna y el dolor que me achaca. Tendido
en medio del pasto doy cuenta de mi propia limitacion por intentar que el
dolor pare o hacerlo mas llevadero, pido ayuda a gritos y la gente se acerca
a socorrerme. En medio de la conmocion alguien ha llamado a una ambu-
lancia y me informan de forma constante que la ayuda ya esta en camino.
El escuchar esas palabras me permite tener una esperanza por la llegada de
los paramédicos, pero si el dolor aumenta o la ambulancia se ha demorado,
aquel objeto de esperanza ahora es tematizado como desesperacion. La espe-
ranza de saber que los paramédicos se encuentran en camino muestra que se

32 STEINBOCK, A., Moral..., p. 180.
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trata de un evento que tiene una estructura temporal que concierne al futuro,
pero que “no es ella misma un acto temporal a la manera de la protencion, la
expectacion o la anticipacion, pero si tiene un caracter temporal. Su caracter
temporal es aquello que yo llamo una ‘espera perdurable’” ”.** El hecho de
que la esperanza sea dada en una espera perdurable explica el motivo por el
cual la desesperacion puede ser considerada como una modificacion de este
acto; puedo retorcerme en el suelo, rasgar mi vestimenta por la desesperacion
de saber que la ambulancia atin no llega, pero todos estos actos se dan en un
contorno que utiliza la estructura vivencial de la esperanza.

La ventana en la que se abre la posibilidad de que el dolor pueda influir en
el nexo interpersonal es sumamente pequena y posee fundamentos vacilantes,
ya que, si el dolor aumenta, pierdo el conocimiento. No obstante, considero que
a pesar de que la vivencia del dolor, que es capaz de brindar una base para la
esperanza, sea juzgada como contingente, no sera posible atribuir este mismo
juicio desde el lado de la esperanza. La razon de esta peculiar afirmacion des-
cansa en el hecho de que el dolor y la esperanza comparten una caracteristica
esencial mediante la cual es posible que ciertas vivencias de dolor puedan dar
pie a un acto de esperanza. Con mayor precision decimos: todas las vivencias
de dolor donde el sujeto da cuenta de su propia finitud serviran como base para
un acto de esperanza. Esta realizacion se encuentra presente inicamente en
ciertos tipos de dolores, pero en todos éstos la esperanza acontecera “cuando
yo experimento la esperanza en alguna dimensién en mi vida, no solamente
indica un poder ajeno o mayor a mi, o un ‘fuera’ de mi; no solamente evoca una
relacién de dependencia, revela de forma profunda que yo no estoy auto-fun-
damentado”.* Tanto el dolor como la esperanza logran develar la propia fini-
tud con la que el ser humano se desenvuelve en el mundo; la referencia al nexo
interpersonal descansa en la aceptacion de la propia insuficiencia por alterar de
forma relevante la situacion en la que se vive. En el caso del dolor, es posible
verlo desde una postura que haga esto mas claro: tendido en el piso y en la
espera de la ambulancia, puedo intentar apretar mi pierna para aliviar el dolor
que me asalta, pero todos estos intentos no ofrecen ningtin cambio significativo
que pueda alterar el dolor que es producido por la fractura. La aceptaciéon de
los propios limites de mi capacidad para interceder en esta cuestion resulta
fundamental para que la esperanza sea capaz de surgir, puesto que en ésta:

Yo no niego la realidad actual al apelar a una realidad distinta; yo implici-
tamente reconozco tanto la posibilidad negativa como la positiva y vivo el
evento que es causa de la esperanza como sustentable. La postulacién de
una nueva realidad presente en cualquier lado de la balanza (aceptacién o

3 StEINBOCK, A., Moral..., p. 175.
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negacién) no constituiria una experiencia de esperanza; podria ser el cum-
plimiento o la decepcion de la esperanza como aceptacion de una nueva rea-
lidad, pero no seria o dejaria de ser esperanza.®

El hecho de que la esperanza sea constituida tinicamente al aceptar la rea-
lidad en la que el acto se desenvuelve y que, ademas no pretenda modificar
las condiciones en las que es dado para que pueda ser considerado como tal,
es un requerimiento inamovible, es decir, si se modifican las condiciones en
las que la vivencia aparece, tal como el negar, retomando el ejemplo anterior,
que me haya fracturado la pierna y que todo esto que ocurre sea parte de un
sueno, en este particular ejemplo no habra cabida alguna para hablar de la
esperanza; aqui tnicamente habra delirio.

Para que la esperanza pueda ser experimentada como tal se debe aceptar
tal y como se presenta la vivencia, pero si tal es el caso, entonces como es
posible tener esperanza en los casos en los que la situacion se asume como
imposible. Si se cambia el contexto de mi ejemplo del arbol de mi casa por el
de un pino en un bosque despoblado donde no habra nadie que escuche mis
suplicas de auxilio, ;cdmo sera posible tener esperanza en este tipo de casos?
La aceptacion del particular modo en el que una vivencia es dada, no implica
la resignacion a la misma. La esperanza se acenttia como una antipoda de la
resignacion, en vista de que:

La esperanza vive la situacion de tal modo que los ‘limites” objetivos ya no
son definitivos, y su ruptura es sustentable. La esperanza no s6lo apacigua
la experiencia de la imposibilidad; la conmuta en sustentabilidad. Tener es-
peranza en algo no lo hace posible; sino, mas bien, la entera estructura de la
posibilidad es transformada, es dada ahora como sustentable en la esperanza
y esto permite que la esperanza sea precisamente optimista.®

Dado que la aceptacion no conlleva una resignacion, la esperanza logra
trastocar los limites con los que la vivencia es dada, pero si la esperanza afecta
dichos limites, ;no se trata acaso de una manipulacién o negacion de la reali-
dad al afirmar lo imposible como justamente posible? La modificacion que la
esperanza lleva a cabo no constituye una manipulacién o negacion de aquello
que es vivido, dado que no afirma otra realidad o supone algiin cambio sobre-
natural de ésta, como el afirmar que magicamente mi pierna serd curada de la
nada en medio del bosque, o creer que todo esto es parte de un sueno, etc. La
esperanza no puede surgir en medio de esos casos en los que el sentido prin-
cipal de la vivencia ha sido distorsionado, la modificacion que realiza acta
en funcion de la dilucion de lo imposible como posible, pero tinicamente en
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la medida en que los limites de lo imposible son dados en la vivencia en cues-
tion, es decir, el tener la esperanza, y no la certeza de que alguien haya oido mis
desesperados gritos en medio de un bosque despoblado. “Yo describo la es-
peranza como la conversion o transmutacion de lo imposible en una situacion
que es precisamente esperanzadora; lo improbable, y en efecto, lo imposible
son conmutados en ‘sostenibles’ ”.%

La esperanza con la cual una vivencia dolorosa puede ser experimentada
siempre tendrd un contorno positivo posicionado hacia el futuro, a pesar de
que el dolor sea cruento, en vista de que la propia estructura vivencial de la
esperanza no se encuentra atada a la carga afectiva de la vivencia dolorosa, es
decir: “La esperanza libera al futuro del pasado y del presente, e incluso de
aquello que puede ser anticipado. Por lo tanto, el futuro dado en la esperanza
no es meramente una anticipacion o un futuro prometido, sino un futuro libe-
rado que implica una espera perdurable.”* El futuro que la esperanza postula
no se encuentra limitado por el presente desde donde esta vivencia surge;
expresado de un modo mas claro, la esperanza es capaz de paliar los mas
cruentos dolores que alguien pueda padecer, en la medida en que el futuro
que ésta muestra no se encuentra supeditado por las expectativas que se ge-
neran el presente, sino al contrario, el futuro es visto como la posibilidad en
donde estas expectativas dejan de tener cabida.

La esperanza, como hemos visto, es una modalizacion de una creencia direc-
ta (a diferencia de la expectativa y de la certeza), la esperanza puede persistir
frente a expectativas compensatorias, probabilidades e improbabilidades.
Cuando se trata de lo imposible, este tltimo se transforma como sustentable,
y de esta manera, como una liberacién, una emancipacién de lo imposible.”*

La esperanza no cancela, ni niega el particular sentido en el que el dolor es
vivido, sino que le otorga al sujeto un medio mediante el cual podra soportar
dichas tribulaciones.

A modo de conclusion, considero prudente senalar que las bases que la
vivencia del dolor es capaz de otorgar para que una emocidon moral surja.
El considerar la relacion que el dolor y la esperanza engendran permite un
nuevo tipo de acceso a una de las experiencias mas complejas que puedan
ser estudiadas en fenomenologia, pues el dolor, a pesar de la violenta forma
en la que es vivido, puede ser aprehendido en un contexto positivo, al estar
enmarcado en un acto de esperanza, el cual le permitira al sujeto sobrellevar
dicho dolor. La esperanza, vista como una emocién moral, juega un rol sig-
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nificativo en la posible reapropiacion de la normalidad que es perdida por la
aparicion del dolor; acttia como un incentivo que impulsa al sujeto a superar
el particular modo en el que el dolor lo pudo haber afectado. La esperanza
hace que el sujeto sienta el calido abrazo de su comunidad, inclusive cuando
dicha comunidad parece no estar ahi. Tal como puede ser abstraido del ejem-
plo de la pierna fracturada en medio del bosque, la esperanza me permite
mantenerme a flote ante el desolador panorama en el que me encuentro, no
dejo de pedir ayuda a sabiendas de que estoy en un drea deshabitada, pero
ese hecho poco importa; no me resigno ante la situacion en la que me encuen-
tro y la esperanza es quien me hace perdurar en esta terrible vivencia.
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ResuMEN

En el presente texto se analiza el concepto de bien comun desde las cuatro causas
aristotélicas (material, formal, eficiente y final) a fin de conocer las implicaciones de este
concepto en una sociedad, especialmente en un Estado. En un primer momento, se analiza
cuales son los elementos que constituyen el bien comtn; en un segundo momento, cual es
la esencia del bien comtn; en un tercero, quiénes y como generan el bien coman; y, por
ultimo, cual es el fin del bien comun.
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ABSTRACT

In this paper, the author analyzes the concept of the common good from the four Aris-
totelian causes (material, formal, efficient and final) in order to know the implications of this
concept in a society, especially in a State. At first, the author analyzes which are the elements
that constitutes the common good; second, what is the essence of the common good; third, who
and how generates the common good; and finally, what is the purpose of the common good.

Key words: common good, Aristotelian causes, citizenship, political philosophy, ethics

Introduccion

El concepto de Bien Comtn es extenso y complejo. Cuando se trata de definir,
normalmente empleamos otros conceptos para poder acercarnos a conocer de
qué estamos hablando; y algunos conceptos muy utilizados para entender el
bien comun son: justicia social, solidaridad, destino universal de los bienes,
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entre otros. Estos no son conceptos totalmente alejados de la realidad del bien
comun, pero éstos solo abarcan una parte del todo lo que significa el bien co-
mun, y esto se debe gracias a que cada palabra le corresponde un universo de
significados. Esto tiene un punto a favor: podemos encontrar ricamente nu-
trido al concepto; pero la desventaja es que, cuando usamos ese concepto, no
todos entendemos lo mismo y dificulta nuestra comunicacion. Asimismo, en
muchas ocasiones pareciera que el concepto de bien comiin le pertenece a un
grupo selecto de personas, parece que se quieren apropiar de este concepto.
Hay que advertir que el bien comiin no le pertenece al ambito de la politica
partidista, a una universidad, a un instituto, a la derecha o izquierda, al libera-
lismo, neoliberalismo o socialismo, a alguna comunidad religiosa, como podria
ser la Iglesia Catdlica; sino que este concepto le pertenece a todo el género hu-
mano. ;Por qué resulta importante definir el bien comun? Por que toda accion
politica —entendida esta palabra en su acepcion general- tiene un presupuesto
o un punto de vista sobre lo que es el bien comun.

Es por esta razén que se propone un breve acercamiento a lo que puede sig-
nificar el bien comun. Se hara desde una reflexion filosofica, desde los ambitos
de la metafisica, ética, ética social y filosofia politica.? Existen algunos estudios
recientes sobre el bien comun;® estan enfocados en dimensiones sociales y prac-
ticas; pero el desarrollo de la nocién de bien comun se ha estancado por tratarlo
desde los aspectos metafisicos-éticos. Los esfuerzos por comprender lo que es
el bien comtin se enfocan en el que-hacer o, mejor dicho, desde la dimension
del hacer. Es verdad que el bien comun tiene que ver con el hacer y que involu-
cray afecta a todos los miembros de la sociedad; pero antes del hacer, siempre
esta precedido por las ideas, los argumentos o discursos.*

> Es importante la introduccién de la filosofia politica en este estudio, porque el fin que estu-
dia la filosofia politica clasica son la justicia y el bien comun; esto lo podemos constatar en
filésofos antiguos como Platén y Aristételes, fildsofos medievales como Agustin de Hipona o
Tomas de Aquino. En contraste con los filésofos modernos que proponen que el objeto de la
filosofia politica sea el poder, como es el caso de Maquiavelo, Hobbes, Locke, Rousseau. Y en
una sintonia totalmente alejada, con algunos filésofos contemporaneos, como Bruce Acker-
man, Dworkin y Michelman, que dicen que el objeto es el alcance y los limites del principio
de mayoria, referidos a una democracia y como los poderes ejecutivo, legislativo y judicial
protegen las libertades constitucionales basicas.

% RiorpAN, P., A Politics of the Common Good, Dublin: Institute of Public Administration, 1996; Rior-
pAN, P., Global Ethics and Global Common Good, USA: Bloomsbury, 2015; R1orDAN, J., Recovering the
Common Goods, Dublin: Veritas, 2017; SaxpeL, M., Filosofia piiblica. Ensayos sobre moral en politica,
Espana: Marbot, 2008; NEeseL, M., “Operacionalizar el bien comun. Teoria, vocabulario y medi-
cion”, en Metafisica y persona, Ao 10, nim. 20, julio-diciembre, 2018; Hussain, W., “The Common
Good”, en The Stanford Encyclopedia of Philosophy, Primavera, 2018, Edward N. Zalta (Ed.), URL =
<https://plato.stanford.edu/archives/spr2018/entries/common-good/>.

* John Rawls menciona esta disputa de la politica tedrica-conceptual contra la politica real-co-
tidiana. Cf. Rawts, J., Lecciones sobre la historia de la filosofia politica, México: Paidos, 2018.
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El tema del bien comtn debe abordarse desde la metafisica, pues al pre-
guntarnos solo por lo que es el bien ya es de suyo un problema metafisico
que no se puede abordar desde los otros ambitos del conocimiento. Se puede
considerar el bien comun desde la siguiente analogia:® el ser humano tiene
inteligencia y voluntad, la inteligencia conoce la verdad y la voluntad quiere
el bien, pero este bien es algo totalmente individual; si pensamos la sociedad
como un mega-hombre podemos decir que la sociedad también tiene una inteli-
gencia, pero de forma colectiva, y una voluntad, pero de forma colectiva. Con
esto no se quiere dar a entender que exista realmente este mega-hombre, no
se afirma que la sociedad sea un ente® concreto, no se esta ontologizando a la
sociedad. La observacion sobre la analogia del mega-hombre nos ayuda a
comprender que, para querer el bien, se necesita conocerlo: no se puede que-
rer algo que no se conoce; de manera que la sociedad debe conocer este bien
comun para poder quererlo, adquirirlo y deleitarse en él.

La aproximacion que se hara sera desde las causas aristotélicas.” Aristote-
les ofreci¢ estas causas para poder llegar a conocer la cosa que quisiéramos, o
mejor, ir profundizando en el conocimiento de la cosa que queremos conocer.
Estas causas son: material, formal, eficiente y final. Cada una de estas causas
responden a una pregunta; para la causa material la pregunta es “;de qué
estd hecha esta cosa?”; para la causa formal, “squé forma tiene esta cosa?” o
“;qué estructura tiene esta cosa?”; para la causa eficiente, “;quién hizo esta
cosa?”; y para la final, “scon qué finalidad fue hecha esta cosa?”.

5 La analogia significa que una palabra puede ser predicada en parte igual y en parte distin-
ta, predominando la distinciéon. Un ejemplo que puede servirnos es la palabra inteligente:
conocemos seres inteligentes, los seres humanos somos seres inteligentes; este término lo
aplicamos a los celulares, no significa que los celulares sean inteligentes por si mismos (parte
igual), sino que tienen algo parecido a nosotros, pero diametralmente opuesto (parte dife-
rente, predominando la diferencia) a nosotros. También podemos entender la analogia como
igualdad proporcional.

¢ La palabra ente la entiendo como aquello que tiene acto de ser. Normalmente lo traducimos
como “cosa”.

7 En el escrito Los deberes de la persona para el bien comiin de Luis Pascal, encontramos la idea de
abordar el bien comun desde las causas aristotélicas, en ella sélo dice “segtin la causa formal, el
bien comtn es el orden orgénico de la organizacion social, sus leyes y estructuras instituciona-
les para la vida de todos y cada uno de sus miembros; segun la causa eficiente, es el bienestar
social generado por la produccién de bienes y servicios; y segin la causa final, es vivir bien y
vivir en paz, es la vida virtuosa que alcanza la Bondad que la hace plenamente feliz”. Pascar,
L., Los deberes de la persona para el bien comiin. Conferencia impartida en la Universidad Popular
Autonoma del Estado de Puebla. 21 de septiembre de 2014, pp. 3-4. En el escrito El bien comiin
de la empresa en la tradicion aristotélico-tomista de Sisén, A. y Fontrodona, J., se mencionan el tema
de la causalidad aristotélica, pero no se aborda desde las cuatro causas aristotélicas; solo se
menciona que Dios es la causa tltima de la raza humana. Para Vidal, J., s6lo las causas eficientes
de un elemento del bien comtin (adecuada organizacion social) son: el ordenamiento juridico,
ordenamiento econémico, sistema educativo y orden politico. Cf. Vipat, J., “El bien comun en
la sociedad”, en Revista de Marina, ano CXXIL, vol. 122, num. 885, marzo-abril, 2005, pp. 158-162.
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Antes de abordar el tema, hay una distincion que es conveniente mencionar.
Para Santiago Ramirez existe el bien comtn inmanente y el bien comtn trascen-
dente;® el segundo es un bien totalmente univoco’ pues es el bien comtn uni-
versal o el fin comun universal al que todas las cosas tienden; y el primero es un
bien comtn andlogo, un bien que es para todos, pero que al perfeccionarse la
sociedad perfecta (sociedad politica)'’ también perfecciona a cada individuo."

1. Causa material del bien comun

Normalmente cuando escuchamos la palabra “material” siempre viene a
nuestra mente cosas materiales, es decir, cosas que podemos conocer a través
de nuestros sentidos, cosas que podemos ver y tocar principalmente; pero esto
es normalmente un error cuando tratamos la causa aristotélica que tiene que
ver con el de qué cosas estan hechas las cosas que vamos a estudiar. Cuando
nos preguntamos ;qué es el ser humano?, podemos dar muchas respuestas,
podemos decir que es un compuesto de células, que tiene musculos, huesos,
organos vitales, pero también decimos que el ser humano es un ser pensante,
y normalmente materializamos esta idea, decimos que el ser humano es pen-
sante porque tiene un cerebro determinado, pero esto no es asi, el ser humano
es inteligente o pensante porque tiene un alma espiritual, y ésta no es algo
material que podamos ver o tocar, pero estd ahi en un ser humano en concreto.
El ejemplo de pregunta “;qué es el hombre?” no es sélo valida la respuesta de
los componentes materiales, sino también hay elementos inmateriales; y esto
sucede también con la respuesta que encontramos en el caso del bien comun.

Siguiendo un poco el pensamiento de Santiago Ramirez, podemos decir
que lo que compone el bien comdn inmanente en su causa material son: los

8 Cf. Ramirez, S., Doctrina politica de santo Tomds, Madrid: Instituto Social Leon XIII, 1951. San-
tiago Ramirez hace una division del bien comtin: bien comtin inmanente natural, bien comtn
inmanente sobrenatural, bien comtin trascendente natural y bien comuin trascendente sobre-
natural. El bien comtn del que tratamos en este escrito es el bien comtin inmanente natural.

? Lo univoco significa que una palabra puede ser predicada de una sola forma, como el caso de
mesa, mochila, luz, etc.
La idea de sociedad perfecta significa que es una sociedad que no necesita de otra sociedad
superior, por ejemplo, la sociedad doméstica no puede ser perfecta porque necesita de otras
sociedades, como la sociedad de colonos, la sociedad agricola, la sociedad educativa, etc.
Esta es una buena pregunta que se hace Jacques Maritain en su escrito La persona y el bien
comiin: “Does society exist for each one of us, or does each one of us exist for society? Does
the parish exist for the parishioer or the parishioner for the parish?”. Con esto se quiere decir
que el bien comtin no es un individualismo (vicio por defecto) ni un totalitarismo (vicio por
exceso), sino que es algo que tiene algo de la sociedad y algo del individuo, preponderando
el individuo, pues la impronta de la dignidad de la persona humana se encuentra como pri-
macia inscrito en el nicleo del bien comun.

S
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bienes exteriores del cuerpo, los bienes interiores del cuerpo, los bienes exte-
riores del alma y los bienes interiores del alma. Todos estos deben existir en
abundancia y suficiencia y no agotarse ni disminuirse, ademas, deben estar
en disposicion de todos y de cada uno.

Como sunombre lo indica, los bienes exteriores son todas aquellas cosas que
estan fuera de cada ser humano, como pueden ser los servicios publicos ba-
sicos, digase agua, luz, gas, drenaje, comida, escuelas, hospitales, institutos,
dependencias gubernamentales, entre otros; todos estos son un tipo de bien,
que es conocido como bien 1til, son todas aquellas cosas que nosotros utili-
zamos y que en muchas ocasiones no nos preocupamos por su uso indebido
y por su uso abusivo (como puede ser el uso del agua), ni nos preocupamos
qué sucede después de usar esos bienes (como la basura que generamos).

En muchas ocasiones, este tipo de bienes es considerado como indice para
conocer la prosperidad urbana o la prosperidad econdmica de una ciudad o
pais; pero no es suficiente para comprender el bien comun. Por ello, el siguien-
te elemento que compone la causa material del bien comun son los bienes inte-
riores del cuerpo. Los bienes que abarcan este tipo de bien son los elementos de
salubridad, condiciones para el esparcimiento y la recreacion, para el ejercicio
fisico, la nutricidn, la higiene, la salud mental, etcétera; por este tipo de bienes
que se encuentran en los bienes interiores del cuerpo, es que se considera el
tipo de bien conocido como placentero o deleitable.

Un elemento que no se encuentra en la vision de Santiago Ramirez y que
agregamos son los bienes exteriores del alma, los cuales consideran los elementos
socio-culturales que se encuentran determinados en un lugar especifico, como
pueden ser el caso de la economia, la sociedad, el arte, la educacion, entre
otros; cosas que produce el ser humano gracias a que esta dotado de un alma
espiritual, pero que no se encuentran dentro del alma y que se encuentran de
alguna forma materializadas en los bienes exteriores del cuerpo, como puede
ser un banco para el bien exterior del alma que es la economia, una escuela en
particular para el bien exterior del alma que es la educacion; es decir, los bie-
nes exteriores del alma podriamos decir que son la economia, la politica (no
entendida como partidista), ambiente, seguridad, educacion, arte, etc.

Por ultimo, se encuentran los bienes interiores del alma. Este tipo de bienes,
en muchas ocasiones, se les relega u omite al considerar el bien comun, y
son de suma importancia; pues si s6lo nos enfocamos en los bienes exterio-
res e interiores del cuerpo correremos el riesgo de considerar el bien comin
inmanente como algo totalmente cosificado, y, por lo tanto, el fin altimo del
hombre se encontraria solamente en los elementos materiales. De esta forma,
el hombre encontraria plenamente su realizacion y su felicidad en las cosas
materiales y esto s6lo nos lo puede proporcionar la utopia marxista. Ademas,
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la experiencia nos dice que el hombre no encuentra su plena realizacion y fe-
licidad en la materia, pues a pesar de poder tener abundancia y suficiencia de
éstos (no se debe confundir con la superficialidad de algunos bienes materia-
les) o sobreabundancia y stper suficiencia de éstos no se alcanza la felicidad
plena, pues el hombre esta llamado a algo trascendente por el simple hecho
de tener un alma espiritual. Por esta razon, los bienes interiores del alma
—que también son conocidos como bienes honestos—'? juegan un papel funda-
mental a procurar, desarrollar, incrementar y custodiar, y lo que implican los
bienes interiores del alma son dotar de recursos para el perfecto desarrollo de
las facultades, de los habitos del alma, las relaciones interpersonales, el goce
efectivo de sus derechos humanos, la cultura, las virtudes tanto intelectuales
como volitivas (donde también entran las virtudes civicas) y la religion (la
cual también es una virtud civica orientada a la gratitud).

La relevancia de los bienes interiores espirituales se debe a que éstos orde-
nan y jerarquizan los bienes inferiores, los bienes interiores del cuerpo y los
bienes exteriores; en efecto, cuando los ciudadanos de la sociedad perfecta
poseen y desarrollan las virtudes, ellos no se dejan sorprender ni abusar de
las riquezas ni del poder, y como efecto de poseer estas virtudes los llevan
al contento y satisfaccion segtin las normas de la recta razon; y este contento
y satisfaccion llevan a un progreso ulterior de todos los ambitos de la causa
material del bien comtin. Ademads, este tipo de bienes tiene la capacidad de
crecimiento y perfeccionamiento indefinido: mientras mayor crecimiento y
perfeccionamiento tengamos de este tipo de bienes, las potencias del alma
humana tendran una mayor habilidad para mayores, mejores y sublimes ac-
ciones y producciones. A pesar de su relevancia, no podemos dejar de lado
que a quien le hace falta el pan material, no le encuentra el gusto al pan es-
piritual,”® quien vive preocupado diariamente por conseguir los elementos
materiales basicos, nunca se va a preocupar por procurar y acrecentar los
elementos espirituales.

2. Causa formal del bien comun

Al hacernos la pregunta que se hace para conocer la causa formal, parece
A . P

que caemos en una tautologia, ¢qué quiere decir que la pregunta (queé forma

tiene esta cosa?” nos resuelva la causa formal de la cosa? Aristoteles en su

12 La palabra honesto no significa aqui lo que comtinmente entendemos y que esta ligada a los
conceptos de veracidad, probidad, rectitud; sino con honesto se quiere referir a lo que se ape-
tece como fin tltimo, pues se apetece por lo que es.

3 Cf. PEcuy, C., Los tres misterios, Espafia: Encuentro, 2008.
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Metafisica menciona que es preguntarnos por la esencia de la cosa y, Santo
Tomas de Aquino menciona que el nombre de esencia ha sido concebido por
diversos filosofos con diferentes nombres; a saber, quididad, forma y natura-
leza. Por forma, toma la definicién que da Avicena en su libro de Metafisica y
dice que la forma es “perfeccion o certeza de cualquier cosa”.'* Entonces po-
driamos reformular la pregunta sobre la causa formal de la siguiente manera:
(qué hace que el bien comun tenga perfeccion' o certeza?

Para tratar la causa formal necesitamos recurrir al elemento metafisico,'®
pues al preguntarnos por su forma estamos preguntando por su esencia. La
perfeccion del bien comtn se encuentra en la misma nocioén del bien. Tomas
de Aquino llega definir el bien como aquello que se apetece, y sdlo apete-
cemos la perfeccion, y ademas tiene razon de causa final, porque es lo que
todos apetecen y esto tiene razén de fin."” Ademas, para poder comprender lo
que es el bien, Tomas parte de tres conceptos fundamentales; a saber, modo,
especie y fin. Por modo, Tomas entiende la adaptacion de los principios ma-
teriales y eficientes, o podriamos decir en este caso, las causas materiales y
eficientes;'® por especie entiende la forma en si misma, “porque por la forma
algo queda constituido como especie”," ademas, la especie le da al bien la
tendencia hacia el fin y a la accion; y por orden menciona que “lo que estd en
acto obra y tiende a lo que le resulta beneficioso respecto de la forma”.?

Una interpretacion que nos ayuda a comprender mas estos tres conceptos,
nos la ofrece Edualdo Forment, y nos dice que el modo es “la vertiente existen-
cial y singular de las realidades finitas, por el que pueden estar y actuar deter-
minadamente en un lugar concreto”;* la especie es “el aspecto conceptualizable
de la entidad, lo que atrae la atencion de nuestra inteligencia”;* y el orden es:

4 TomAs DE AQUINO, Sobre el ente y la esencia, México: Editorial Tradicion, 1975.

15 Tomas no entiende la palabra perfeccion como algo que se agota en si mismo o que contiene
en si la totalidad o que no le hace falta nada para ser perfecto; sino que la perfeccién o lo per-
fecto entendido desde el punto de vista de santo Tomas es “lo que estd en Acto”. Cf. TomAs
DE AQUINO, Sobre los principios de la naturaleza.

'® Ya Santiago Ramirez apuntaba a este elemento diciendo: “El bien comuin trascendente es un
bien por esencia, increado, imparticipado, infinito, indestructible; el bien comtin inmanente
es un bien creado, participado, finito, corruptible: éste lo hacen, lo producen los hombres
asociados con sus actos; aquél lo merecen solamente con sus acciones, no lo producen; aquél
es comun o universal in causando, es decir, en sentido causal y dinamico; éste es comdn o uni-
versal in essendo, esto es, en sentido formal, 16gico o metafisico”. Ramirez, S., Doctrina politica
de santo Tomds, p. 34.

17 Cf. TomAs pE AQuiNo, Suma Teoldgica, I* pars.

18 Cf. TomAs pE AQuiNo, Suma Teoldgica, I* pars.

¥ TomAs pE AQuiNo, Suma Teolégica, q. 5, a. 6, co.

2 TomAs pE AQuiNo, Suma Teoldgica, q. 5, a. 6, co.

2l ForMENT, E., Id a Tomds, Pamplona, Espana: Fundacion Gratis Date, 22 ed., 2015, p. 30.

2 ForMENT, E., Id a Tomds, p. 30.
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el elemento relativo, fundado en los otros dos. Da razén de la referencia y
orientacion de las cosas, de su dinamismo tendencial, tanto en su aspecto de
apeticion o de busqueda como de difusion de si. El orden es, por tanto, la
inclinacién o tendencia que el ente segtin su forma, o perfeccion intrinseca,
tiene a otras cosas distintas, a sus acciones, a la comunicacion de sus perfec-
ciones y a su fin.?

Ahora bien, esto es con respecto al concepto de bien, pero ;qué se entien-
de por comuin? Este término me parece que no entra dentro de las definicio-
nes del ambito de lo univoco ni de lo equivoco,* sino de lo analégico. En
efecto, el bien es algo en comun que buscamos por nuestra facultad volitiva,
pero no todos tenemos los mismos bienes. Es importante que la palabra “co-
mun” —del concepto de bien comtn- lo entendamos como algo analdgico o,
en otras palabras, como igualdad proporcional. En efecto, si consideramos
el término como univoco caeriamos en el egoismo o solipsismo, y si lo con-
sideramos como equivoco caeriamos en el comunismo propuesto por Marx
y Engels. Aqui nos tendriamos que preguntar ;qué es la parte igual y cudles
son las partes distintas que comprende el bien comun? Por parte igual se
debe considerar la dignidad de la persona humana, todo ser humano por el
simple hecho de existir goza de este bien honesto, inmutable e inalienable
que es su dignidad, pues el mayor bien honesto que existe en todo el univer-
so es la persona humana; las partes distintas son todos los bienes exteriores,
bienes interiores del cuerpo y bienes interiores del alma, ;todos deben tener
estos bienes? Si, pero se tienen de forma proporcional, segin nuestras pro-
pias necesidades y condiciones de vida.

Ademas, por comun también nos referimos a que “forma parte de”, “ser
parte de”, “tener parte de” y asi se renuncia a “la logica del tener y de la
acumulacion realzando la importancia del ser [...]. Incluso etimoldgicamente
cum-munus se refiere a la relacion entre las personas que se hacen cargo de un
don que requiere vinculos morales reciprocos”.*

Asi, pues, tratando de dar una respuesta a la pregunta que responde por
la causa formal “;qué hace que el bien comtn tenga perfeccion o certeza?”,
sin la pretension de decir que ésta es la esencia del bien comun o pretender
agotar en pocas lineas la esencia del bien comun, podemos decir que la per-
feccion del bien comun se encuentra en los siguientes elementos:

» ForMmeNT, E., Id a Tomads, p. 30.

% Por equivoco se entiende que una palabra puede ser predicada de muchas formas, como
puede ser el caso de banco (un asiento, un lugar donde se hacen transacciones econdmicas,
una conglomeracion de peces). )

» Berotri, F., “Entre bien comdn y buen vivir, Afinidades a distancia”, en Iconos. Revista de
Ciencias Sociales, nim. 48, Quito, enero, 2014, p. 47.
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1) La totalidad de su esencia, pues, comprende todos los bienes ttiles, bie-
nes placenteros o deleitables y bienes honestos, esto se debe gracias al modo
del bien comtn, que como hemos visto son todas las realidades finitas exis-
tentes y que ademas se encuentran adaptadas conforme a la causa eficiente.

2) La triada perfeccion-perfectivo-perfeccionante, el bien comun es per-
fecto en cuanto a su esencia, a su forma, porque existe en la realidad social
por muy baja o pobre que sea; es algo que esta en acto (modo del bien comiin),
no es un ideal o una utopia de una sociedad, sino que es algo en concreto,
pero que tal vez la sociedad no se ha encargado de procurar e incrementar;
ademas, es perfecto por su especie porque es algo que hemos conceptualizado,
y cuando nuestra inteligencia conoce este concepto es atraida por ella, trata
de perseguirla y conseguirla, pero no por si misma, sino en comunion con
otras personas que integran la sociedad; por eso la especie le da razén y ten-
dencia de fin y ademas imprime accidn: es algo al que no sélo yo debo tender
y actuar, sino todos los demas miembros de la sociedad debemos tender y
actuar para conseguirlo. El bien comtn es perfectivo “no solo bajo la razén
de su especie, sino también bajo la razén del ser real”,* es decir, es perfectivo
en cuanto a la razon de su especie porque a pesar de hacer varios escritos
sobre el bien comun, nunca vamos a agotar el conocimiento de lo que es el
bien comuin, nunca vamos a agotar el conocimiento de su esencia, por eso,
siguen existiendo muchos esfuerzos de muchas personas, instituciones, uni-
versidades, para conocer qué es el bien comtin; ademas, con todo el progreso
material y espiritual que ha hecho el ser humano, cada dia va cambiando la
percepcion del ser real del bien comun, la razon principal por el que el bien
comun inmanente bajo la razén del ser real se va perfeccionando se debe a
que se encuentra inscrito en dos categorias:

a) La temporalidad. El tiempo es una medicion de un antes y un des-
pués. Gracias a la temporalidad el bien comun inmanente no se puede
concretar perfectamente en ningin momento del universo, sino que
con nuestra medicion temporal comparamos si el bien comun anterior
se ha ido perfeccionando o se ha quedado estancado en el momento
actual en el que vivimos, ademds, hacemos una proyeccion hacia el
futuro sobre la razon real del bien comtin que queremos no so6lo para
nosotros, sino para las futuras generaciones.

b) La espacialidad. Gracias a la espacialidad, el bien comtin tampoco se
puede concretar perfectamente en algtin lugar del universo, lo que va-
mos realizando es comparar el bien comun de cierta familia, colonia,
delegacion, municipio, ciudad o pais.

% TomAs pE AQuiNo, Suma Teoldgica 12, q. 5, a. 6, co.
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Por ultimo, el bien comun es perfeccionante, esto gracias a que el ser hu-
mano es perfectible, cuando consigue un bien, el bien, al ser perfecto lo per-
fecciona; cuando se alcanza un elemento del bien comtn perfecciona a toda
la sociedad y a cada uno de sus miembros segtin sus capacidades y necesi-
dades. Podriamos decir que el bien comun es perfectivo y perfeccionante en
dos ambitos; estos son, “en su aspecto cualitativo de perfeccion intensiva,
[y] en su aspecto cuantitativo de perfeccion extensiva al mayor nimero de
miembros de la misma”.*

3) Difusivo de si, gracias a que el bien comun es perfeccionante, no es
algo que uno o algunos se queden para si mismos, sino que es algo que se
difunde entre todos. La idea de que el bien es difusivo de si la encontramos
con un ejemplo que Platdn nos proporciona: al estar en el mundo de las ideas,
conocemos las cosas en si (las ideas) gracias a que son iluminadas por los
rayos del Sol (La Maxima Idea, la Idea en si, el Bien), todas las ideas que se
encuentran en el mundo de las ideas de Platon son perfeccionadas gracias a
la difusion del bien que proporciona el sol, no es que una idea o varias ideas
se apropien o enajenen todos los rayos del sol.*® De la misma manera, todos
los miembros de la sociedad son perfeccionados gracias a la difusion que tie-
ne esencialmente el bien comun. Por esto, podemos comprender que el bien
comun tiene el concepto metafisico de orden, pues orienta las cosas, orienta
los bienes ttiles, placenteros y honestos hacia los miembros de la sociedad,
genera un dinamismo tendencial entre los miembros de las personas y el bien
comun, y por ultimo la perfeccién intrinseca del bien comun comunica todas
sus perfecciones y su fin. Ademas, asi como todos podemos gozar de la difu-
sion de la luz y el calor que proporciona el sol sin intermediarios, el bien co-
mun se difunde a todos los miembros sin intermediarios y sin interferencias.

4) El fin altimo comun de la sociedad, ya que el bien tiene esencialmente
razon de fin debido a que es algo que todos apetecemos, el bien comun tiene
razon de fin tltimo comun porque es algo que toda la sociedad apetece y tiende.

5) Igualdad proporcional, como ya he mencionado, el bien comtin no pue-
de ser exclusivo de uno o algunos sino de todos los miembros de la sociedad;
no es un bien con absoluta igualdad, si no caeriamos en totalitarismos, se da
“en cada uno segun la proporcion que le es debida y conveniente”.?” Una
analogia que nos podria ayudar a entender esta situacion es cémo el alma
humana estd y acttia en todo el cuerpo humano; la esencia del alma humana
se encuentra totalmente en todo el cuerpo y en cada una de sus partes; “pero

¥ RaMmirez, S., Doctrina politica de santo Tomds, p. 31.

2 Cf. PLATON, Repuiblica, Madrid: Gredos, 2011.

¥ BeucHOT, M. y SALDANA, J., Derechos humanos y naturaleza humana, México: UNAM-Instituto
de Investigaciones Juridicas, 2017, p. 131.
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no con totalidad de virtud, sino que en cada 6rgano esta segin su capaci-
dad y aptitud funcional”.* La igualdad proporcional significa también que
el bien particular o los bienes de las sociedades naturales imperfectas (como
son las sociedades conyugales, sociedades familiares, sociedades educativas,
etc.), no son absorbidos ni mucho menos suprimidos o aniquilados, sino que
la sociedad debe comprometerse a respetarlos y, en la mayor medida posible,
acrecentarlos.

Ahora bien, partiendo del elemento perfectivo del bien comtin de la socie-
dad perfecta, creo que su causa formal no es s6lo una especie, sino que tiene
cierta concrecion en la realidad o una razén de ser real. Podemos encontrar
la causa formal del bien comun en su razén de ser real en cuanto a que da
un orden organico de la sociedad a través de tres elementos: 1) el Estado de
Derecho, 2) las leyes, y 3) las estructuras institucionales.

1) Estado de derecho.

Esteelementoformal delbien comtnesdesumarelevancia. Me parece queen
algunas ocasiones o se da de hecho o0 no se toma en cuenta, pero creo que tiene
mucha relevancia al tratar el tema del bien comun. Ya san Agustin en De civita-
te Dei vislumbrd la preponderancia del estado de derecho al interrogarse: ;qué
cosa diferencia entre el Estado y una banda de criminales? Los dos son un
tipo de sociedad, también buscan un bien comun, estan organizados, tienen
leyes, gozan de ciertos bienes materiales y culturales; pero no sdlo eso, Ratzin-
ger® menciona que el Estado también se ha desvirtuado y se ha convertido en
una banda de criminales muy bien organizada con las leyes y las estructuras
institucionales a su servicio; todo esto sucedi6 porque el poder se separd del
derecho, y al separarse de él se encarga de destruirlo.

Por esta razon, es necesario hacer explicito dentro de la causa formal del
bien comun la existencia del Estado de Derecho, porque sin él las alcaldias,
municipios, ciudades y paises corren el riesgo de perder el rumbo y no con-
seguir el bien comun.

Es verdad que al tratar el bien comun queremos saber la forma en la que
nos organizamos y convivimos, que es una comunidad que persigue un cier-
to bien y que este bien organiza a la comunidad que la persigue, y que ade-
mas se dan ciertas reglas y que se crean habitos adquiridos,* pero volviendo
a la idea de san Agustin, también una banda de ladrones se organiza y con-
vive, es una comunidad que persigue un cierto bien y que éste lo organiza,

% BEUCHOT, M. y SALDARA, J., Derechos humanos y naturaleza humana, p. 34.
31 Cf. Benepicto XVI, La caridad politica, Ciudad del Vaticano: Editrice Vaticana, 2012.
% Cf. NeBeL, M., “Operacionalizar el bien comun...”
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se dan ciertas reglas y se crean y adquieren habitos. Pero esto sucede por tres
cosas: la primera, porque hay una mala concepcion de lo que es el bien, y
actualmente por el relativismo muchas personas llaman bueno algo que in-
trinsecamente es malo y llaman malo algo que es bueno; parafraseando a G.
K. Chesterton: han llamado “derechos” a sus deseos personales y “abusos” a
los derechos de los demas. La segunda, porque el mal a muchas personas se
les presenta como un cierto tipo de bien, y éste es conocido como aparente.
Y la tercera, es que la luz natural de la razon se encuentra entenebrecida, no
puede iluminar al ser humano para poder dirigirse hacia donde debe, y al
estar oscurecida la luz natural de la razon el hombre ya no puede discernir
entre lo que es lo bueno y lo malo.

Ante un Estado Democratico, el Estado de Derecho debe tener ciertas
caracteristicas como la existencia de una Constitucion que vaya conforme a
la identidad de los miembros de la Nacion, el cual debe mostrar de dénde
venimos, quiénes somos, a dénde vamos y quiénes queremos ser como co-
munidad, cdmo nos vamos a organizar, como consideramos que vamos a
encontrar la justicia;* los principios de primacia de la ley; el apego del Estado
a la ley, y si existiera un desapego, la existencia de procedimientos serios y
eficientes que puedan corregir; igualdad ante la ley; transparencia;* autocon-
tencidn y control por parte del Estado; la divisidn, interdependencia y control
de poderes, especialmente la existencia de un Poder Judicial independien-
te; la responsabilidad de los servidores publicos frente a la ciudadania. De
alguna forma, estas caracteristicas del Estado de Derecho nos permitiran ir
acabando tanto con la banda de ladrones, como con las bandas de criminales
que someten a su arbitrio las leyes y las instituciones.

2) Las leyes.

En la actualidad podemos constatar la creacion de leyes absurdas, hechas
a modo para los servidores publicos y en algunas ocasiones para oprimir a la
ciudadania.” Esto se debe a que las leyes hechas por los seres humanos, cono-
cidas como leyes positivas, no se adecuan a las leyes morales. Como se men-
cion¢ arriba, citando a Ratzinger, el poder se separé y desvio del derecho; las

3 Seguin Weiler, las Constituciones hacen tres cosas: 1) organizan las funciones de los Estados,
2) define la relacion entre ciudadanos y el Estado, y 3) son el repositorio, la caja fuerte de
los valores, simbolos e ideas que hacen que esa sociedad sea esa sociedad, asimismo como
el ethos y el thelos, los fundamentos y aspiraciones culturales de una comunidad politica. Cf.
WEeiGeL, G., The Cube and the Cathedral. Europe, America, and Politics Without God.

3 Cf. ONU, La ONU y el Estado de derecho. Hacia un modo justo, seguro y pacifico regido por el estado
de derecho.

% Podemos poner como ejemplo a la Alemania Nazi, que persiguio a los jovenes que se autode-
nominaban Die Wiefle Rose, o bien, los soldados conocidos como Guardianes del Muro de Ber-
lin que mataban a civiles amparados por el Derecho de la Reptiblica Democratica Alemana.
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leyes positivas se han separado y desviado de las leyes morales. La respuesta
a la pregunta ;por qué tenemos leyes malas?, es: porque se considera que la
moral es algo del ambito privado y no se puede llevar al ambito publico; pero
esto es un error.

Es un error porque todas las leyes positivas deben participar y emanar de
las leyes morales, lo que hacen o deberian hacer los legisladores es la inter-
pretacion de las leyes morales y escribirlas de forma entendible, accesible y
aplicable para todos los ciudadanos. Esto, debido a que la ley moral regula
y mensura las leyes positivas, al ser regla y medida ayuda a los seres huma-
nos a inclinarse a los actos y fines debidos; asimismo, la naturaleza de la ley
positiva le da disciplina al ser humano para poder alcanzar y perfeccionarse
en las virtudes, pues las virtudes le ayudan a retraerse de los placeres indebi-
dos; y esto se hace de dos modos, el primero con la persuasion de la palabra,
para los que es mas facil retraer del mal, y la segunda con la fuerza y el mie-
do, para los que es mas dificil retraer del mal pues son rebeldes y propensos
al vicio, y la disciplina de la ley es necesaria para alcanzar la paz. Entonces,
(como llegamos a saber que alguna ley positiva es buena o mala? Gracias a la
participacion de la luz de la ley moral, porque la ley moral nos indica cual es
el bien que se debe hacer y cual el mal que se debe evitar; si la ley positiva es-
cinde de la ley moral, entonces generaremos ciertas reglas que atenten contra
el bien comun y a partir de estas reglas propiciaremos la creacidon de ciertos
habitos, que degeneran en vicios, en detrimento del bien comun; es decir, la
ley esta en orden al bien comun. Este ordenamiento de la ley al bien comtn se
debe alo que es la ley: “la ordenacion de la razén al bien comun, promulgada
por quien tiene el cuidado de la comunidad”.*

3) Estructuras institucionales

Para garantizar los dos elementos anteriores, son imprescindibles las es-
tructuras institucionales, mejor conocidas como instituciones gubernamen-
tales, pues la sociedad reunida en muchedumbre ;como podra asegurar el
Estado de Derecho y como podra interpretar la ley moral y crear leyes posi-
tivas por si misma?

Los filosofos ilustrados y modernos, desde Hobbes hasta Kant, abogan
por la divisién de poderes de los Estados Modernos, con la finalidad de
poder establecer mecanismos e instituciones que puedan garantizar tanto
el Estado de Derecho —como el sistema de checks and balances del gobierno
de Estados Unidos de América para que ninguna rama de gobierno se haga
mas poderosa que otras—, asi como la interpretacion de la ley moral y la

% TomAs pE AQuiNo, Suma Teoldogica I-ITee q. 90, a. 4, co.

129



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Ano 13, Nam. 25, Enero-Junio, 2021, ISSN: 2007-9699

creacion de las leyes positivas. El poder que se encarga de interpretar la ley
moral y crear la ley positiva es el poder legislativo, pero el que ejecuta estas
leyes es el poder ejecutivo. El poder que se encarga de asegurar el Estado
de Derecho de un Estado Moderno es el poder judicial, pero para que esto
pueda darse de facto es necesario, como habiamos apuntado mas arriba, la
existencia de este poder judicial de forma independiente.

Pero la realidad social es tan vasta y compleja que estos tres poderes no
han sido suficientes para garantizar por completo la interpretacion de las leyes,
y por esta razon también existen los Ministerios o Secretarias, y en general,
han surgido figuras auténomas que robustecen la estructura institucional: en
México, la Comision Nacional de Derechos Humanos, la Comision Federal de
Competencia Economica, el Instituto Nacional de Transparencia, Acceso a la
Informacién y Proteccion de Datos Personales, el Banco de México, Mexicanos
Contra la Corrupcion y la Impunidad, México Libre de Corrupcion, etc.,*” para
tratar cada parte de la realidad y poder comprender e interpretar la ley, y a
partir de esta experiencia proponer nuevas leyes o modificar las leyes positivas.

3. Causa eficiente del bien comun

La respuesta a la pregunta de esta causa pareciera que es algo totalmente
sencillo, pero en la realidad también tiene cierta complejidad. La respuesta
inmediata es la sociedad, o también podriamos decir “el pueblo”; pero la
realidad es que no existen ontoldégicamente ni la sociedad ni el pueblo, no
son masas informes que encontramos caminando por la calle, s6lo son cons-
trucciones mentales para poder referirnos a la reunion de todas las personas
humanas para alcanzar un objetivo en comtn. En algunas ocasiones, estos
conceptos son manoseados por gobernantes autoritarios para hacer creer a
los miembros de la sociedad que existe una distincion: por un lado, encon-
tramos a los miembros de los partidos politicos, quienes son los malos y co-
rruptos y, por el otro, los ciudadanos, el pueblo bueno (donde se encuentra
hipostasiado el gobernante autoritario). Estos gobernantes hablan en “re-
presentacion del pueblo”, pero si les preguntaramos a nuestros familiares,
amigos, vecinos, colegas, académicos, empresarios, lideres sociales: jcuando
se reunio todo el “pueblo” para que el gobernante hable en representacion
de éste y ademads que él hable por mi? La realidad es que nunca ha sucedido
ni sucederd, y el gobernante no puede tomar la palabra por todo el pueblo
porque es un concepto totalmente abstracto, petrificado, el cual parece tener

% La experiencia en otros paises también es relevante: el Ombudsman en los paises ndérdicos, la
Reserva Federal en USA, etc.
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un solo pensamiento, un solo interés, un solo sentimiento y una sola voz,
los del gobernante autoritario, y no la polifonia y la gama cromatica de
todos los individuos que embellecen a toda la sociedad. Un conflicto que
sucede cuando la autoridad habla en nombre del pueblo es la divinizacion
del puesto, la frase: vox populi, vox Dei, ejemplifica muy bien esta situacion.

Para abordar este problema sobre lo que es la sociedad, también lo podre-
mos abordar desde las cuatro causas aristotélicas, pero no lo haré in extenso,
sino solo se resaltaran algunas cuestiones importantes para el bien comtn. Para
la causa material de la sociedad, es la persona humana; para la causa formal,
es la autoridad; para la causa eficiente, los hombres reunidos en muchedum-
bre o sociedad perfecta; y para la causa final, el bien comun. Dichas las cuatro
causas, solo quiero explicar lo que entiendo por la causa material, formal y
eficiente de la sociedad (pues la causa final es materia de este texto en general).

El centro y el ntcleo de la sociedad y del bien comun es la persona hu-
mana. Como ya hemos mencionado, la persona humana es el mayor bien
honesto existente, su valor es invaluable, vale méds que todas las cosas exis-
tentes en el universo, y vale por si misma gracias a la dignidad que posee. Por
esta razon, la sociedad debe comprometerse a proteger a todo ser humano y
hacer valer todos y cada uno de sus derechos; porque cada ser humano es
unico e irrepetible, es una novedad tnica en todo el universo, todo el uni-
verso se comprende, tiene significado y se hace consciente en él y él a su vez
nos ofrece la vision y la comprension que tiene del universo, ademas por él
es como todo el universo material es llevado a la trascendencia a través de lo
verdadero que diga del universo, de lo bueno que pueda aprovechar de él,
y de lo bello a través de sus manifestaciones artisticas. Todas aquellas cosas
que aporta y aportard cada ser humano nunca existirian si no existiera ese ser
humano en particular; cuando muere un ser humano o no se le permite nacer
o desarrollarse, nunca mas existird esa novedad tnica, perdemos la tnica
comprension y vision que tiene €l del universo mismo, y asi todo el universo
pierde una parte de su significacion. Por su dignidad, el ser humano tiene la
capacidad de ser libre, y el Estado debe garantizar la proteccion de su liber-
tad; asimismo, por su dignidad, el hombre es igual a otro, esto no contradice
lo anteriormente expuesto sobre la novedad unica existente, sino que todos
valemos por igual, todos los seres humanos tenemos la misma dignidad y no
se debe eliminar sus libertades o excluir de la sociedad por sus caracteristicas
de raza, religion, posicién economica, clase, etnia.

Resulta interesante que la causa formal de la sociedad sea la autoridad
y que la causa formal del bien comtin inmanente sean el estado de derecho,
las leyes y las instituciones. Y no es por casualidad, pues la autoridad legi-
timamente establecida es garante de la existencia, proteccién, procuracion e
incremento del bien comun. ;Cémo sucede esto? Gracias a que la autoridad
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goza de la potestas. La discusion sobre el origen de la potestad ha llevado a los
filésofos a describir ciertos origenes, por ejemplo, para los filésofos antiguos
como Platon, Aristoteles y Ciceron el origen de la potestad proviene de la
misma divinidad, por esta razén podemos encontrar un “enloquecimiento”
o “emborrachamiento” (vfpic) de poder por parte de los que ostentaban la
autoridad en esos momentos, pues se creian hijos de los dioses, o hijos de dios, y
hasta algunos se creian el mismisimo dios, como son los casos del faraén en
Egipto y del César en el Imperio Romano. Cuando empieza la época moderna,
tratan de hacer esta escision, por ejemplo, con Maquiavelo vemos la separacion
del poder espiritual del poder temporal, y con este presupuesto, los filésofos
modernos e ilustrados, como son Hobbes, Locke, Rousseau, Montesquieu, Ro-
bespierre,® diran que el origen del poder proviene de la voluntad del pueblo,
pues ellos, a través de un pacto, han decidido ceder su voluntad y el poder de
su voluntad a alguien que los gobierne; ademas, al ceder el poder de su volun-
tad también han decidido otorgar su poder, entendido como fuerza, a un po-
der publico a través de las fuerzas armadas para establecer y conseguir la paz.
Actualmente, gracias a este desarrollo dentro de la filosofia politica y a la forma
de gobierno de la democracia participativa que tenemos, creemos que el poder
proviene del pueblo y se lo otorgamos al gobernante, lo damos por hecho y por
supuesto; pero ;esto es realmente asi?

Santo Tomas de Aquino nos ofrecer una respuesta esclarecedora sobre
este punto. Considera que hay tres razones” que nos permiten examinar el
origen de la potestad, las cuales no debemos considerar independientes sino
interdependientes; a saber:

i) La primera razon es en cuanto a la misma autoridad, aqui nos referi-
mos a quien es por antonomasia el poder, y este es Dios, pues esen-
cialmente Dios es Poder, es la e ovoia (exousia).** El poder concebido
como exousia tiene gran relevancia, porque significa que el poder es
algo que va de dentro hacia afuera (¢&) del ser (ovoia), y esto no signi-
fica solamente que es algo que nace en el mismo seno del Ser y que se
produce y desarrolla desde dentro para salir fuera de si mismo, sino
que también significa el derecho para hacer algo y esta accion esta su-
mamente relacionada con la estructura juridica, lo cual significa que
guarda una intima relacion con el derecho. Concebido el poder como

% BeucHort, M., Filosofia politica, México: Editorial Torres, 2006.

% Cf. TomAs pE AQUINO, Super Epistolam ad Hebraeos.

0 El concepto griego de e&ovoia es totalmente distinto a otros conceptos griegos que estan
relacionado con el término poder, a saber, kpatoc (que lo conocemos comunmente como
gobierno) y dvvapiic (que lo conocemos comunmente como fuerza). La palabra e£ovoia tiene
una connotacion de derecho, facultad, libertad, abundancia y riqueza.
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exousia, pensamos que el poder no es un poder que viene de uno mis-
mo, sino es un poder que se da.

La segunda razén es por el modo de adquisicion o de apropiacion de
la autoridad; cuando la autoridad proviene de Dios, se adquiere segun
un orden o de un modo ordenado; cuando no es de Dios, se da por un
perverso apetito del hombre, que puede ser por ambicién o cualquier
modo ilicito. Debido a que el poder es algo que se da, toda autoridad
proviene de Dios, ;como conocer que Dios ha querido esta autoridad?
Gracias al orden o modo ordenado que da la estructura juridica del
derecho, asi el poder es responsable y esta anclado en un orden intrin-
seco (anclado en el ser mismo, y esto posibilita la operacion a través
del derecho).* Ademas, el gobernante debe cultivar la virtud de la
prudencia (y es la virtud que le corresponde por antonomasia, porque
contiene el imperio o mandato), las personas reunidas en muchedum-
bre participan de la prudencia del gobernante y tienen actividad po-
litica en la sociedad perfecta. Para que exista un gobierno eficaz, debe
existir la sujecion de los stibditos para ser gobernados; ademas, existe
una gobernabilidad activa cuando se legitima la participacion de los
ciudadanos en algo del gobierno de la ciudad (ejecutores de un plan),
dirigidos por la prudencia del gobernante (arquitectonica); si no existe
esta legitimidad, entonces no existe una gobernabilidad activa, sino
una tirania y por lo tanto queda anulada la potestas del gobernante,
pero no la coercio, pues puede seguir manteniendo el poder efectivo
sin la legitimidad de la potestas. Asi, tanto gobernante como gober-
nados participan juntos del gobierno de la ciudad o de la Nacién y
buscan en conjunto el bien comun, gracias a la virtud de la prudencia,
pues ésta tiene relacion con la justicia legal, que a su vez esta relacio-
nada con el bien comun.

La tercera razon es en cuanto al uso de la autoridad; cuando esta orienta-
da hacia Dios, cuando alguien segtin los preceptos de la divina justicia es
utilizado por su autoridad concedida; o cuando se usa contra la justicia
divina. Aqui la divina justicia la podemos entender como la ley eterna, la
cual conocemos gracias a que participa de su luz a la ley moral.

Podemos decir que el poder nace y se fundamenta en la obediencia al Ser,

y que esta obediencia se resuelve en cada consciencia; asimismo, exige una
responsabilidad con el orden intrinseco. Con su obediencia, la autoridad da
una respuesta fundamentada en la verdad y el bien. Obediencia y responsa-

1 Cosa contraria que afirman tanto Kant como Kelsen, que del ser no se pueden sacar conclu-

siones del deber.
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bilidad estan intimamente ligadas. Ademas, la legitimidad del poder provie-
ne de la ley positiva, en virtud de la ley eterna.

Ast pues, la relacion que tienen las causas formales tanto de la sociedad
como del bien comun es en cuanto que se tiene el poder fundamentado en el
hacer algo conforme a las exigencias del derecho. Por esta otra razon, el bien
comun no es algo estatico, sino que tiene un dinamismo gracias al actuar de
la autoridad en conjunto con todos los miembros de la sociedad. Por esta ra-
zo6n, uno de los siete sabios griegos, Bias, dijo: “la autoridad o el poder revela
al vardn, es decir, muestra si es perfecto o incapaz. Pues aquel que manda ya
se halla en comunicacién con otro, pues le pertenece disponer las cosas que

se ordenan al bien comun” .*?

Vistos estos elementos, es de suma relevancia la pregunta que John Rawls
se hace acerca de la autoridad o gobierno sobre el bien comun, €l se pre-
gunta: “Qué elementos de las instituciones politicas y sociales [...] tienden a
impedir la invocacién [o vocacion] sincera de la justicia y del bien comtn o
de unos principios justos e imparciales de cooperacion politica?”.** Propone
como ejemplo a estudiar el fallido sistema politico del Canciller Bismark y
enumera seis aspectos, de los cuales solo retoma dos; a saber, “que los parti-
dos politicos s6lo eran grupos de presion y que, debido a que jamas aspira-
ban a gobernar —es decir, a formar gobierno—, tampoco estaban dispuestos a
alcanzar compromisos 0 a negociar con otros grupos sociales” y, el segundo
aspecto, es que no “estaba mal visto que las autoridades gubernamentales —
incluido el canciller— atacaran a ciertos grupos acusandolos de enemigos del
imperio”.* Ademas de estos elementos que menciona Rawls, otro elemento
que hay que mencionar que impide la vocacion al bien comun de las institu-
ciones publicas es la corrupcion. En México tenemos muchas palabras para
referirnos a este fendomeno,* pero estas palabras hacen referencia a diferentes
formas de corrupcion, como es el clientelismo, nepotismo, soborno, el trafico
de influencias, entre otros.

Para la causa eficiente de la sociedad, es la misma sociedad reunida en
sociedad perfecta. Aqui se encuentra el centro de donde proviene la fuer-
za y la iniciativa de la produccion del bien comun. Toda la sociedad, tanto
los gobernantes como los ciudadanos, son los responsables del fomento del
bien comun. Aqui es donde nos preguntamos todos por nuestra identidad

2 TomAis pE Aquino, Comentario al libro de la Etica, lib. 5 1. 2 n. 10.

* Rawts, J., Lecciones sobre la historia..., p. 35.

“ Rawts, J., Lecciones sobre la historia..., p. 36.

* Como son “aceitar, agandallar, arreglarse, aviaduria, busca, cachirul, carrancear, charolear,
chayote, chueco, cochupo, coyote, diablito, embute, enjuague, antre, fayuca, huachicol, hu-
seo, maicear, mapache, moche, mordida, pitufeo, prestanombres, repartir el queso, salpicar,
transa”. Zaip, G., El poder corrompe, México: Debate, p. 109.
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como pueblo-nacién, nos preguntamos ;quiénes somos?, ;qué queremos
ser?, shacia dénde nos dirigimos?, ;cudles son nuestros valores, simbolos,
ideas?, ;cual es nuestro ethos y nuestro thelos?, ;como nos organizamos?, ;qué
instituciones son las necesarias para alcanzar nuestro fin?, ;cémo alcanzamos
juntos todas las respuestas a las preguntas anteriores? Aqui es donde encon-
tramos lo que comunmente se llama voluntad popular, poder social o soberania
popular, es donde cada miembro de la sociedad se convierte en agente del
bien comun; pero esta accion es algo que debe tener una estabilidad y una du-
rabilidad, pues, como hemos visto, el bien comtn se encuentra circunscrito
en el tiempo-espacio; ademas, esta accion es dirigida por la virtud de la pru-
dencia, tanto regnativa (que le corresponde al gobernante) como la politica
(que le corresponde al ciudadano).

Otro elemento mas a considerar, antes de seguir desarrollando la causa
eficiente, es un como se aplica la igualdad proporcional antes descrita en la
causa formal del bien comun; éste se da con las diferentes sociedades que se
encuentran de forma inherente en la sociedad politica perfecta, en efecto, la
sociedad politica perfecta cuenta con diferentes tipos de sociedades, como
son, sociedad conyugal, sociedad familiar, sociedad de amistad, sociedad
de manzanos, sociedad de colonias, sociedad de delegaciones, sociedad de
municipios, sociedad de pueblo, sociedad de ciudad, sociedad empresarial,
sociedad educativa, sociedad de padres de familia, sociedad artesanal, socie-
dad cinematografica, etc. Existen demasiados tipos de sociedades, y a cada
sociedad la corresponde su propio bien comun; por la existencia de estas
diferentes sociedades, el bien comun se aplica de forma analoga o de igual-
dad proporcional porque todas estas sociedades participan del bien comtin
inmanente universal, no de forma igualitaria, sino tomando lo que le es ne-
cesario y propio.

Ya hemos visto algunos aspectos que le corresponden a la autoridad para
garantizar, custodiar, procurar e incrementar el bien comun, ahora hay que
analizar algunos aspectos que le corresponden a la ciudadania.

En nuestros dias se han vuelto temas populares y de gran relevancia la
participacion ciudadana y el empoderamiento ciudadano; pero estos dos con-
ceptos han caido solo en el actuar ciudadano de la emision del voto para po-
der elegir a sus representantes en el gobierno; o cuando menos esto es lo que
normalmente la gente piensa. Ademads, existe un desencanto y un hartazgo
por la politica, las personas han mostrado un creciente desinterés en los temas
del ambito publico y han decidido recluirse en los temas del &mbito privado;
y al tomar esta opcion, han decidido ceder su participacion a otras personas
para que ellas sean quienes tomen las decisiones por ellos, y normalmente las
personas que no se han comprometido con el actuar social y han cedido su
participacion estan inconformes y se quejan de una forma pasiva.
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Para que la indiferencia, desencanto y hartazgo de los temas politicos no
sea una constante en el futuro, y para que mas personas mejoren su actividad
politica en su localidad, Estado y/o Nacion, es fundamental la formacion de
la consciencia. La consciencia es “un tipo de conocimiento que me permite
captar y darme cuenta de algo”. Normalmente la consciencia la ubicamos en
el ambito de la moral, y es mas recurrente el tema cuando cometemos un acto
moral malo, decimos coloquialmente que “nos remuerde la consciencia”;
pero el tema moral de la consciencia es s6lo uno de sus multiples ambitos,
como puede ser el psicoldgico o religioso, por esta razon un ambito a conside-
rar en la consciencia también es dentro del tema civico, el cual englobaria la
consciencia ciudadana y la consciencia politica. Con estos ambitos de la cons-
ciencia no se quiere decir que existan diferentes tipos de consciencia, sino que
es solo una consciencia pero que tiene diferentes tipos de conocimiento y de
aplicacion. Esta consciencia civica se desprende del ambito de la consciencia
moral, pues tiene una relacion con los temas del derecho y del deber. Por esta
union entre los &mbitos de lo moral y de lo civico, cuando la consciencia le
dice a uno que tiene que participar en la politica o que no se tiene que desen-
tender de los temas politicos o que se tiene que informar, existe una obliga-
ciéon moral a actuar conforme la consciencia. Y porque, como mencionamos
mas arriba, el nacimiento y el fundamento del poder se da en la obedien-
cia del ser y se resuelve en cada consciencia, todo ser humano esta obligado
a formar rectamente su propia consciencia para ser testigo de la verdad, el
bien y el derecho dentro de los &mbitos de la ciudad.

Para conocer la consciencia civica de los ciudadanos mexicanos, el Institu-
to Federal Electoral de México hizo una encuesta* preguntando dos cosas a
los ciudadanos: ;qué tan de acuerdo o desacuerdo estds con la siguiente frase
“los politicos se preocupan mucho por lo que piensa la gente como yo”?, ;qué
tan de acuerdo o desacuerdo estas con la siguiente frase “la gente como yo
tiene influencia sobre lo que hace el gobierno”? Las respuestas de la pobla-
cion en general fueron un rotundo “no muy de acuerdo” para ambas pregun-
tas. A estas mismas personas, habria que hacerles otras preguntas para saber
qué tan conscientes son de su responsabilidad civica y asi poder actuar.

Las preguntas que se proponen para generar consciencia civica-ciudadana
en el caso especifico de los ciudadanos mexicanos son las siguientes: ;cuanto
tiempo le dedicas a la semana a conocer lo que sucede en tu colonia, alcaldia,
municipio, Estado, Nacion?, ;has participado en alguna eleccion ya sea fede-
ral o local?, ;has participado como observador electoral?, ;has sido convocado
como funcionario de casilla?, si has sido convocado como funcionario de casilla,
(tomaste los cursos y participaste como funcionario de casilla?, ;cuéles son los

4 Cf. IFE, Estrategia Nacional de Cultura Civica 2017-2023.
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derechos que tienes como ciudadano?, ;cuales son los deberes que tienes como
ciudadano?, ;estas afiliado a algtin partido politico?, ;cuantos ayuntamientos
o municipios tiene tu Estado?, ;quién es tu alcalde?, ;quién es tu presiden-
te municipal?, ;quién es tu gobernador?, ;cuantos distritos electorales le
corresponden a tu Estado en la division federal?, ;cuantos distritos electorales
locales le corresponden a tu Estado?, jen qué distritos electorales vives?,
(cuantos diputados tiene el Congreso de la Union?, jcudntos diputados tiene
el congreso de tu Estado?, ;quién es tu diputado local?, ;quién es tu diputado
federal?, ;conoces la casa de atencion de tu diputado local?, jconoces la casa
de atencion de tu diputado federal?, ;cuantos senadores tiene el Senado?,
(cuantos senadores de tu Estado hay?, ;quién es tu senador?, ;has participado
en algin comité ciudadano?, shay junta vecinal en tu colonia?, ;conoces a
los miembros de la junta vecinal?, ;ta o algun familiar tuyo pertenecen a la
junta vecinal?, ;has participado en alguna manifestacion o marcha?, ;alguna
vez has pedido rendicion de cuentas a algtin funcionario publico?, ;conoces
como pedir rendicion de cuentas a algiin funcionario publico a través del
IFAI/INAI?, ;alguna vez has hecho una peticién o queja a tu junta de vecinos/
alcalde/presidente municipal/gobernador/secretario/diputado local o federal/
senador/Presidente de la Republica?, ;has participado o participas en alguna
ONG, OSC, AC?, ;has participado en alguna actividad como voluntario?, ;al-
guna vez has hecho una propuesta ciudadana?, ;alguna vez has hecho una
propuesta de ley al Congreso de tu Estado o al Congreso de la Union?, ;has
participado o hecho una politica publica?, si trabajas jpagas impuestos?, ;sa-
bes cémo las autoridades usan tus impuestos?, ;has participado en las consul-
tas ciudadanas para el presupuesto participativo?

A partir de estas preguntas podremos ir formando la consciencia civi-
ca-ciudadana y ayudar a los ciudadanos a conocer cudles son sus derechos
y deberes como ciudadanos, y a comprometerse con la consecucion del bien
comun; ademas, podremos trabajar lo que es la participacion ciudadana, po-
dremos preguntarles a nuestros funcionarios publicos si estan convencidos
de la necesidad de la participacion ciudadana, asi como conocer y exigir la fa-
cilitaciéon de condiciones necesarias para que la ciudadania se involucre, y el
asesoramiento de los funcionarios a la ciudadania para el disefio, implemen-
tacién y dar seguimiento a la evolucidn de las politicas publicas. Pero para
que esto pueda suceder, es necesario otorgarle el poder que le corresponde
a la sociedad (o lo que se conoce como empoderamiento) para que tengan
movilidad politica y ahora si estén totalmente de acuerdo en que los politi-
cos se preocupen mucho por lo que piensa la gente como yo y que la gente
como yo tiene influencia sobre lo que hace el gobierno. Algunas lineas para
que suceda el empoderamiento ciudadano deben considerar los siguientes
tres elementos: 1) la existencia de una movilidad politica, esto significa que
los partidos politicos no deben monopolizar el poder social, deben dejar ser
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actores a los mismos ciudadanos y no sdlo eso, deben dejarlos jugar en la
cancha politica sin verlos como rivales; 2) que los ciudadanos tengan un peso
suficientemente fuerte en la influencia sobre quién toma las decisiones; y 3)
los ciudadanos deben ser capaces de evaluar, comparar, decidir sobre los te-
mas relevantes de la agenda publica y las opciones politicas de competencia.

Otro elemento a resaltar para la formacion de la consciencia civica son las
ideas de los derechos civil, politico y social que condensan, en cierta manera,
algunos de los rasgos hasta ahora dichos y que podriamos englobar con los
derechos que se tienen como ciudadano.

Gabriel Zaid, en su libro EI poder corrompe, pone de manifiesto que es ne-
cesario que los conciudadanos vigilen, pongan limites y controlen a los que
ostentan la autoridad, pues para que éstos no se crean dioses, los conciudada-
nos deben recordarselo. Dice que actualmente en México, por el hartazgo de
la corrupcion, empieza a haber mayor fuerza y dedicacién de los conciuda-
danos a organizarse. Muchos ciudadanos se desencantan de poner su esfuer-
zo en la mejora del pais porque las instituciones estan tan corrompidas que
no dan paso a la mejora, ademads, muchos piensan en cambiar esta situacion
desde el jefe o encargado y no desde lo méas cercano. Gabriel Zaid propone
que para acabar con las malas practicas (especificamente la corrupcion) es
necesario que los ciudadanos empiecen por denunciar y exponer a los funcio-
narios que estan con mayor contacto con las personas y no a los funcionarios
publicos que son los jefes. Pone algunos ejemplos a nivel nacional que han
tenido gran repercusion, como son: la fundacién de Transparencia Mexicana,
el Grupo Oaxaca, la marcha silenciosa por la Paz y la Seguridad de 2004, el
Tres de Tres; a nivel internacional, Ushahidi en Kenia, I paid a bribe de Ramesh
Ramanathan, Monitor Ciudadano en Colombia.*”

Ademas de todo esto, falta volver a mencionar y revalorar una virtud que
ha sido desestimada y casi eliminada en la vida publica: la amistad civil. Ya
los grandes filosofos de la edad antigua y medieval habian considerado esta
virtud como parte fundamental de la vida de la sociedad perfecta, pues la
amistad civil o amistad politica es perfeccionadora del bien comun. Segtin un
economista contemporaneo, Albert O. Hirschman, dira que es verdad que la
participacion tiene los beneficios que se buscan o el maximizarlos, como arre-
glar el pavimento, instalacion de electricidad y alcantarillado, la seguridad en
cierta colonia, etcétera; pero estos beneficios no son la verdadera recompen-
sa, lo que de verdad importa y la verdadera recompensa es la participacion
misma —un poco Kantiano—; ademas de obtener estos beneficios al participar,
surgen otros elementos que no debemos perder de vista y que son de suma

¥ Cf. Zap, G., El poder corrompe, México: Debate, 2019.
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importancia para la acciéon o la agencia, como el contacto y las relaciones
y nexos con las demads personas que surgieron gracias a esa participacion, y
por ende, por la convivencia con los demds miembros de la sociedad surgen
nuevas relaciones de amistad y solidaridad, y asi empezamos a formar parte
de un colectivo; podriamos decir que el tejido social se esta construyendo, o
bien, se esta reparando si es que estuvo lastimado por los males que aqueja-
ban a la colonia, barrio, ciudad, Nacién.*®

La propuesta de volver a poner a consideracion la amistad civil o politica se
debe a que ésta es un tipo de amor, el cual busca, comunica y difunde el bien
a la otra persona de forma totalmente desinteresada. Hay dos tipos de amis-
tad civil, una entre iguales y otra entre desiguales. La amistad entre iguales
(ciudadanos) ayudara a reestablecer y fortalecer la justicia conmutativa y el
justo derecho entre ellos, a este habito lo conocemos como la solidaridad; la
amistad entre desiguales (gobernante-ciudadanos) ayudard a reestablecer y
fortalecer la justicia distributiva, y a este habito lo conocemos la subsidarie-
dad. La alegria y gozo de esta amistad se da en la paz social.

José Woldenberg retoma del libro Hacia una nacion de ciudadanos una idea
que es necesario considerar: existe una retroalimentacion y una coexistencia
entre el Estado de Derecho y la ciudadania,® no se puede entender Estado de
Derecho sin la ciudadania y viceversa. En el apartado de la causa formal del
bien comun, se ha mencionado que el concepto de modo de bien significa la
adaptacion de las causas materiales y causas eficientes, que la especie le da
una tendencia a la accién y que el orden tiende a lo beneficioso y a la comu-
nicacion de las perfecciones; ademas, que una de las razones de ser real de
la causa formal es el Estado de Derecho, y que éste tiene una crisis severa
debido a que el Estado se ha desvirtuado y se ha convertido en una banda de
criminales cooptando las instituciones y usando a su conveniencia las leyes,
ademas que no existe realmente una adaptacion de la causa material y causa
eficiente del bien comun, que no existe una accion hacia el fin de la sociedad
y que no existe una comunicacion de las perfecciones. La solucion sigue es-
tando en la causa eficiente del bien comun, es volver a formar el tejido social
haciendo consciente a cada uno de sus ciudadanos de sus derechos y deberes
para con su comunidad; ademas, fortaleciendo a la ciudadania, formando
una nacién de ciudadanos que tengan una participacion activa para la so-
lucién de los problemas que aquejan a la comunidad, y para que el Estado
de Derecho se vuelva a revindicar es necesaria esta participacion activa de
los ciudadanos en los &mbitos de decision de las instituciones para tener un

* Cf. WOLDENBERG, ]., Cartas a una joven desencantada con la democracia, México: Sexto Piso, 2017.
% Cf. WOLDENBERG, ]., Cartas a una joven desencantada...

139



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Ano 13, Nam. 25, Enero-Junio, 2021, ISSN: 2007-9699

control social que sea efectivo.” Por otro lado, tomando en cuenta que Mé-
xico tiene un régimen constitucional democratico, debemos tomar nota de lo
que dice John Rawls: “un régimen constitucional no puede durar mucho si
sus ciudadanos no participan desde el primer momento en la politica demo-
cratica con unas concepciones y unos ideales que “respalden refuercen sus
instituciones politicas basicas”.*!

Para finalizar este apartado, hay que mencionar que ademads de la forma-
cion de la consciencia civica hacen falta tres elementos para la formacion de
la ciudadania; a saber, la identidad nacional, la memoria nacional y las vir-
tudes civicas. La autoridad es el garante de la identidad y memoria nacional,
no puede modificarlas a su favor para auto legitimizarse, no puede construir
la historia a su modo, porque si no crea division, un presente que no existe y
subditos (servidumbres) en vez de ciudadanos. Tanto la autoridad como los
ciudadanos deben tener pleno dominio de la historia de la Nacion (pasado
de la Nacidn), deben conocer lo que esta sucediendo en el dia a dia, los pro-
blemas, necesidades e inquietudes de los miembros de la Nacion (presente
de la Nacion), y al conocer bien el pasado y el presente, la experiencia y
el tiempo, la autoridad y los ciudadanos deben aconsejar bien y prudente-
mente para el futuro de la Nacion. Debemos recordar que formalmente (en
su triada perfeccion-perfectivo-perfeccionante) el bien comun se encuentra
inscrito en el tiempo, asi pues, el bien comtin no sélo son los bienes que tene-
mos o gozamos en la actualidad, sino que también estan compuestos por los
elementos pasados (historia) y futuros (los elementos que estén en el porve-
nir, y contingentes posibles —un poco leibniziano— superando los presentes).

En el caso de las virtudes civicas,* s6lo mencionaré una lista que considero
como tales: gratitud, justo castigo, veracidad, afabilidad, liberalidad, epiqueya,
gnomé, magnanimidad, patriotismo, solidaridad, subsidariedad, participa-
cion, justicia y caridad social. De la identidad nacional y la memoria nacional
se puede decir que son féciles de ensenar y de formar en los ciudadanos; la
cuestion se complica en saber como formar en virtudes —un concepto totalmen-
te en desuso y que se prefiere sustituir por valores, cosas totalmente distintas—,
y especialmente, en virtudes de los cuales no se nombran ni se conocen
comunmente, como puede ser la epiqueya o la gnomé. Con todos estos ele-

% Cf. FLorescaNo, E. y Cossio, J., Hacia una nacion de ciudadanos, México: FCE, 2014.

51 Rawts, J., Lecciones sobre la historia..., pp. 32-33.

> También existen las virtudes sociales. En la Suma Teoldgica, 1I-Ilee encontramos estas virtu-
des sociales en la virtud de la justicia: la religion, la devocién, la piedad, la observancia,
la obediencia, el agradecimiento, la verdad, la amistad, la liberalidad, la prodigalidad y la

epiqueya.
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mentos, todos los miembros de la sociedad son los edificadores,” los que
hacen, la causa eficiente del bien comun, pero deben hacerlo cooperando
con mayor energia y de la mejor manera posible.

Gracias a esta idea podemos darnos cuenta de que el bien comtn no es
una ménada, no es un bien ensimismado o encerrado en si mismo, no es algo
concluido, sino que esta abierto e inconcluso.

4. Causa final del bien comun

Tomas de Aquino decia que “todo agente obra por un fin”, y fin significa
“aquello hacia donde va dirigido el impulso del agente”.>* Por esta razon, lle-
gamos a la consideracion de la causa final. Esta causa responde a la pregunta
(para qué fue hecho?, o mejor, ;jcudl es la finalidad? Podriamos decir que esta
pregunta pide por la razon de existir, ;para qué existe esta cosa? En el caso
del bien comun podemos preguntarnos ;jpara qué cosa obra la sociedad?,
¢hacia dénde se dirige el impulso de la sociedad?

No debemos olvidar la analogia que se propuso al inicio de este escrito,
considerar a la sociedad como un mega-hombre. Esta analogia nos sirve por
dos elementos, el primero es que la determinacion sobre el fin se da gracias
al apetito racional del hombre, es decir, su voluntad; el segundo elemento es
que el fin ultimo de todo ser humano es la felicidad, todo ser humano viene
al mundo a ser feliz. Lo que se quiere dar a entender es que también una con-
sideracion sobre la causa final del bien comun es la felicidad de la sociedad.
¢Cdémo ocurre esto? Siguiendo el concepto de orden —el elemento relativo entre
modo y especie— de bien, el bien comtn pone orden a todos los hombres, to-
mando como principio ordenador el fin comin de todos los hombres. Esto es,
que el bien comun hace que todos los miembros de la sociedad estén relacio-
nados con los elementos materiales de éste (los bienes exteriores e interiores
del cuerpo y los bienes exteriores e interiores del alma) para que exista un fin
optimo de las cosas humanas, y al tener este fin Optimo se pueda alcanzar la
felicidad de sus miembros. ;Como alcanza el fin éptimo de las cosas huma-
nas? Gracias a la éptima virtud en el orden practico, el cual permite la vida
plenamente feliz de todo hombre.

% Se ha preferido el uso de la palabra “edificadores” contra el de “constructores”; normalmente
al hablar de bien comtn decimos que el bien comun se construye, pero el verbo “construir”
esta enfocado para el &mbito de las cosas; en cambio, el verbo “edificar” tiene que ver tanto a
las cosas como a la persona, cualidades personales y a las virtudes; ademas, tiene la connota-
cién de incitar en las demas personas sentimientos o actitudes de gran trascendencia.

% TomAs pE AQuiNo, Suma Teoldogica, I-Tlee q. 1, a. 2, co.
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Este fin altimo de la sociedad ha recibido otros nombres como: vida bue-
na, la vida en paz y segura, la concordia, la tranquilidad social. Para Tomas
de Aquino, la vida buena es “el primordial fin de la ciudad o de la republica,
desarrollada esa vida en el vivir comtn en el que atafie a todos, y también en
lo particular por lo que hace referencia a cada cual”,” para Santiago Ramirez
es “la concordia, el orden, la paz y la tranquilidad social, estando cada cual
contento en su puesto y en su oficio, colaborando en la medida de sus fuerzas
al bien de todos y participando proporcionalmente del bienestar comun”.*

El fin del bien comtn supone la participacion politica de todos sus miem-
bros conforme sus capacidades y fuerzas, ;qué implica la participacion poli-
tica? La comunicacion de las buenas acciones. Toda buena accién es un caso
de éxito que debe ser contada para poder replicar, conocer cudles fueron los
problemas que enfrentaron y como los solucionaron. Con experiencia exi-
tosa nos referimos a una accion que ha sido realizada y medida o evaluada,
ademas, presume ser exitosa pues ha sido efectiva en lograr el objetivo plan-
teado. Estas experiencias exitosas se encuentran enmarcadas en las buenas
practicas o prdcticas inteligentes, las cuales constan de: 1) un potencial latente
para crear valor; 2) un mecanismo para extraer y concretar ese potencial, el
cual busca crear ventaja a partir de una problematica o una demanda social
que se pretende atender; 3) la participacion de diversos agentes que ayudan
al fortalecimiento de la comunidad a través de la innovacion de métodos o
mecanismos; 4) obtencion de resultados que perduran en el tiempo cuyo im-
pacto es medible y se encuentra sistematizado, documentado y experimen-
tado, ademas pueden ser replicados en cualquier lugar y tiempo; y 5) genera
innovaciones y aprendizajes de cdmo desarrollarlo.”

Las buenas practicas o practicas inteligentes tienen caracteristicas secunda-
rias: la implementacion de caracteristicas, las cuales encarnan el mecanismo
basico; las caracteristicas de apoyo, que son principalmente aquellos recursos
utilizados para crear las caracteristicas de implementacion, por ejemplo, un
presupuesto y una estructura institucional; y las caracteristicas opcionales,
aquellos que son de interés para los actores en el sitio donde se observa la
practica pero que no necesariamente se valoran en otros lugares.®

% TomAs pE AquiNno, Comentario al libro de Politica, 11, lect. 5, n 248.

% RaMIRez, S., Doctrina politica de santo Tomds, p. 32.

5 Cf. INEE, Deteccion de buenas pricticas locales de evaluacion y uso de resultados para la mejora. En
linea: https://www.inee.edu.mx/wp-content/uploads/2019/04/9.-Deteccién-de-buenas-practi-
cas-locales-de-evaluacion-y-uso-de-resultados-para-la-mejora_lta.pdf

% Cf. BarpAcH, E., A Practical Guide for Policy Analysis. The Eightfold Path to More Effective Problem
Solving, California, EUA: SAGE, 4° ed., 2012.
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A modo de conclusion

En este escrito hemos visto coémo se configura el bien comun desde las
cuatro causas aristotélicas, cémo se encuentra nutrido este concepto y cémo
es que no podemos reducirlo a un simple bienestar o a un bienvivir. Es un
concepto que sigue siendo estudiado por varios filésofos y tedlogos, como
Michael Sandel, Michael Walzer, Martha Nussbaum, Hans Sluga, Patrick
Riordan, entre otros. Actualmente existe un esfuerzo de presentar el bien co-
mun como un principio de accion moral y social, lo que se quiere decir es que
se quiere presentar al bien comun como algo dindmico, algo que se pueda
aplicar en la realidad concreta y no sélo la especulacién metafisica.”

A partir de estos nuevos esfuerzos de pensar no solo el bien comun de
forma general, sino de la existencia de bienes comunes que son concretos,
se tiene que repensar el bien comtn en varias comunidades como puede ser
un Municipio, una universidad, una empresa, en la familia, por mencionar
algunas comunidades, e investigar cudles son los bienes comunes de base de
cada una de ellas.

Asimismo, el bien comtn se esta pensando y se esta tratando de aplicar en
las tecnologias que se estan desarrollando desde la industria 4.0, como es el
caso de la Inteligencia Artificial.** Ademas de pensar la Inteligencia Artificial
como un bien comun y como es que pensar a la Al desde el bien comtn pue-
de solucionar varios problemas que estamos enfrentado con esta tecnologia,
es necesario pensar muchas de estas tecnologias en este sentido, como es el
caso de la computacion en la nube, robética, el internet de las cosas (IoT), Big
Data y Analytics, la realidad aumentada, sistemas embebidos, gemelos digi-
tales, el blockchain y las criptomonedas, la impresion y el escaneo 3D, entre
otros. Pensar estas tecnologias desde la perspectiva del bien comun puede
ayudarnos a ir resolviendo problemas como es el caso de la ciberseguridad,
la guerra cibernética® y la guerra espacial.®”

¥ Cf. NeBeL, M., “Operacionalizar el bien comtn...”; MEpIN4, ]., “Una aproximacion a las ac-
titudes constructivas del bien comun a partir del De Nabuthe de Ambrosio de Milan”, en
Metafisica y persona, afio 12, nim. 24, julio-diciembre, 2020.

% OLver, N., Inteligencia Artificial, naturalmente, Espafia: Observatorio Nacional de las Teleco-
municaciones y la Sociedad de la Informacién, 2020; Pacria, V., The principles of a new ethic for
today’s technology and for artificial intelligence, Vaticano: Pontificia Academia per la Vita. https://
romecall.org/2020/04/14/the-principles-of-a-new-ethic-for-todays-technology-and-for-artifi-
cial-intelligence/; Pacria, V., I ‘buon algoritmo?’, Vaticano: Pontificia Academia per la Vita.
http://www.academyforlife.va/content/pav/it/events/workshop-intelligenza-artificiale.html

81 Lisicki, M., Cyberdeterrance and Cyberwar, USA: Rand corporation, 2009.

8 THompsoN, D., Space as a War-fighting Domain, USA: Air Space Power Journal, vol. 32, nim. 2,
verano, 2018, pp. 4-8.
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ReEsuMEN

Dado que detras de toda pedagogia hay una epistemologia y una metafisica, esta nota
critica presenta el argumento de que los rasgos caracteristicos de las pedagogias activas
se identifican con una filosofia idealista, que privilegia el pensamiento, la actividad inma-
nente, asi como el desarrollo de habilidades (genéricas, cognitivas y socioemocionales),
mientras que una pedagogia realista se basa en el realismo filoséfico, que parte del cono-
cimiento de la realidad, asi como de la capacidad de la persona para conocerla. Esta nota
critica argumenta a favor de la pedagogia realista como aquella en la que la persona puede
conocer la realidad, acceder a la verdad y trascender.

Palabras clave: pedagogia, educacion, realismo, idealismo, conocimiento

ABSTRACT

Given behind all pedagogy there is an epistemology and a metaphysics this critical
note presents the argument that the characteristic features of active pedagogies are iden-
tified with an idealistic philosophy, which privileges thought, immanent activity, as well
as the development of skills (generic, cognitive and socio-emotional), while a realistic pe-
dagogy is based on philosophical realism, which starts from the knowledge of reality, as
well as the capacity of the person to know it. This critical note argues in favor of realistic
pedagogy as one in which the person can know reality, access the truth and transcend.

Key words: pedagogy, education, realism, idealism, knowledge

Detras de toda pedagogia hay una antropologia y una epistemologia. Y
detras de éstas hay una metafisica. Por eso, ya sea que queramos identificar
la causa de los males que aquejan a la educacién, que pretendamos cons-
truir una solucion a sus problemas o promover un modelo educativo, tarde
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o temprano habra que acudir a una metafisica; a un planteamiento filoso6fico
fundamental respecto del mundo, de la persona y de la realidad. O, en todo
caso, habra uno implicito.

En efecto, dice Edith Stein que “la teoria de la formacién de hombres que
denominamos pedagogia es parte organica de una imagen global del mundo,
es decir, de una metafisica”.? Por eso, una buena forma de abordar la realidad
educativa, ya sea para identificar problemas o plantear soluciones, tiene que
ver con un abordaje metafisico.

(A qué nos referimos con “abordaje metafisico”? Nos referimos al hecho
de abordar la educacion considerando su fundamento filoséfico, su concep-
cion de persona humana (su antropologia), la forma en que entiende el cono-
cimiento (su epistemologia), su actitud frente a la realidad (su metafisica), asi
como por la forma en que estos dmbitos interacttian.

En el ambito de la epistemologia, las nociones de conocimiento y realidad
son en sl mismas relativas; es decir, una refiere a la otra. Asi, de la forma como
entendamos la realidad sera la forma en que concibamos al conocimiento, lo
mismo que lo que entendamos por conocimiento nos referira a una nocién de
realidad. De la forma en que establezcamos esta relacion, se derivara también
una metafisica y una pedagogia. En este sentido, puede decirse que hay dos
grandes posiciones metafisicas sobre el tema del conocimiento y la realidad:
la realista y la idealista. De ellas se derivaran sus respectivas pedagogias.

:Queé es el realismo filosofico? Tomando a Etienne Gilson como referencia,
diriamos que es la “doctrina en que se admite como evidente la existencia real
del objeto”.? En este sentido, y siguiendo con este fildsofo francés, “lo real se
pone aqui como distinto del pensamiento, el esse se pone aqui como distinto
del percipi”.* Establecer como “evidente la existencia real del objeto” es un
primer postulado metafisico del realismo filosofico en el que se afirma la pri-
macia del objeto y de la realidad, de lo objetivo por encima del sujeto y de la
percepcion subjetiva que éste pueda tener de aquel.

De este postulado, sin embargo, se sigue otro de la misma relevancia: ese
objeto real que existe es susceptible de ser conocido; mas todavia, la reali-
dad no solamente puede ser conocida, sino que el sujeto la puede conocer,
rompiendo asi con cualquier tipo de escepticismo. En ello, sin embargo, hay
prelacidn: primero es el objeto cognoscible y luego es el sujeto cognoscente.
Al respecto, Gilson sostiene que lo que “confirma la experiencia psicoldgica

2 StEIN, E., La estructura de la persona humana, Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2007, p. 3.
> GivLsoN, E., El realismo metodico, Madrid: RIALP, 1974, p. 70.
* GiusoN, E., El realismo metédico, p. 74.
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es que lo que nos es dado primeramente es la existencia de las cosas... no
seria lo aprehendido lo que deberia ser mostrado en primer lugar, sino lo
existente”.”> Dirifamos con Bochenski, cuando cuestiona a Gorgias, que pue-
den establecerse “tres tesis”: 1) que existe algo; 2) que podemos conocer algo
de lo que existe; y 3) que podemos comunicar a los otros algo de lo que cono-
cemos.® En pedagogia diriamos que hay contenidos, que se pueden conocer
y que se pueden ensefiar.

En la filosofia realista, el conocimiento es “un acto del entendimiento
que consiste esencialmente en captar un objeto”” a través de un proceso que
pasa por los sentidos, pero que termina en la inteligencia; que empieza en
la realidad y concluye en la mente. Por ello el conocimiento tiene ciertos
rasgos caracteristicos: es una relacién objeto-sujeto, puede ser sensible e
intelectual y es una relacion intencionada, entre otros.

Estos postulados epistemologicos nos remiten al concepto de verdad, el
cual es también de la mayor relevancia, en tanto que hace manifiesta la re-
lacién entre el sujeto que conoce y la realidad cognoscible y conocida. En
efecto, en el realismo filosofico, “la verdad se define como la adecuacion entre
el entendimiento y el objeto”;® la adecuacion de inteligencia con la realidad.
Una cosa sera verdad en la medida en que existe esta adequatio, esa conformi-
dad entre la inteligencia y el objeto. La afirmacion “Guadalajara es la capital
de Jalisco” es verdadera no porque la piense, sino porque se corresponde con
la realidad, lo mismo que “2 + 2 = 4”; porque lo que tengo en mi inteligencia
se adecua con la realidad de las cosas y no depende del sujeto que asi sea.
Tales cosas simplemente son, con independencia de mi y de mi percepcion de
las cosas. Es la posicion de Santo Tomas de Aquino, quien sigue a Aristoteles.

Diriamos que la verdad esta en la inteligencia porque se conforma con la
realidad y en eso se distingue de la certeza, en tanto que ésta es “la firme ad-
hesién de la mente a un juicio”.’ En efecto, la certeza es un estado inmanente
por el que la mente se adhiere a un juicio emitido por si misma, sin que nece-
sariamente exista vinculo o adecuacion con la realidad objetiva. En la Edad
Media tenian certeza de que la tierra era plana, aunque ésta no lo fuera. La
certeza es fundamentalmente una actitud de la mente que surge del sujeto y
se queda en el sujeto; la verdad, por el contrario, es un estado que se da en la
mente del sujeto, pero que tiene su fundamento en la realidad objetiva de la
que parte y sobre la que se construye.

Giuson, E., El realismo metddico, p. 120.

Bocuenski, J. M., Introduccion al pensamiento filosdfico, Barcelona: Herder, 2006.
Giuson, E., El realismo metddico, p. 170.

Aquino, De Veritate, 2020, q. 16, a. 2.

GuUTIERREZ, R., Introduccion a la Logica, México: Esfinge, 1997, p. 248.
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Vayamos a la otra posicion filosofica. ;Qué es el idealismo? Por contrapo-
sicion con el realismo, el idealismo es una doctrina en la que se “convierte el
conocimiento en condicion del ser”.!? Es la posicion de Descartes, para quien
el pensamiento antecede y constituye la realidad, convirtiendo su cogito ergo
sum, en cogito, ergo res sunt: se pasa asi de “pienso, luego existo” a “pienso,
luego las cosas existen”.!! Asi, como dice Gilson, “mientras que Descartes
encuentra el ser en el pensamiento, Santo Tomas encuentra el pensamien-
to en el ser”,”? decantando asi claramente las dos posiciones filosoficas que
planteamos.

En el idealismo el pensamiento es constituyente de las cosas; las “constru-
ye”. Por ello, como dice Gilson,

es preciso comenzar por desconfiar de este término: el pensamiento. Porque
la diferencia mayor entre el realista y el idealista esta en que éste piensa,
mientras que el realista conoce. Para el realista, pensar es solo ordenar co-
nocimientos o reflexionar sobre su contenido; jamas se le ocurriria tomar el
pensamiento como punto de partida de su reflexién, porque para él no es
posible el pensamiento si no hay antes conocimientos."

En el idealismo cartesiano el método para abordar la realidad es la duda.
La duda metddica a través de la cual, y de manera paraddjica, pretende alcan-
zar un saber cierto e indudable.

Esto tiene sus consecuencias pedagodgicas. Del realismo filoséfico, en el
que se parte de la existencia de una realidad cognoscible y un sujeto cognos-
cente, de la primacia del ser sobre el pensar, de las cosas sobre la mente, de la
verdad sobre la certeza, se desprende una pedagogia realista que se caracte-
rizaria, entre otras cosas, por reconocer la importancia del conocimiento de la
realidad, por encima de lo que pensemos de ella; por la preponderancia del
conocimiento sobre el pensamiento.

Esta importancia del conocimiento de la realidad, trasladada a la educa-
cién, no es otra cosa que la importancia del conocimiento de los contenidos en
un programa educativo. Los contenidos son la materia especifica que consti-
tuye objeto del conocimiento de la realidad (ciencias, matematicas, historia,
lengua, arte) y, por tanto, son objeto de ensefianza y transmision. Por ello,
resulta fundamental que los programas educativos sean ricos en contenidos,
que estén robustamente disefiados y l6gicamente secuenciados.

10 GiLsoN, E., El realismo metddico, p. 63.
" GiLsoN, E., El realismo metédico, p. 63.
2 GiLsoN, E., El realismo metodico, p. 117.
3 GiLsoN, E., El realismo metédico, p. 170.
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Dado que la realidad se puede conocer y se traduce en contenidos, éstos
pueden y deben ser ensefiados y aprendidos explicitamente. Los contenidos,
como la realidad, son para conocerse, los profesores los pueden ensenar y los
alumnos los pueden aprender. No conocerlos y aprenderlos es permanecer
en la ignorancia. Conocerlos y aprenderlos mal es caer en el error.

El pensamiento, en tanto actividad inmanente, puede generar certeza u
opinidn, pero no necesariamente aprendizaje y verdad. Quizas por eso las ac-
tuales generaciones son incapaces de distinguir entre hecho y opinion. Sélo
en una pedagogia realista se puede alcanzar la verdad, en tanto que el alum-
no conoce y aprende los contenidos, estableciendo esta adecuacion entre su
inteligencia y las cosas que conoce. Es en una pedagogia realista en la que
el alumno trasciende su propia individualidad, sale de si mismo y aprende.

Como podra notar el lector, las palabras en cursiva que aparecen en parra-
fos anteriores (duda, ignorancia, error, certeza y opinion) son precisamente
los estados de la mente frente a la realidad descritos por diversos autores,
entre ellos Gutiérrez Sdenz. “Se trata de estados subjetivos, que varian de
un momento a otro, aun en el mismo sujeto, con respecto a la misma propo-
sicion, sin que ésta cambie su cualidad de verdadera o falsa”."* Por eso, no
basta con asumir una posicion con la verdad, sino primero hay que tenerla,
hay que conocerla.

En la medida en que los alumnos conocen la realidad, aprenden los con-
tenidos y la herencia cultural que compartimos es en la medida en que se
genera no solamente aprendizaje, sino identidades. De ahi la relevancia de
la tradicion y el pasado en la educacion.” El conocimiento compartido de la
realidad y la participacion en la herencia cultural que nos identifica es el pe-
gamento que construye sdlidos vinculos sociales que hacen posible no sélo
la existencia de la sociedad, sino una vida social plena, rica y pacifica. Por el
contrario, en la medida en que cada vez tengamos menos cosas en comun,
que me dificulten identificar al otro e identificarme con él, en esa medida lo
veré cada vez mds como un extrafio, para luego acabar viéndolo como un
enemigo, haciendo de la vida social un infierno para todos.

Pareciera que no es una mera coincidencia la reduccion de los conte-
nidos programaticos en los planes de estudio y el incremento del bullying
en la escuela. Lo mismo puede decirse de la violencia en la sociedad y el
hecho paraddjico que significa tener por un lado la reiterada convicciéon
presente en los planes de estudio sobre la importancia de la inteligencia

4 GuTiERrrez, R., Introduccion a la Logica, p. 247.
5 ARenDT, H., Entre el pasado y el futuro; ocho ejercicios sobre reflexion politica, Barcelona: Ediciones
Peninsula, 1996.
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emocional, la tolerancia y el respeto, entre otros valores, al mismo tiempo
que crece la violencia.

Esto tiene implicaciones no sélo académicas, sino sociales y politicas por-
que lo primero que uno puede aprender es que el otro es otro como yo. Y eso
me iguala, me identifica. Como dice Emile Chartier, “es imposible hacer una
Reptiblica con hombres que no se reconocen como tales”.'

Una pedagogia realista es también aquella que, siguiendo a Luigi Giussa-
ni, concibe la educacion como una “introduccion a la realidad total”,”” como
“el desarrollo de todas las estructuras del individuo hasta su realizacién inte-
gral y, al mismo tiempo, la afirmacion de todas las posibilidades de conexion
activa de esas estructuras con toda la realidad”. En ese sentido, “este realismo
pedagogico se especifica del siguiente modo: la realidad no se afirma nunca
verdaderamente si no se afirma la existencia de su significado. En el proceso
educativo subyace entonces un significado global de la realidad”."

Del idealismo filosdfico se desprende una pedagogia caracterizada por
privilegiar el pensamiento y las habilidades cognitivas por encima del co-
nocimiento, rasgos distintivos de las pedagogias activas. Ahora resulta mas
conveniente y constituye parte del discurso pedagogico contemporaneo, la
preferencia por el pensamiento critico por encima del aprendizaje de con-
tenidos, desconociendo que sélo se puede pensar criticamente algo que
previamente se conoce. De esta manera, el supuesto pensamiento critico no
pasa de ser una mera opinion, subjetiva y sin fundamento, creando parado-
jicamente generaciones de jovenes que cada vez mas aceptan acriticamente
cualquier afirmacién por barbara que pueda ser. Pareciera que ahora es mas
importante aprender a aprender que aprender algo, privilegiando lo que
Hirsch llama una actitud “formalista”," que se preocupa mas por la forma
que por el fondo, convirtiendo las diversas asignaturas en una especie de
clase de logica general.

En una pedagogia realista no es el alumno el que esta al centro del proceso
educativo, sino el maestro, en tanto que es el maestro el que hace una labor de
mediacion (estd en medio) entre los contenidos y el alumno, entre la realidad
y la inteligencia, entre saber y no saber. Esto no implica el desconocimiento
del rol protagdnico que tiene el alumno como principio, sujeto y fin de la
educacion. Lo que implica es reconocer el cardcter objetivo de los contenidos
y el rol mediador que desempenia el profesor en el proceso.

16 CHARTIER, E., Charlas sobre educacién, Madrid: Losada, 2002, p. 387.

17 Grussant, L., Educar es un riesgo, Madrid: Ediciones Encuentro, 1991, p. 38.
8 Grussant, L., Educar es un riesgo, p. 38.

¥ HirscH, E., La escuela que necesitamos, Madrid: Ediciones Encuentro, 2012.
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En la pedagogia idealista, que igual es romantica y naturalista, se asume una
actitud “paidocéntrica”, en la que se pone al alumno al centro, lo mismo que el
aprendizaje por encima de la ensefianza. En esa légica, es mejor que el alumno
construya y descubra el conocimiento por si mismo, a que el profesor le ensertie.
Asi, el profesor acaba siendo simplemente un acompafante, un guia, un facili-
tador, con lo que no sdlo su funcion queda minimizada, sino también su autori-
dad, la autoridad del conocimiento que tiene sobre lo que ensefia, subordinado
al desconocimiento del alumno sobre lo que aprende. ;Vaya paradoja!

En una pedagogia asi, no importa que el profesor no conozca la materia
que imparte, que no sepa inglés para ensenarlo,” porque los contenidos ya
no son relevantes. Por eso “ahora se vale copiar”,” ya que es mas importante
el supuesto trabajo colaborativo que el aprendizaje de contenidos. Ahora es
mas importante la estabilidad emocional del alumno, en vez de que aprenda
la asignatura, planteando con ello una actitud falaz por dilematica.

Una pedagogia asi promueve modelos educativos “minimamente inva-
sivos”,? caracterizados por justamente marginar el rol del docente y reducir
los contenidos, confundiendo modelos y modalidades educativas.

Tales afirmaciones evidencian una actitud anti-conocimiento, porque im-
plican un vaciado de contenidos y privilegian la forma por encima del fondo.
Aurelio Nuno lo decia con todas sus letras: “ahora habra menos contenidos,
pero con mayor profundidad... nos concentraremos en los aprendizajes cla-
ves... en Historia, por ejemplo, dejar por atrds [sic] la memorizacion de fe-
chas, para que [los alumnos] tengan pensamiento histérico”.?

Estos modelos educativos privilegian la habilidad cognitiva por encima
del conocimiento; establecen una suerte de primacia del pensamiento y de la
actividad inmanente, por encima del conocimiento y de la actividad trascen-
dente. Destacan el &mbito subjetivo (el pensamiento, la certeza y la opinion)
por encima del objetivo (el conocimiento, la ciencia y la verdad). Promueven
la experiencia y el hacer, en vez del conocer para aprender y practicar.

El problema que existe en la pedagogia contemporanea, de rasgos idealis-
tas y romanticos, es que ha asumido una serie de principios y postulados que
privilegian la espontaneidad, que desprecia el esfuerzo, que desprecia el libro,
el conocimiento, la cultura y su transmision, dejando al nifio a la buena de sus
deseos y capacidades personales, sin importar lo limitada que puedan ser.

20 MoctezuMaA, E., Excélsior, 28 de enero de 2019.

2 MoctezuMa, E., Aristegui Noticias, 13 de diciembre de 2018.

2 MrTRA, S., La nueva escuela mexicana.

2 NuRo, A., “Aurelio Nufo en los foros mas importantes de educacion y ciencia”, Excélsior, 30
de junio de 2017.
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A mediados del siglo pasado, Hannah Arendt abordaba el tema de “la
crisis en la educacion”.* Lo hacia en un contexto en el que efectivamente los
Estados Unidos habian caido en la cuenta de que la padecian. Los medios
de comunicacion la documentaban y los gobiernos tomaban acciones para
enfrentarla. Tal crisis justamente tenia que ver con los efectos que su sistema
educativo vivia por la aplicaciéon de modelos educativos que precisamente
privilegiaban una pedagogia basada en el idealismo.

Dice Arendt: “En ningun lugar [como en Estados Unidos] los problemas
educativos de una sociedad de masas se han agudizado tanto, y en ningtn
otro lugar las teorias pedagdgicas mas modernas se aceptaron de un modo
menos critico y mas servilmente”.” En ese contexto, Arendt sefala tres su-
puestos basicos que estan detrds de esa crisis educativa: el primero tiene que
ver con la autonomia que se deja al alumno y al propio grupo infantil, en don-
de el docente “esta inerme ante el nifio y no establece contacto con €l. Sélo se
le puede decir que haga lo que quiera y después evitar que ocurra lo peor...
de tal manera que se desterrd a los nifios... del mundo de los mayores”.*

El segundo supuesto basico que refiere Arendt es relativo a la ensenanza,
supuesto por el que, siguiendo

la influencia de la psicologia moderna y de los dogmas del pragmatismo, la
pedagogia se desarrolld... como una ciencia de la ensefianza, de tal manera
que llegd a emanciparse por completo de la materia concreta que se va a
transmitir. Un maestro... es una persona que... puede ensefiarlo todo; esta
preparado para ensefar y no en ninguna asignatura especifica... Como el
profesor no tiene que conocer su propia asignatura, ocurre con frecuencia
que apenas si estd una hora por delante de sus alumnos en cuanto a conoci-
mientos. A su vez, esto significa no solo que los alumnos estan literalmente
abandonados a sus propias posibilidades sino también que ya no existe la
fuente mas legitima de la autoridad del profesor.”

El tercer supuesto que refiere Arendt es relativo al pragmatismo en la edu-
cacion, entendiendo por ello a la pedagogia activa de Dewey y otros. “Este
supuesto basico sostiene que sélo se puede saber y comprender lo que uno
mismo haya hecho”. Y remata: “en la medida de lo posible, hay que sustituir
el aprender por el hacer”.?®

2 ARrenDT, H., Entre el pasado y el futuro...
» Arenot, H., Entre el pasado y el futuro..., p
2 ArenDpT, H., Entre el pasado y el futuro..., p
7 ArRenot, H., Entre el pasado y el futuro..., p. 193.
2 ArenpT, H., Entre el pasado y el futuro..., p
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Por eso, el verdadero problema educativo no es de gestion ni de desempe-
no docente. Tampoco es un problema de infraestructura o equipamiento. El
problema mucho menos es presupuestal. Ni siquiera es pedagdgico o antro-
poldgico. El problema es metafisico. O, para decirlo mejor, es pedagogico y
antropoldgico porque es metafisico.

Conclusion

Se dice frecuentemente que vivimos actualmente un cambio de para-
digma en la educacién. No es asi. O, en todo caso, el verdadero cambio de
paradigma educativo se dio con Descartes, quien, anticipado en Rousseau,
planteé una ruptura entre mente y realidad, entre pensamiento y conoci-
miento, poniendo las bases de teorias educativas que, varios siglos después,
se plasmaron en modelos especificos que hoy arrojan resultados pobres.

En efecto, si bien podemos ubicar los antecedentes de la pedagogia mo-
derna en aquellos pensadores franceses, se concreta en propuestas educati-
vas hasta fines del siglo XIX y principios del XX, con personajes como John
Dewey, William Kilpatrick, Maria Montessori, Baden Powell, por s6lo men-
cionar algunos de ellos.

Si queremos mejorar la educacion, es importante abordar las causas y no
los efectos. El problema que padecemos en el ambito educativo no es un pro-
blema de gestidn; es un problema filoséfico. Y es en ese ambito donde hay
que resolverlo.

La solucion estd en pasar de una pedagogia idealista y romantica a una
pedagogia realista. La solucion estd en establecer la primacia del ser, de la
realidad, del conocimiento, de la ciencia y la verdad, como fundamento de
una pedagogia realista, que nos permita trascender, con la inteligencia y el
corazon, al encuentro con la realidad, con el otro, con los otros y con el Otro.

Lo demas es lo de menos.
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En el contexto actual, con un devenir histérico que parece decirnos que el
poder hacer tiene mas valor que las consecuencias que esto podria desencade-
nar, y con una realidad contemporanea en la que desde niveles gubernamen-
tales hasta relaciones a ras de piso evidencian una falta de visualizacién del
otro, hablar de ética pareceria algo ya innecesario e incluso podria considerar-
se inocente. Vivimos en un mundo que cada vez se basa mas en el “yo”, en la
satisfaccion personal, sin importar el entorno y, de preferencia, a corto plazo,
con un siglo XX marcado por las Guerras Mundiales, la Guerra Fria, Vietnam,
Irak, Palestina y un enorme etcétera, que pareciera llevar cada vez mas lejos
de nuestra concepcion de mundo la empatia y que nos enfoca cada vez mds en
el pesimismo posmodernista. Pero quiza por esto mismo, hablar de filosofia
moral, de ética, es algo que no deberiamos descartar. Quiza bajo este contexto,
comprender que determinados parametros de pensamiento, que ciertamente
tampoco son canones de conducta, nos podrian llevar a desarrollar el creci-
miento de lo “humano” en nosotros mismos y en nuestro entorno para cons-
truir una humanidad ética. En este contexto se inserta un libro como el que
estamos presentando, donde Adriana Menassé Temple y Rubén Sanchez Mu-
Noz retnen una interesante lista de voces que dialogan al respecto, generando
una propuesta que, en conjunto, como cualquier obra colectiva, nos muestra
diferentes puntos de vista y nos abre el panorama sobre el tema.

Asi, Perspectivas éticas plantea diversos ejes tematicos que nos pueden
llevar a comprender mejor el devenir tedrico sobre la materia y, en deter-

! ORCID: https://orcid.org/0000-0001-9147-038X
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minado punto, a desarrollar una postura sobre nuestro actuar ético. En pa-
labras de los coordinadores: “El contenido tedrico que sustenta nuestro ac-
tuar, que orienta nuestro albedrio o que sienta las bases de nuestro trato con
los otros, puede no estar clarificado para nosotros, puede estar cimentado
en un conjunto de creencias que requiere ser explicitado”.?

En este sentido, una lectura como la que presentamos ahora, funciona no
para decirnos cdomo debemos conducirnos, sino para incitar al didlogo y la
discusion al respecto. Para esto, la obra retine doce trabajos que toman desde
diferentes orillas el plano que intentamos dilucidar.

Para ejemplificar esto, abordemos algunos de los ensayos aqui reunidos.
En un primer texto, Alberto Sucasas nos habla sobre la relacion de amistad
entre Giinther Anders y Hans Jonas, las interacciones de esta dupla con con-
temporaneos como Adorno, Benjamin o la propia Arendt; con Heidegger, su
maestro, y el enfrentamiento con él después de su union al partido nazi. Un
punto importante aqui es la capacidad filosofica de ambos autores para ser
profetas del apocalipsis. Fenomeno al que somos ciegos, segun Anders, por
lo que €l denomina desnivel prometeico: “Somos capaces de perpetrar ma-
les descomunales sin experimentar culpa ni compadecernos de las victimas,
dado que nuestro sentir va rezagado respecto a nuestro actuar”,? lo que nos
lleva a otro punto de interés, el devenir de la técnica como facilitador del
hombre como “inocentemente culpable”.

Mauricio Beuchot nos propone una ética planteada desde un punto ya
revisado por €l, la hermenéutica analdgica, lo que decantaria en una ética
también analdgica. Aqui, el autor trabaja varios puntos relevantes como las
virtudes como fundamento ético, para lo cual nos habla del libro de Miguel
Angel Polo, Etica y razén practica, donde se resalta sobre las demas virtudes
a la sabiduria desde una perspectiva aristotélica, lo cual nos permite generar
una version de esta disciplina filosdfica que va mas alla de lo conductual o la
praxis al reunir esto con la capacidad tedrica y especulativa.

Otro punto importante en este trabajo es el que Beuchot recoge lineas des-
pués, la ética de la hospitalidad, la cual se fundamenta en una responsabili-
dad que es manifiesta como responsabilidad por el otro, viendo a éste como
nuestro analogo.*

Esta visualizacion del otro entrelaza con el siguiente texto, en el que Julio
Quesada nos coloca con esta vision en un contexto de antisemitismo a partir

2 MenassE TEMPLE, A. y SANcHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, México: Tirant Lo
Blanch/Universidad Veracruzana, 2019, p. 12.

> MeNassE TEMPLE, A. y SANCHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, pp. 41-42.

* MenassE TEMPLE, A. y SANcHEZ MuNoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, p. 56.
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de la defensa o dictamen publico de Hermann Cohen ante un jurado de la
Alemania nacionalista y de Paul de Legarde, tedlogo, fildsofo y profesor de
lenguas orientales, quien influy6é de forma decisiva en las creencias de una
Alemania ultra conservadora en busca de su identidad nacional y religiosa.
Este juicio se dio a partir de una demanda penal por difamacion impuesta
por el presidente de la Comuna Judia de Marburgo en relacion a un articulo
publicado en 1888, donde un maestro de primaria establece que el amor al
projimo de la ley de Moisés sélo era mandamiento para los propios judios, ya
que no solo no podian ser buenos cristianos, sino que no podian ser buenos
alemanes. Cohen no es un judio practicante, pero entiende que, en este caso, la
defensa del Talmud es la defensa de lo humano, del préjimo. En este punto de
la historia, se empieza a vislumbrar que, como sefiala Quesada, “el destino
de los judios marcaba, intrinsecamente, el destino de la humanidad” .

En el siguiente texto, Rubén Sanchez Mufioz trae a la mesa la concepcion
de ética a partir de la fenomenologia de Husserl, la cual tiene un principio
basico en el imperativo categorico: “Sé hombre verdadero. Conduce tu vida
de modo que siempre puedas justificarla en la evidencia. Vive en la razén
practica”.® Esto lleva a tomar conciencia y ser responsable de si mismo, en
primer término en puntos aislados y ocasionales, hasta llegar a la conciencia
de si mismo universal. En este proceso se genera un hombre nuevo, lo que
lleva a elevarnos al nivel de la verdadera humanidad, lo que para Husserl es
una exigencia ética absoluta.

En el texto “La atadura amorosa del lenguaje”, Adriana Menassé realiza
una revision del concepto de sentido comun en Franz Rosenzweig a partir
de El libro del sentido comiin sano y enfermo, donde se nos habla de “especia-
lista” a publico en general de asuntos que nos interesan a todos como los
apetitos, el amor, la muerte y la justicia. Como nos sefiala Menassé, para
Rosenzweig el lenguaje no quiere ni puede ser esencia, es tan solo la huella
del hombre, y con esto se refiere a que el lenguaje no puede ser el recipiente,
sino mas bien el puente. Como bien indica la autora, hablar supone una vo-
cacion de encuentro, y en sus palabras: “La relacion con el otro, el lazo que
nos vincula a un t4, el puente de amor que soporta la significacién misma,
constituye el centro gravitacional a partir del que se organiza el pensamien-
to. Antes de la pregunta por el ser, se encuentra la pregunta por el otro”.”

En otro texto mas adelante, Jacob Buganza nos presenta un comentario a
la ética realista de Pieper, la cual, segin Buganza, se contrapone a

> MenNasst TEMPLE, A. y SANcHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, p. 66.
¢ MeNassE TEMPLE, A. y SANCHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, p. 89.
7 MEeNasst TEMPLE, A. y SANcHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, p. 109.
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las criticas excesivas que llevan al posmodernismo a diluir la ética encerran-
dola en el ambito de cada individuo humano, como si no hubiera posibilidad
de dar un paso fuera del sujeto para que encuentre asideros en la realidad a
partir de la cual pueda normar su actuar moral.®

Pieper busca establecer un realismo moral que pretende renovar la exigencia
de objetividad ética. Para €l, “deber” se fundamenta en el “ser”, lo que deviene
en que la ética se fundamente en la realidad. En otras palabras, nuestra con-
ducta moral va mas alld de nuestro pensamiento y surge de nuestro entorno.

En términos generales y en palabras de los coordinadores del libro, la ética
“aparece en ciertos momentos de coyuntura, en periodos de transicion de una
época a otra” y quiza la realidad contemporanea nos esta pidiendo retomar el
tema, evaluar nuestra filosofia moral y nuestras interacciones con el otro, el gra-
do de empatia que podemos desarrollar por nuestro projimo. Aqui sélo hemos
mencionado algunos de los trabajos que podemos encontrar en el libro y de for-
ma bastante generalizada, pero sirve para ilustrar los ejes alrededor de la obra.
El dialogo se mantiene constante en el libro y que por la polifonia de autores se
aleja y vuelve al pensamiento netamente filosofico. Retomando una imagen que
utiliza Adriana Menassé en su texto, como el vaivén de las olas.

Como podemos observar con estos ejemplos, en sentido estructural se
genera un tejido fino que va uniendo al libro alrededor del tema, dandole
tonalidades muy diferentes, pero, y esto es algo que se agradece en cualquier
publicacion, manteniendo un balance, una distribucion que invita a conti-
nuar leyendo y, sobre todo, a disfrutar la lectura.

Perspectivas éticas no pretende abarcar una vision absoluta en relacion a
la ética ni mucho menos marcar una linea de pensamiento especifica. Como
menciona Ortega y Gasset, citado en un trabajo mas adelante del libro, “seria
inmoral toda moral que no impere entre sus deberes el deber primario de
hallarnos dispuestos constantemente a la reforma, correcciéon y aumento del
ideal ético” (p. 162). Lo que en este libro se busca es traer el tema a la mesa,
generar discusion al respecto, comprender que la vision del otro, del préjimo,
mencionada lineas arriba, es comprender la diversidad de voces atn en te-
mas especificos, lo cual aqui se logra con creces. Esta pluralidad también nos
sirve como lectores, ya que trabajos como el actual no debe quedar s6lo como
lectura académica para fildsofos y especialistas. Libros como éste, cuyos au-
tores echan mano de otras disciplinas humanisticas o fuera del area, incitan el
interés en lectores que pueden ser ajenos al tema, por el simple hecho de ser
personas y, como menciona Husserl, buscar la verdadera humanidad.

8 MEeNassE TEMPLE, A. y SANCHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, p. 137.
® MeNassE TEMPLE, A. y SANcHEZ MuRoz, R. (Coords.), Perspectivas éticas, p. 11.
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La interrogante sobre el ser de nuestra propia condicidn se renueva
de manera inagotable, encontrando nuevos enfoques para volver a pen-
sar las caracteristicas que nos identifican como especie. Algo parece ser
claro en nuestros dias: la cualidad racional no es suficiente para efectuar
una comprension integra del ser humano. También en el &mbito afectivo,
asi como la peculiaridad del cuerpo humano y la referencia necesaria
al ambito social, son elementos ineludibles en toda discusion que gire
en torno al ser de lo propiamente humano. Apegandonos a la corriente
fenomenoldgica, el esfuerzo por precisar la estructura eidética humana
proporciona diversas vias de trabajo en atencion al fenémeno mismo
que somos.

Persona y afectividad. Invitacion a la fenomenologia de Edith Stein, es el
trabajo que presenta Rubén Sanchez Mufioz con el propodsito de trazar
nuevas lineas de investigacion en torno al pensamiento de la discipula
de Edmund Husserl. Este trabajo es el resultado de una larga reflexion
en torno a algunos de los conceptos mas representativos de la filésofa
alemana: cuerpo, afectividad, comunidad, educacion y tiempo. Como in-
dica Urbano Ferrer Santos en el prélogo del texto, este trabajo “propone
mostrar el singular personalismo de la autora, progresivamente perfilado
a través de sus obras fundamentales, desde la disertacion Sobre el proble-
ma de la empatia hasta los escritos teoldgico-misticos de la ultima etapa,

! ORCID: https://orcid.org/0000-0001-8477-0827

Recepcion del original: 8/11/2020
Aceptacion definitiva: 18/11/2020
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pasando por su produccién juvenil y de madurez”.? El filésofo espanol
advierte, asimismo, que el analisis que se presenta en este texto hace evi-
dente la influencia de Edmund Husserl y Adolf Reinach como las princi-
pales directrices fenomenoldgicas que Stein aprendié de primera mano.

En el legado fenomenologico de Edith Stein puede sefialarse con claridad
un punto de partida: la consideracion de la empatia (Einfiihlung) como acto in-
tencional, tema expuesto en su tesis doctoral de 1916, que derivo hacia su con-
sideracion de la estructura misma de la persona. Al tema de la empatia dedica
el autor el capitulo V: “Persona, cuerpo y empatia. el fenémeno de la expre-
sion”. En este capitulo la empatia es definida como “la vivencia que tenemos
del vivenciar de otros sujetos y es, por consiguiente, un acto de conciencia, ‘del
fenémeno de la vida psiquica ajena’ ”.*> Es importante sefialar que el arraigo de
Stein en torno al cardcter trascendental de la conciencia ha de mostrar conse-
cuencias mas alla de lo estrictamente teorético, ocupandose de diversas proble-
maticas de la vida concreta del individuo; por esta razdn, las reflexiones sobre
la educacion, el ser mismo de la mujer y su consecuente vocacion, asi como los
planteamientos en referencia a la comunidad, son muestra de la asimilaciéon y
la maduracion de las primeras reflexiones de la filosofa.

Una propuesta inicial planteada por Rubén Sanchez repara en el vinculo
que guarda el dmbito afectivo con la idea de la persona, como lo encontra-
mos desarrollado en los capitulos I: “Persona y afectividad” y II: “Nucleo e
identidad de la persona”. Teniendo en cuenta el cardcter intencional de la
conciencia que nos posibilita la constitucion de diversos objetos, a la vez que
nos hace patente una determinada perspectiva del mundo, el autor plantea
la posibilidad de identificar y describir ciertos actos no teoréticos entre los
cuales se destaca la afectividad. Siguiendo esta linea, en el modo de dirigir-
nos afectivamente a nuestro entorno, se destaca la particularidad misma de
nuestro ser en tanto persona, por ejemplo, no todos nos emocionamos por lo
mismo y en la misma intensidad, incluso, lo que parece mondtono para una
persona puede ser fascinante para alguien mas. Para Stein, la afectividad de-
vela diversos estratos de la profundidad de la persona, lo que conlleva a un
distanciamiento del yo puro husserliano:

El yo puro no es un yo personal o un yo persona. El yo que se vivencia en las
vivencias de sentimiento y que accede a este fondo de su ser, sencillamente,
no es el yo puro: “el yo que es vivenciado en el sentimiento tiene estratos de
diferente profundidad que se descubren al nacer los sentimientos de ellos”.*

2 SANcHEZ MuRNoz, R., Persona y afectividad. Invitacion a la fenomenologia de Edith Stein, Bogota:
Aula de Humanidades, 2020, p. 9.

* SANcHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., p. 123.

* SANcHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., p. 23.
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Esta capacidad de ser afectado no solamente ha de entenderse en términos
meramente pasivos; por el contrario, esta propuesta acenttia en el acto que
nos posiciona en la apertura hacia el ambito de los valores, afirmando asi el
trasfondo de la afectividad para una propuesta ética de corte fenomenolo-
gico. Como se sefnala en el texto: “no se podria realizar una doctrina de la
persona sin tomar en consideracion también una doctrina de los valores”.’
De acuerdo con lo que hasta aqui se ha senalado, podemos indicar que somos
y procedemos en la medida que sentimos, esto es, en la medida que nos deja-
mos afectar y respondemos a los valores sentidos.

A partir de esta tltima afirmacion podemos avanzar en otro de los temas
que se destacan en el texto: la formacion (Bildung) de la persona. A ello se de-
dica el autor en el capitulo III: “Persona y formacién”. Como ya se ha dicho,
es a través de la esfera afectiva mediante la que accedemos a la captacion de
un determinado valor. Es el sentir, en este caso, lo que nos permite considerar
algo como deseable, bueno, incluso como algo digno. La persona se revela a
si misma a través del sentimiento, sin embargo, se revela en funcién del des-
pliegue mismo de su condicion no culminada. Bajo la perspectiva de Stein, la
idea misma de la persona apunta a un telos que reclama cumplimiento:

Podriamos decir que, por un lado, tenemos a la persona en acto —esta per-
sona de aqui y ahora- y, por otro lado, tenemos la persona en potencia —el
modelo o fin que se persigue—. La persona en potencia seria este modelo que
es el que imprime sentido a las acciones, pero es un modelo que siempre esta
mas alla. El sentido de la persona adquiriria con ello un sentido teleologico.®

La formacion, para Stein, puede identificarse en su sentido propio con la
autoformacion (Selbstausbildung). Si el ser particular de la persona se encuen-
tra en un permanente devenir y desarrollo, es ella misma quien consolida a
través de sus acciones, y principalmente de sus habitos, el cumplimiento de
sus potencialidades individuales. Justamente, la formacion repara en el reco-
nocimiento de las particularidades que nos definen como seres tinicos, posee-
dores de habilidades e intereses que no necesariamente coinciden con los de
los demas. Es en este punto donde Rubén Sanchez da lugar a la tematizacion
de uno de los retos mas relevantes para la labor educativa: el reconocimiento
y desarrollo de las potencialidades individuales de los educandos.”

De acuerdo con lo anterior, el proceso de formacién puede entenderse
en funcion del desarrollo espiritual de la persona, lo que nos remite nueva-
mente a la experiencia misma del valor. Como resulta evidente, la captaciéon

5 SANcHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., p. 36.
¢ SANcHEZ MuNoz, R., Persona y afectividad..., p. 67.
7 SANcHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., pp. 75-81.
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de valores cada vez mas complejos es el objetivo del proceso formativo, y
la falta de este desarrollo se comprende en funcion de la no ejercitacion a la
cual puede estar expuesta la vida de cualquier individuo. En esta sintonia, la
filosofia de la educacion que sustenta Stein puede comprenderse como una
verdadera propuesta para el cultivo de si.?

La referencia a la comunidad viene a complementar la vision de la perso-
na que nos ofrece el texto en cuestiéon como es posible ver en el capitulo IV:
“Persona y comunidad”. Nuestro autor propone para este tema una analogia
latente entre la estructura de la persona y la estructura que da forma a la co-
munidad, siendo el espiritu comun (Gemeinschaft) el elemento que extiende
la captacion de vivencias y valores en el horizonte de la tradicion y la historia
propias de la comunidad a la que pertenecemos. Se advierte en el texto: “La
comunidad es para Stein un ‘sujeto de nivel mas elevado’, es decir, ve la co-
munidad como el conjunto de individuos que viven juntos y se dejan deter-
minar los unos a los otros, que viven a partir de esta solidaridad y que estan
intersubjetivamente relacionados”.’

Las consideraciones en torno a la intersubjetividad propuestas en el pro-
yecto trascendental de Edmund Husserl representan el antecedente de lo que
Stein precisa en sus reflexiones sobre la comunidad y lo que esta en la base
del fenomeno de la empatia. El intercambio espiritual entre diversos sujetos
posibilita la consideracion de un mundo en comun, no obstante, las diversas
formas de agrupacién que podemos constatar en la esfera social no nece-
sariamente son muestra de esta apertura: la imposibilidad del didlogo y la
intolerancia a la diferencia son muestra del trabajo que la idea de la comuni-
dad demanda. La orientacion hacia el bien comun y el permanente intercam-
bio espiritual serian la base para la consolidaciéon del “vivir los unos con los
otros”.!” Como se puede notar, la efectiva realizacion de la comunidad de-
pende nuevamente del reconocimiento y la valoracion del otro y su dignidad.
Asi, tener y cohabitar un mundo en comun implica el esfuerzo por procurar
una actitud de comprension reciproca.

Por otra parte, el alcance del andlisis intencional de la empatia se hace no-
tar en la forma de enfocar diversos problemas por parte de nuestro autor. Por
ejemplo, la consideracion de la corporalidad en funciéon de un determinado
criterio de normalidad (pp. 139-144), lo cual representa una via de reflexion
para la consideracion de los cuerpos que no necesariamente cumplen con el
criterio que opera al modo de una impresidon primigenia mediante la cual
tendemos a considerar al cuerpo humano como una generalidad. También, es

8 SAncHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., p. 74.
 SANcHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., p. 94.
10 SANcHEZ MuRoz, R., Persona y afectividad..., p. 95.
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notable el andlisis de la expresion como fuente de acceso para la aprehension
misma de la interioridad de la persona, ya que, en nuestro caminar, en nues-
tro modo de hablar y en la tonalidad de nuestra voz, asi como en la persis-
tencia o pusilanimidad de nuestro proceder, hacemos accesible a los demas
nuestra propia condicion interna. En este sentido, la expresion representa de
manera notable la consideracion de la persona en tanto unidad psicofisica:

La tesis de Stein vendria a sostener que el cuerpo vivo de la persona expresa
de manera tnica la individualidad del nticleo personal que vive en el inte-
rior, imprimiéndole al cuerpo rasgos duraderos que lo distinguen e indivi-
dualizan como expresion y manifestacion de una vida interjor.

El panorama que se ofrece sobre el estudio de la persona en este texto
culmina con la presentaciéon de lo que a juicio de la filésofa de Breslau re-
presenta la vocacion del ser finito quien, en el reconocimiento de sus mas
auténticas posibilidades, ha de ascender gradualmente hacia la plenitud del
ser, definiendo asi al “estado de reposo en Dios” como el verdadero telos de
toda vida humana.' El ultimo capitulo del libro, “Tiempo, persona y Dios”,
describe las relaciones entre Dios y la persona. Una afirmacién notable en
este ultimo apartado es la siguiente: “La buisqueda de Dios “pertenece al ser
del hombre” ”.13

El trabajo de Rubén Sanchez pone ante nosotros la riqueza de algunos de
los planteamientos de Edith Stein, los cuales se ven enriquecidos con el es-
fuerzo de la comunidad fenomenolodgica en la actualidad. Finalmente, el tra-
bajo que aqui se presenta cumple tanto con el interés de invitar al estudio de
Edith Stein desde la optica de la fenomenologia, asi como con el compromiso
de motivar al andlisis mismo de nuestro propio proceder, esfuerzo inagotable
y que ennoblece la labor filoséfica siempre.

" SANcHEZ MuRNoz, R., Persona y afectividad. .., p. 147.
12 SANcHEZ MuRNoz, R., Persona y afectividad. .., p. 169.
3 SANcHEZ MuRNoz, R., Persona y afectividad. .., p. 170.
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Normas editoriales
Presentacion de originales

* Los textos, originales e inéditos, deberdn ser relativos a los temas que
sugieren el titulo y subtitulo de la revista y que se explicitan en la Informa-
cion general (Cobertura temitica). Para optar a su publicacion es preceptivo
atenerse a las siguientes normas:

1. La extension maxima, incluidos los espacios, sera de 70.000 caracteres
para los Articulos y de 45.000 para las Notas. Esta norma general es suscep-
tible de excepciones, cuando se trate de trabajos cuya unidad tematica lo re-
quiera. Asimismo, los trabajos que, por el mismo motivo, excedan el doble de
la extension aqui indicada, podran ser publicados en dos niimeros sucesivos.

2. El Titulo de los trabajos ha de constar en el idioma original y en inglés.
Los articulos irdn precedidos de un resumen, entre 500 y 1000 caracteres,
seguido de 5 a 7 palabras clave (o expresiones muy breves); uno y otras —el
resumen y las palabras o expresiones clave—, también en los dos idiomas.

3. Los trabajos se redactaran en formato Word (.doc o .docx), con las si-
guientes caracteristicas:

Tipo de letra: Palatino Linotype

Tamano de letra: 11

Margenes: 3 cm laterales y 2.5 superior e inferior

Espacio interlineal: Sencillo

4. Las citas y referencias deberan redactarse en el orden y con el formato
siguientes: APELLIDO(S) e inicial(es) de nombre(s), titulo de la obra o “articulo”,

revista y volumen (si es el caso), ciudad de publicacion, editorial, afio y pagi-
na/s. A modo de ejemplo:

MagrTiNEz PorcELL, ], Metafisica de la persona, Barcelona: Balmes, 2008, p. 159.

FormEeNnT GIRALT, E., “Autoconciencia y ser en Santo Tomas de Aquino”, en
Revista Espaiiola de Filosofia Medieval, num. 8, Sofime, Zaragoza, 2001, pp. 11-30.

SARTRE, ].-P., L'étre et le néant, Paris: Gallimard, 1976, pp. 11-30.

169



Metafisica y persona. Filosofia, conocimiento y vida
Ano 13, Nam. 25, Enero-Junio, 2021, ISSN: 2007-9699

Tras la primera cita de una obra, en las siguientes podran utilizarse (no es
preceptivo) las abreviaturas comunes en los trabajos de investigacion.

Cuando se trate de autores clasicos, las obras se citaran segin las normas
y costumbres habituales entre los especialistas.

La Redaccion se reserva el derecho de unificar los modos de citar, con el
fin de facilitar la lectura.

* Normas para el envio de originales:

Para someter el original al procedimiento de arbitraje de la revista, se envia-
rd un documento en Word, con el trabajo correspondiente, ademas de propor-
cionar en la Web del OJS los datos necesarios para su posterior identificacion:

1. Con objeto de preservar el caracter andnimo de las colaboraciones y
posibilitar el arbitraje ciego, los trabajos se enviaran a través del Sitio Web
del OJS (Open Journal System) de Metafisica y Persona: http://www.revistas.
uma.es/index.php/myp, que sera también el medio utilizado para facilitar el
flujo de todo el proceso de revision, arbitraje, propuesta de correcciones, etc.
Ademas del texto completo, con las notas correspondientes a pie de pagina,
solo deben figurar en este documento el titulo y subtitulo.

Para que el texto pueda someterse al arbitraje ciego, segiin se describe en
el Procedimiento de evaluacidon, no constara en €l ni el nombre del autor ni
dato o referencia algunos que permitan identificarle.

2. Al registrarse en la Web del OJS como autor, con objeto de enviar una
colaboracion, sera preciso rellenar un formulario, en el que se incluyen los da-
tos imprescindibles para la posterior identificacién del trabajo o los trabajos
remitidos a la revista. Como se ha indicado, ninguno de esos datos personales
debe figurar en el documento que contiene la colaboracion propiamente dicha.

Procedimiento de evaluacion

La seleccion de los articulos y notas para Metafisica y Persona se rige por el
siguiente sistema de evaluacion.

1. Arbitraje. Todos los trabajos seran evaluados y dictaminados por dos
académicos del maximo nivel y especialistas en el tema sobre el que versa el
articulo o la nota. Los arbitros siempre serdn ajenos al Consejo Directivo y al
Consejo de Redaccion.
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Se tratara de un arbitraje doble-ciego. Los articulos han de recibir dos dic-
tdmenes favorables. En el caso de las notas, un solo dictamen favorable hara
posible su publicacién, y uno solo en contra podra impedirla.

Con independencia de cudl sea el dictamen, las opiniones de los arbitros
y sus observaciones o sugerencias se comunicaran al autor a través del sitio
Web del OJS de la revista.

— En caso de que se considere publicable, pero el dictamen incluya su-
gerencias, el autor sera libre de tomarlas o no en cuenta e incorporarlas al
trabajo, siempre dentro del plazo previsto.

— Si la publicacion esta condicionada a ciertas mejoras, la aceptacion de-
finitiva dependera de la adecuacion real entre los cambios incorporados y la
propuesta de los dictaminadores.

— Cuando el dictamen rechace la publicacion, el autor tiene plena libertad
para asumir las correcciones, elaborarlas, incorporarlas al texto y volver a
presentarlo para su publicacion en un namero posterior de Metafisica y Per-
sona, que en su momento se someterd, como cualquier otra publicacion, a
nuevo arbitraje.

2. Autoria. Una vez editados sus escritos, los autores podran utilizarlos y
difundirlos con total libertad, refiriéndose siempre a la revista Metafisica y
persona como el lugar en que inicialmente se publicaron.

3. Certificacion y envio de ejemplares. Los autores cuyos trabajos sean pu-
blicados recibiran por correo postal dos ejemplares de la revista en que el
articulo/nota haya sido publicado.

En caso de que lo soliciten, se les enviara también un certificado de que el
trabajo ha sido aceptado para su publicacion por la revista y que sera publi-
cado en su momento.
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Suscripciones

La suscripcién a la Revista es anual y comprende dos nimeros. Existen
cuatro tipos de suscripcidn, cada una con sus propias caracteristicas:

Suscripcion a la version digital.- Para recibir por correo electronico nuestra
publicacion, asi como también las noticias relevantes sobre la Revista, es ne-
cesario enviar un correo electronico a contacto@metyper.com, anadiendo los
siguientes datos: nombre completo, filiacion institucional y correo electrénico.

Suscripcion a la version fisica.- La suscripcion anual a la version fisica
de la Revista tiene un costo de $62.00 USD, mas gastos de envio. Para recibir-
la fisicamente es necesario enviar un correo electrénico a metafisicayperso-
na@upaep.mx, y anadir la siguiente informacién: nombre completo, filiacion
institucional, correo electrénico y direccion completa a la que se enviaran
los ejemplares. Una vez recibida esta informacion, la Revista hara llegar al
interesado los datos necesarios para realizar el pago y este, una vez hecho
efectivo dicho pago, enviara una copia escaneada del recibo al mismo correo.

Intercambio de publicaciones.- Para solicitar el intercambio de publica-
ciones, es necesario enviar un correo electrénico con todos los datos de la
Revista que se ofrece en intercambio a: metafisicaypersona@upaep.mx.

Adquisicion de nameros individuales.- Para solicitar un numero es-
pecifico en su version fisica, contactar con la Revista en la direccion:
metafisicaypersona@upaep.mx.
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