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DIFERENCIA ONTOLOGICA, PARTICIPACION
Y ANGUSTIA EN SAN AGUSTIN. TRAZOS PARA
UN DIALOGO CON MARTIN HEIDEGGER

Ricardo Marcelino Rivas Garcia®

Dicebat Bernardus Carnotensis nos esse quasi nanos,
gigantium humeris insidentes, ut possimus plura

eis et remotiora videre, non utique proprii visus acumine,
aut eminentia corporis, sed quia in altum subvenimur

et extollimur magnitudine gigantea.!

Johannes Salisburgensis, Metalogicon

Resumen  En este escrito, analizaremos algunas categorias de raigambre
filos6fica que se encuentran en el pensamiento teoldgico y pas-
toral de san Agustin, para dilucidar su relacién con algunos de
los conceptos centrales de la visién de la experiencia fictica de la
existencia que caracteriza a la filosofia de Martin Heidegger. No
pretende ser un andlisis comparativo ni busca forzar los concep-
tos para que éstos empaten, sino solo mostrar las coincidencias
(y ciertas diferencias) entre ambos espiritus tan influyentes, en
sus respectivos momentos, en la filosofia occidental.

Asstract In this paper we propose to analyze some categories of philo-
sophical roots that are found in the theological and pastoral
thought of St. Augustine, to elucidate their relationship with

“Universidad Intercontinental, México

! “Decfa Bernardo de Chartres que somos como enanos a los hombros de gigantes. Po-
demos ver mds, y mds lejos que ellos, no porque la agudeza de nuestra vista ni por la altura
de nuestro cuerpo, sino porque somos levantados por su gran altura.” Juan de Salisbury,
Metalogicon.
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some of the central concepts of the vision of the “factual expe-
rience of existence” that characterizes the philosophy of Martin
Heidegger. It does not pretend to be a comparative analysis nor
does it seek to force the concepts so that they tie, but only show
the coincidences (and certain differences) between both spirits so
influential, in their respective moments, in Western philosophy.

PALABRAS CLAVE
Metafisica agustiniana, tiempo-eternidad, ser-ente, inquietud existencial y angustia

KeywoRrDS
Augustinian metaphysics, time-eternity, being-entity, existential restlessness
and anguish

La “diferencia ontoldgica” en la filosofia contemporanea

artin Heidegger traté la cuestién de la

diferencia ontoldgica (Ontologisch Diffe-

renz) en varios textos, especialmente en
las lecciones que aparecieron publicadas como Los problemas fundamen-
tales de la_fenomenologia (1919-1920), donde se utilizd este concepto por
primera vez. El andlisis critico de la diferencia cobré fuerza como tema fi-
loséfico, sobre todo en el tratado De la esencia del fundamento, redactado
como homenaje a su maestro Edmund Husserl, en 1928, y publicado al
afio siguiente. Lo que la expresidon “diferencia ontolégica” refiere aparece
como preludio desde el primer pardgrafo de Ser y Tiempo (1927): que el ser
no es un ente, que el ser no es un predicado real. La diferencia se establece,
entonces, como la diferencia entre ser y ente, entre lo ontolégico (referido
al ser) y lo 6ntico (referido a los entes):

El concepto de “ser” es indefinible. Es lo que se ha concluido de su suprema
universalidad. Y con razén —si definitio fit per genus proximum et differentiam
specificam. En efecto, el “ser” no puede ser concebido como un ente; enti
non additur aliqua natura: no se puede determinar el “ser” atribuyéndole
una entidad. El ser no es derivable definitoriamente desde conceptos mids
altos, ni puede ser explicado mediante conceptos inferiores. Pero se sigue de
ello que el “ser” ya no presente problemas? Ni mucho menos. Lo tnico que
puede inferirse es que el “ser” no es algo asi como un ente. De ahf que esa
forma de determinacién de los entes, justificada dentro de ciertos limites, que
es la “definicién” de la légica tradicional —légica que tiene, ella misma, sus
fundamentos en la ontologfa antigua— no sea aplicable al ser. La indefinibi-

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, pp. 9-32



FILOSOFIA MEDIEVAL 11

lidad del ser no dispensa de la pregunta por su sentido, sino que precisamente
invita a ella.?

Precisamente el olvido de esta diferencia entre ser y ente constituye,
segtin el pensador alemdn, la propia historia de la metafisica occidental, a
la que caracteriza, por ello, como historia del olvido del ser. El filésofo de
Messkirch se encargd de denunciar la histérica identificacion entre ser y
ente y, debido a esta errénea equivalencia, la historia de la metafisica occi-
dental ha sido la historia del olvido o del ocultamiento del ser, precisamente
al confundirlo con algin tipo de ente. La diferencia ontoldgica, en su sentido
mids profundo, exige realizar un doble salto: el salto 6ntico, que se contra-
pone a la caracterizacién racionalista del hombre para definirlo en términos
de pura comprension de ser, y el salto ontoldgico, que nos lleva fuera de
la nocién tradicional de ser como un ente que sirve de fundamento para
otro ente. Desde ambas perspectivas, la prioridad central continta siendo
la misma y consiste en salvaguardar la mutua pertenencia entre hombre y
ser. En esto consiste, precisamente, el cometido que atraviesa Ser y tiempo,
en acceder al ser desde su diferencia con el ente, mediante la previa com-
prensién ontoldgica instalada en el hombre.?

Ahora bien, la nocién de ser en Heidegger se opondrd antitéticamente
a la concepcién que estd presente en la metafisica agustiniana, puesto que el
pensador alemdn denunciard a la tradicién metafisica que identificé histé-
ricamente al ser con Dios —la onroteologia que se encuentra presente en la
tradicién cristiana desde la edad patristica hasta la escoldstica medieval—,
debido a que, segun el autor, también tiene parte de responsabilidad en
la historia de ese olvido del ser. Sin embargo, para los fines del presente
escrito, consideramos relevante que, a manera de predmbulo conceptual,
por un lado, esta categoria heideggeriana permite enfatizar que tal differenz
muestra el abismo ontoldgico entre ser y ente, asi como la dependencia
ontoldgica de este respecto a aquél, en cuanto que el ser es el principio de
inteligibilidad (de comprensién), de existencia y de sentido de todo ente.
Por otro lado, hace patente la pertenencia entre el hombre y el ser; puesto
que el ser humano es un peculiar tipo de ente capaz de preguntarse por el

*Martin Heidegger, Ser y Tiempo (ed. Eduardo Rivera), §1, 2, Madrid, Trotta, 2003.
(*Siguiendo la estructura aristotélica, la definicion se construye con el género préximo y la
tltima diferencia especifica. Pero la nocién de ser es el género supremo, lo cual no puede
descomponerse porque no le precede género y diferencia).

3 Cfr. Luisa Paz Rodriguez Sudrez, “Diferencia ontoldgica y constitucion de sentido en
Heidegger”, Stvdivm. Revista de Humanidades, 2005, 11, pp. 217-226; Cfr. Vanessa Donado,
“El lugar de la diferencia en el planteamiento heideggeriano”, Reflexiones Marginales, 2014,
4, 20.

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, pp. 9-32



12 DIFERENCIA ONTOLOGICA, PARTICIPACION Y ANGUSTIA EN SAN AGUSTIN

sentido del ser y en cuya pregunta estd comprometido hasta la médula el
sentido mismo de su propia existencia.

Como el titulo indica, este trabajo no versa sobre la concepcién del ser
en el pensador alemdn —razén por la cual no nos extenderemos en ello—;
sin embargo, la referencia a aquella categoria heideggeriana nos permitird
identificar elementos paralelos en una célebre teoria teolégico-metafisica
de cuno platénico-agustiniano, a saber, la teoria de la participacién. Di-
cha teorfa muestra la separacién y la dependencia ontolégica de la criatura
respecto de Dios, quien es concebido como el ser por antonomasia en esta
tradicién, y, al mismo tiempo, la suerte de familiaridad que el hombre, un
ente con un particular modo de ser, tiene en cuanto a Dios, el ser “en el
cual nos movemos, existimos y somos” (Hech., 17, 27-28).% Para cerrar este
predmbulo sobre la diferencia ontolégica y su tematizacién en Heidegger,
s6lo basta decir que, para este filésofo alemdn, los entes son en virtud del
ser, son cognoscibles, son predicables, gracias a su participacién respecto
del ser, pues, aunque el ser serd indefinible e inasible para cualquier tipo de
tematizacion, se encuentra presente en todos nuestros juicios y es el marco
u horizonte de sentido de todo ente. Asi lo podemos inferir de una larga
cita en la que el profesor de Friburgo se pregunta:

¢Qué pasa con el ser? ;Se lo puede ver? Vemos el ente: vemos esta tiza. Pero
¢svemos el ser como los colores, la luz y la oscuridad? ;O acaso oimos, olemos,
gustamos o tocamos el ser? Oimos la motocicleta, su furia a través de la calle.
Oimos a las gallinas silvestres, que planean por encima del oquedal. Sin em-
bargo, en sentido propio, s6lo oimos el estrépito del traqueteo de los motores;
el ruido de las gallinas salvajes [...] Tocamos terciopelo o seda: sin més los
vemos como cosas que son de tal o cual manera. Una es tan entitativa como
la otra. ;En qué reside y en qué consiste el ser? [...]

Una pesada tormenta, que se cierne en la montafia, “es”, o lo que significa lo
mismo, “era”, en la noche. ;En qué consiste su ser?

Una lejana cadena de montafias, bajo un gran cielo... Tal cosa “es”. ;En qué
consiste el ser? ;Cudndo y a quién se le manifiesta? ;Al viajero, que goza del
paisaje, o al labrador, que a partir de éste y en éste crea su trabajo diario, o al
meteordlogo, que debe dar el boletin con el prondstico del tiempo? ;Quién
de ellos capta el ser? Todos y ninguno. ;O quizéd lo que los citados hombres
captan de la cadena de montanas bajo el vasto cielo sélo sean determinados
aspectos del mismo, y no la cadena de montafias en si misma y tal como “es”;
es decir, no capten aquello en lo cual consiste su ser, propiamente dicho?
:Quién de ellos lo captarfa? ;O es contradictorio, contra el sentido del ser,

* Cfr. M. Heidegger, op. cit., § 5.

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, pp. 9-32



FILOSOFIA MEDIEVAL 13

preguntar en general por lo que es en si, por detrds de aquellos aspectos?
¢Acaso el ser no se apoya en éstos?

El portal de una antigua iglesia romdnica es ente. ;Cémo y a quién se le revela
el ser? ;Al conocedor del arte, que en una excursion la examina y fotografia, o
al abad, que en las fiestas sale en procesion con los monjes a través del portal,
o a los ninos, que en los dfas de verano juegan bajo su sombra? ;Qué pasa con
el ser de este ente?

Un Estado es. ;En qué consiste su ser? [...] Pero ;dénde se encubre el ser?
Dicho en general, sse encubre en alguna parte?

Aquella pintura de van Gogh: un par de recios suecos y fuera de eso, nada.
La imagen no representa, en verdad, nada. Sin embargo, uno estd en seguida
solo con lo que alli es, como si uno mismo, en la avanzada tarde otofial, lle-
gara cansado a la casa, desde el campo, con el pico en la mano, para instalarse
junto a la llama de las dltimas patatas que estdn en el fuego. ;Qué es aqui lo
que es? ;La tela? ;Los trazos del pincel? ;Las manchas de color?

:Qué es, en todo lo que acabamos de mencionar, el ser del ente? [...]

Sin embargo, todo lo que hemos citado es; no obstante, cuando queremos
aprehender el ser, siempre ocurre como si asiésemos en el vacio. El ser por el
que aqui preguntamos casi es tanto como la nada, mientras que querrfamos
resistirnos y precavernos contra la gravosa exigencia de tener que decir que
todo lo que es no es.

Pero el ser sigue siendo inhallable, casi tanto como la nada, o, en dltimo
término, exactamente como ella. Luego, la palabra “es” es, en fin, vacia. No
pensamos con ella en nada que fuera efectivo, captable, real. Su significacién
es la de un vapor irreal.5

En el mismo pardgrafo de Ser y Tiempo, Heidegger sehalaba el carcter
de “misterio” que tiene el ser por la abismal distancia respecto del ente, no
obstante la familiaridad de éste respecto a aquél. El filésofo alemdn nos re-
cuerda que el ser es un concepto evidente por si mismo y, por ello, indefinible
e incomprensible: “En todo conocimiento, en todo enunciado, en todo com-
portamiento respecto de un ente, en todo comportarse respecto de si mismo,
se hace uso del ser, y esta expresién resulta comprensible ‘sin mas’. Cualquiera
comprende: ¢/ cielo es azul; soy feliz, y otras cosas semejantes”. Sin embargo,
esta comprensibilidad pone en evidencia la incomprensibilidad del ser. Esta, a
su vez, manifiesta que en toda relacién con los entes, subyace a priori un enig-
ma: “El hecho de que ya siempre vivamos en una comprensién del ser y que,
al mismo tiempo, el sentido del ser esté envuelto en oscuridad, demuestra la

principal necesidad de repetir la pregunta por el sentido del ser’”.¢

> M. Heidegger, Introduccion a la metafisica, Buenos Aires, Nova, 1972, pp. 71-72.
¢ M. Heidegger, Ser y Tiempo, § 1, n. 3.

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, pp. 9-32



14 DIFERENCIA ONTOLOGICA, PARTICIPACION Y ANGUSTIA EN SAN AGUSTIN

La teoria de la participacién como esbozo
de una diferencia ontolégica en san Agustin

Comencemos el apartado afirmando que la metafisica de san Agustin se an-
cla en la concepcién platdnica de la participacién. Esta, a su vez, se asienta
en el magno edificio de la teoria de las ideas. Un punto de inflexién en la
teoria de las ideas lo encontramos al final del libro v1 de la Repriblica, donde
Platén expone el fundamento de todas las ideas, a saber: la idea suprema
del bien. S6lo para ubicar la tesis agustiniana y vincularla con el encabe-
zado de este apartado, nos permitimos contextualizar un poco sobre ello
en el pensamiento del filésofo ateniense. Nos dice Platén que, a las cosas
cognoscibles, les viene del Bien no sélo el ser conocidas, sino también
su existir (#0 einai) y su esencia (ousia), y afirma a continuacién, de ma-
nera categérica: “aunque el Bien no sea esencia, sino algo que se eleva mds
alld de la esencia en cuanto a dignidad y potencia”. Lineas atrds, S6crates
(el Sécrates platonico) argumenta que lo que aporta cardcter de verdad a
las cosas cognoscibles y otorga al que conoce el poder de conocerlas es la
Idea del Bien: “y por ser causa de la ciencia y de la verdad, concibela como
cognoscible; y aun siendo bellos tanto el conocimiento como la verdad,
si estimamos correctamente el asunto, tendremos a la Idea del Bien por
algo distinto y mds bello por ellas (la ciencia y la verdad)”.” En el libro v,
después de la exposicién de la célebre alegoria de la Caverna, explica: “lo
que a mi me parece es que lo que dentro de lo cognoscible se ve al final, y
con dificultad, es la Idea del Bien. Una vez percibida, ha de concluirse que
es la causa de todas las cosas rectas y bellas, que en el dmbito visible ha
engendrado la luz..., y que en el dmbito inteligible es sefiora y productora
de la verdad y de la inteligencia”.? De tal presupuesto platonico deriva la
teorfa de la participacin, la cual fue una de las teorias agustinianas que
serdn mds seguidas y aplicadas en la teologfa cristiana posterior, llegando a
estar supuesta, incluso, en la cuarta y quinta vias para la demostracién de la
existencia de Dios de Tomds de Aquino.’

Pese a que ha sido un lugar comun calificar el pensamiento agusti-
niano como un platonismo cristianizado —cuestién que no es de nuestro
interés discutir en este escrito—, es fundamental notar que el supuesto
biblico creacionista impide cualquier identificacién simplista. En la base
de la metafisica agustiniana y de la teoria de la participacién en la versién
agustiniana se encuentra la nocién de creacién.'” Se puede afirmar, como

7 Repiiblica, v, 508e-509c.

8 Repiiblica, 517a-d; 519b-520a.

? Suma Teoldgica, 1, q. 2 a. 3 ad.

10 El creacionismo biblico sostiene que Dios produjo de la nada —ni de materia previa

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, pp. 9-32



FILOSOFIA MEDIEVAL 15

principio metafisico, que todo cuanto existe es, ya sea por si mismo o por
otro. Si es por otro, entonces es criatura; es decir, su ser le viene de otro, le
es comunicado de fuera por otro. Si es por si mismo, significa que tiene en
sf mismo la razén suficiente de su existencia, que su ser le viene por esencia
y no por participacién. De este modo, el ser que es por esencia no puede
no ser, es un ser eterno, increado, necesario. Y todo lo que no es este ser, es
contingente, creado y temporal. No obstante, si este tipo de ser tiene ser o
existencia a pesar de las caracteristicas enunciadas, lo debe tener no por si,
no por esencia, sino por participacién. Cuando san Agustin habla del bien,
lo hace con el objeto de mostrar la dependencia ontoldgica de cualquier
bien, respecto del Bien por si. Esto mismo puede decirse en cuanto al ser.

En su comentario al Salmo 134, al analizar el versiculo 3, esboza su
versién de la teorfa de la participacién, tomando como base la explicacién
sobre el modo en que el salmista dice que “Dios es bueno”: “Alabad al Sefior
porque es bueno”,'! ;cémo debemos entender que Dios es bueno? Medita
asi el obispo de Hipona:

Es bueno no como son buenas todas las cosas que hizo, pues Dios hizo todas las cosas
sobremanera buenas (Gn., 1, 31). No s6lo buenas, sino muy buenas. Hizo el cielo y
la tierra, y todas las cosas buenas que en ellos se contienen, y las hizo sobrema-
nera buenas. Si hizo buenas todas las cosas, ;cudl serd el que las hizo? Pues,
habiéndolas hecho buenas, es mucho mejor el que las hizo que las mismas
cosas que hizo. Por tanto, no encontrards cosa mejor que puedas decir de ¢l
sino bueno es el Senor, si comprendes perfectamente el bien por el cual son
buenas todas las demds cosas. Todas las cosas buenas las hizo él; pero él es un
bien a quien nadie hizo. El es bueno por su propio bien, no por participacién
de otro bien. El es el bien por su mismo bien, sin adherirse a otro bien. "

Dios es, de tal manera bueno, que sdlo él merece el nombre de bueno;
es bueno con toda propiedad. Es decir, Dios es bueno, no por participaciéon

ni de forma alguna— todo cuanto existe. As{ comienza el libro del Génesis: “En el principio
(bereshit) cre6 (bara) Dios el cielo y la tierra” (1, 1). Con la creacién comenz6 la materia,
el espacio, el movimiento y el tiempo. De hecho, la creacién serfa el primer movimiento y
por tanto el inicio del tempo. Cfi: P. Auvray, “Creacién”, X. Leén-Dufour, Vocabulario de
Teologia Biblica, Barcelona, Herder, 2001.

' iAleluya! Alabad el nombre del Senor, alabadlo, siervos del Sefior, 2/ que estdis en la
casa del Senor, / en los atrios de la casa de nuestro Dios. >/ Alabad al Serior porque es bueno,
tafied para su nombre, que es amable. */ Porque ¢l se escogi6 a Jacob, a Isracl en posesion
suya. °/ Yo sé que el Sefior es grande, nuestro duefio més que todos los dioses. ¢/ El Senor
todo lo que quiere, lo hace: en el cielo y en la tierra, en los mares y en los océanos. Salmo
134, 1-6.

2 Comentarios a los Salmos, 134, 3.
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ajena sino por su propia bondad. Ahora bien, decimos que las cosas son
buenas. Para predicar la bondad de las cosas aplicamos el adjetivo a cada
sustantivo. En cambio, el bien o la bondad en Dios no son adjetivos, sino
un sustantivo, sustantivamos la cualidad para identificarla con su ser.

Digo que todas estas cosas son buenas; pero, sin embargo, las nombro
con sus nombres, diciendo: cielo bueno, angel bueno, hombre bueno; no
obstante, cuando hablo de Dios, considero mejor no decir mas que el Bien.
El mismo Sefior Jesucristo dijo: “hombre bueno; y asimismo dijo: Uno
solo es bueno, Dios”. ;Por ventura no nos estimul a indagar y distinguir
qué sea el bien bueno por otro bien y el bien bueno por si? Luego jCuéan
bueno es Aquel por el cual todas las cosas son buenas! No encontraras en
absoluto ningun bien que no sea bien si no es por él. Asi como es propio
del bien hacer cosas buenas, asi también le es propio ser el Bien [...] Asi,
pues, ¢l es; hasta el punto de que, en comparacion de él, todas las cosas
que han sido hechas no son. No comparandolas a ¢l son, porque son por
¢l; comparandolas a él, no son porque es cierto que es el Ser inmutable, el
que unicamente es. Es, pues, el Ser, como el bien de bienes es el Bien.!

Este pasaje del comentario al Sa/mo 134, muestra que, para san Agus-
tin, Dios no es bueno como un atributo, sino que es bueno en cuanto que
él es la fuente de toda bondad. Mds propiamente, Dios es el Bien por y en
si mismo. Y todas las demds cosas se dirdn “buenas” en cuanto participan
de la bondad del Bien por si mismo (seipsum). Ahora, el bien en Dios es
equivalente al ser en Dios, como lo senala al final del fragmento citado.
Sélo Dios es bueno del mismo modo que sélo Dios es, siguiendo a su vez
la cita de Exodo 3, 14: ego sum qui sum. El nombre de Dios es el Ser. De lo
cual se sigue esta primera conclusién: las cosas son y no son; no son porque
cambian, son porque participan del Ser seipsum. Del mismo modo, las co-
sas son buenas no por si mismas, sino en cuanto participan del Bien en si.'*

Lo anterior nos permite, ademds, referirnos a uno de los atributos
esenciales que se predican de Dios, que es la simplicidad. Cuando deci-
mos que las cosas o las personas son buenas, —por ejemplo, “ésta es una
buena persona”—, decimos dos cosas: “algo por lo cual es persona, y algo
por lo cual es buena”. En otras palabras, agregamos al sujeto un atributo
o una cualidad, de tal modo que no se identifican ambos términos. Sin
embargo, en el caso del Bien, el sujeto y su bondad son lo mismo:

15 Comentarios a los Salmos, 134, 4.
" Cfr. Sobre la Trinidad, v, 3, 4.
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Bueno es esto y aquello; prescinde de los determinativos esto y agquello y con-
templa el Bien puro, si puedes; entonces verds a Dios, Bien imparticipado,
Bien de todo bien. Y en todos estos bienes que enumeré y otros mil que se
pueden ver o imaginar, no podemos decir, si juzgamos segin verdad, que
uno es mejor que otro, si no tenemos impresa en nosotros la idea del Bien,
segtin el cual declaramos buena una cosa y la preferimos a otra. Dios se ha
de amar, pero no como se ama este o aquel bien, sino como se ama el Bien
mismo [...] Y ;qué bien es éste, sino Dios? No es buena el alma, ni el dngel,
ni el cielo; sélo el Bien es bueno [...] Por tanto, no existirfan bienes caducos
de no existir un Bien inconmutable. Cuando oyes ponderar éste o aquel bien,
aunque en otras circunstancias pudiera no ser bueno, si puedes contemplar,
al margen del bien participado, el Bien de donde trae el bien su bondad, y
ademds puedes contemplar el Bien cuando oyes hablar de este o el otro bien:
si puedes, digo, prescindiendo de estos bienes participados, sondear el Bien
en si mismo, entonces verds a Dios."”

Por tanto, Dios no participa del bien, sino que es el Bien; de la misma
manera en que no participa del ser sino que Es el Ser, al ser inmutable.'
Aqui es donde podemos ubicar esta prefiguracién de la diferencia ontold-
gica de la que hablamos al principio. La idea de participacién nos remite a
la diferencia entre lo participante y lo participado, el Bien, respecto de los
bienes, asi como el Ser respecto de los entes, de las cosas o criaturas.

He aqui que existen el cielo y la Tierra, y claman que han sido hechos,
porque se mudan y cambian. Todo, en efecto, lo que no es hecho vy, sin
embargo, existe, no puede contener nada que no fuese ya antes; en lo con-
trario consiste el mudarse y variar. Claman también que no se han hecho a
si mismos: Por eso somos, porque hemos sido hechos; no éramos antes de que

15 Sobre la Trinidad, viu, 3, 4-5. Cfr. Sobre la Trinidad, v, 10, 11.

16 “Toda alma, por ser cosa mudable y, aunque criatura grandiosa, criatura empero;
aunque mejor que el cuerpo, hecha empero; toda alma, pues, por ser mudable —esto es,
a veces cree, a veces No cree, a veces quiere, a veces no quiere, a veces es adultera, a veces
casta, a veces buena, a veces mala— es mudable; Dios, en cambio, es esto que €l es; por eso,
como propio ha conservado para si el nombre Yo soy el que soy [Ex. 3, 14]. Esto es el Hijo,
pues dice: Si no creyereis que yo soy; con esto tiene también que ver: Ta ;quién eres?: El
Principio [/n. 8, 24-25]. Por tanto, Dios es inconmutable; el alma, mudable. Cuando de
Dios toma el alma aquello en virtud de lo cual es buena, participando es hecha buena, como
participando ve tu ojo, ya que no ve, sustraida la luz hecho participe de la cual ve. Porque,
pues, el alma es hecha buena participando, si, mudada, comenzare a ser mala, permanece la
bondad cuya participe era buena. En efecto, fue hecha participe de cierta bondad cuando era
buena; mudada ella a peor, la bondad permanece integra. Si el alma se retira y deviene mala,
la bondad no merma; si regresa y deviene buena, la bondad no crece. Tu ojo se ha hecho
participe de esta luz y ves” (Tratados sobre el evangelio de San Juan, 39, 8).
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existiéramos, para poder hacernos a nosotros mismos. Y la voz de los que asf
decfan era la voz de la evidencia. Tu eres, Sefior, quien los hiciste; td que
eres hermoso, por lo que ellos son hermosos; ti que eres bueno, por lo que
ellos son buenos; tt eres Ser, por lo que ellos son. Pero ni son de tal modo
hermosos, ni de tal modo buenos, ni de tal modo ser como lo eres td, su
Creador, en cuya comparacién ni son hermosos, ni son buenos, ni tienen
ser. Conocemos esto; gracias te sean dadas; mas, nuestra ciencia, comparada
con tu ciencia, es una ignorancia.

Ambos conceptos —participacién y diferencia ontolégica— pueden apli-
carse a otros topicos que muestran la relacién y distincién entre el Ser y los entes
en el pensamiento del obispo de Hipona, como veremos a continuacién.

Diferencia ontoldgica a partir de la oposicién entre
la inmutabilidad de Dios y el movimiento de los entes

La identificacién entre Dios y el Ser no es gratuita ni improvisada en la tradi-
cién catdlica. Para el pensamiento judeocristiano estd presente como princi-
pio de autoridad en la Escritura, concretamente en ese citado pasaje del Exodo
(3, 13-14)." Alli encontramos esa intuicién metafisica, segtn la cual Dios es.
No es esto o0 aquello: es, sin definicién, sin limites. No era o serd: es, sin tiem-
po, entendido éste en sentido cldsico, como sucesividad, como medida del
movimiento segtn el antes y después. En Dios no hay sucesividad, porque no
hay movimiento alguno. Si Dios es inmutable, Dios es. Lo que en la tradicién
escoldstica se denominé como la aseidad;® es decir, la identificacién entre la
esencia y la existencia en Dios, se funda en este pasaje biblico. Esto significa
que el modo de ser de Dios es ser, tal y como lo argumenta san Agustin: “Dios

7 Confesiones, X1, 4, 6.

18], Pegueroles sostiene que un tema recurrente en la meditacién de san Agustin en toda
su obra fue el texto del Exodo: “Moisés dijo a Dios: Pero si voy a los hijos de Israel y les digo:
El Dios de vuestros padres me envia a vosotros, y me preguntan cudl es su nombre, ;qué voy
a responderles? Y Dios dijo a Moisés: Yo soy el que soy. Asi responderds a los hijos de Israel:
El que es me manda a vosotros.” (Ex., 3, 13 y 14). Esto se puede comprobar en varias de sus
obras homiléticas. En dicho pasaje ha visto revelado de algin modo el ser mismo de Dios.
Ciertamente al escritor sagrado no le interesé exponer una metafisica del Ser, pero lo que nos
interesa aqui es dilucidar en el pensamiento agustiniano el concepto metafisico que se forma
de Dios, bajo el influjo ocasional de este texto. Cf. Juan Pegueroles, E/ pensamiento filosdfico
de san Agustin, Barcelona, Labor, 1972, p. 66.

Y Este concepto proviene de la expresion latina ens a se, que se predica de Dios y
que significa que existe en si mismo, por medio de si mismo y para si mismo. Dios es
necesariamente autoexistente, a diferencia de todo aquello que no es Dios, que es creado y
su existencia depende de otro. Cfr. Salmo, 100, 3: “Sepan que el Sefior es Dios, él nos hizo
y nosotros somos suyos, su pueblo y ovejas de su rebafio”.
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no dice: Yo soy Dios, o Yo soy el hacedor del mundo, o Yo soy el creador de
todas las cosas, o Yo soy el que multiplica el pueblo que vas a libertar. Sino
simplemente: Yo soy el que soy. Y cuando dice: Dirds a los hijos de Israel:
El que es..., no afiadié: el que es vuestro Dios, el que es el Dios de vuestros
padres, sino solamente dijo- El que es, me envia a vosotros™.?

También en la visién de este 7éthor africano, Dios es el 7 j)mm esse sub-
sistens. Este es su nombre propio, que s6lo le conviene a El. Dios no es
otra cosa que el ser mismo (idipsum esse). Dios es verdaderamente. Es de
quien proceden, por la que son producidas y en quien existen todas las cosas
(Rom., 11, 36).*' San Agustin fuerza el lenguaje y, en dos ocasiones al menos,
emplea esta expresién: “Dios es ‘es”™ [ser]. Dios existe no de cualquier modo,
sino por esencia, como se puede observar en el libro de Exodo (3, 14) .2

Ahora bien, en sentido estricto s6lo es, plenamente, absolutamente, lo
que no cambia, como nos dice: “Y miré las demds cosas que estdn por bajo
de ti, y vi que 7i son en absoluto ni absolutamente no son. Son ciertamente,
porque proceden de ti; pero 7o son, porque no son lo que eres td, y sélo es
verdaderamente lo que permanece inmutable”.” Cambiar es dejar de ser
para llegar a ser; es no ser respecto a lo que se dirige el cambio y es dejar de
ser respecto al estado anterior. Cambiar es morir un poco. Lo que cambia
no es todavia, se estd haciendo, y llegando a ser deja de serlo para ser otra
cosa. Entonces, la interpretacion agustiniana se centra en la igualdad entre
ser, inmutabilidad y eternidad, puesto que sélo lo que es es permanente; lo
permanente no cambia, no estd sujeto al movimiento. Y lo que es inmu-
table y es no puede ser sino eterno; ser (existir) sin comienzo ni término;
el existir, no como predicado o actividad sino como sustantivo o esencia.
Comentando en sus Sermones, el pasaje del Exodo, confirma esta igualdad:

Ser [esse] es el término que indica la inmutabilidad. Todo aquello que cambia
deja de ser lo que era y comienza a ser lo que no era. El ser verdadero, el ser
puro, el ser auténtico no lo tiene sino Aquel que no cambia. El ser lo posee

» Tratados sobre el Evangelio de Juan, 38, 8 y 9. En su Comentario al Salmo
101, el mismo que precisamente cita en ese Tratado, expone lo siguiente: “Supongamos que
eres ti el que dices: yo soy. ;Quién eres? Gayo o Lucio o Marco. ;Qué otra cosa dirfas sino
tu nombre? Esto es lo que se esperaba de Dios. Esto es lo que se le preguntaba: ;cémo te
llamas?, ;qué he de responder cuando me pregunten quién me envia? Yo soy. Pero ;quién?
El que soy. C'Este es tu nombre?, jasi te llamas, sin mds? ;Podria ser tu nombre el mismo
ser, si no se comprobara que todo lo demds, comparado contigo, no es verdaderamente?”
Comentario a los Salmos, 101, 11, 10.

' De las costumbres de la Iglesia catélica y de las costumbres de los maniqueos, 1, 14, 24.

2 En el texto latino, el fragmento citado es el siguiente: ab illo enim est, qui non aliquo
modo est, sed quod est est. Confesiones, X1, 31, 46.

» Id vere est quod incommutabiliter manet. Confesiones, vi, 11, 17. El resaltado es mio.
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aquel a quien se dice: cambias las cosas y quedan cambiadas, pero nii eres siem-
pre el mismo (Salmo, 101, 27, 28). ;Qué significa: Yo soy el que soy, sino soy
eterno? ;Qué significa: Yo soy el que soy, sino que no puedo cambiar? No soy
criatura alguna; no soy ni el cielo, ni la tierra, ni un dngel, ni una virtud, ni los
tronos, ni las dominaciones, ni las potestades (Efesios, 1, 21; Colosenses, 1, 16).
Por tanto, no obstante ser éste el nombre que designa la eternidad, es mds
que se haya dignado tomar otro nombre con que designar su misericordia: Yo
soy el Dios de Abrahdn, y el Dios de Isaac y el Dios de Jacob (£x, 3, 15). El

primer nombre le designa en sf mismo, el segundo en su relacién a nosotros.*

Redondeando dicha tesis capital que encontramos en las meditaciones
metafisicas, el educador de occidente se refiere a Dios como el Supremo Ser,
lo que es, en grado sumo, el primer ser, que siempre permanece idéntico,
siempre el mismo (semper idem) absoluto idéntico a si mismo; que es in-
conmutable e incorruptible porque no estd sujeto al tiempo; que no puede
ser ahora de otro modo, sino como era antes. Este ser es el que “verdaderi-
simamente es”. Porque “la palabra ser significa una esencia subsistente en si
misma e inconmutable, que no puede ser mds que Dios”.” Este ser es Dios,
el cual no tiene contrario; porque sélo se opone al ser el no ser. Dios es s6lo
ser, sin mezcla de “lo otro”, de no ser. Y Dios no cambia, es siempre el mis-
mo, idéntico a si mismo, como sostiene en sus Confesiones: “quedé cierto
de que existias; y de que eras infinito [...] y de que eras verdaderamen-
te, T que siempre eres el mismo, sin cambiar en otro ni sufrir alteracién
alguna”.?® Por tanto, sélo es, plenamente, absolutamente, lo eterno. Mien-
tras que lo temporal todavia no es, estd llegando a ser y estd dejando de ser.

2 Sermones sobre el Antiguo Testamento, 7, 7. “Dice, pues: Yo soy el que soy; el que es me
envid. Al preguntar por el nombre de Dios, se le contesté eso: Yo soy el que soy. Dirds a los
hijos de Israel. El que es me envié a vosotros. ;Qué significa eso? ;Oh Dios!, joh Sefior nuestrol,
scémo te llamas? Contesta: me llamo Es. ;Y qué significa ‘Me llamo E¥? Que permanezco
eternamente, porque no puedo cambiar. Porque las cosas que cambian no son, porque no
permanecen. Pues lo que es permanece. Lo que se cambia fue algo y serd algo; pero no es,
puesto que es mudable. Luego, bajo la expresién ‘Yo soy el que soy’ se digné comunicérsenos
la inmutabilidad de Dios”. Sermones sobre el Antiguo Testamento, 6, 3 y 4.

» De las costumbres de la Iglesia catdlica y de las costumbres de los maniqueos, 11, 1, 1.

2 Confesiones, vi1, 20, 26. “;Qué significa idipsum [lo mismo]? ;Cémo lo diré sino
diciendo idipsum? [...] Intentemos, sin embargo, con otras palabras y sinénimos llevar
nuestro débil entendimiento al conocimiento de este idipsum. ;Qué es idipsum? Lo que
siempre es igual, lo que no es ahora una cosa y después otra. ;Qué es lo mismo, sino lo que es?
:Qué es lo que es? Lo eterno. Porque lo que continuamente estd cambiando de modo de ser,
no es, pues no permanece. No es que absolutamente no sea [nada], sino que no es en grado
sumo. Y ;quién es el Ser, sino Aquel que cuando envié a Moisés le dijo: Yo soy el que soy?”
Comentario a los Salmos, 121, 5.
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Diferencia ontolégica entre lo necesario y lo contingente
y la experiencia humana de la finitud

San Agustin ha analizado a profundidad el problema de la inestabilidad y
precariedad de todo lo temporal a partir de su confrontacién con la eter-
nidad: “La eternidad es la misma sustancia de Dios, que nada tiene mu-
dable. En ella nada hay pasado, que ya no sea, nada hay futuro, que todavia
no sea. Allf no hay sino es. No hay alli fue o serd, porque lo que fue ya no
es y lo que serd todavia no es. Y en la eternidad [de Dios] todo es, pura y
simplemente”.” Pero ;qué pasa con los entes mudables?, ;qué es todo lo
que no es Dios? Si aplicamos el nombre de ser a lo que no es Dios se nos
presenta una dificultad. No podemos dejar de llamar ser a lo que no es Dios,
porque esto serfa reducirlo a la pura nada y ni tan siquiera hablar de ello po-
driamos. Lo que no es Dios, de cualquier forma, es algo, tiene un modo de
ser, lo que lo opone al no ser. Pero tampoco podemos llamar ser a lo que no es
Dios, pues, entonces, todo se confundirfa con EL Por tanto, todo lo que no
es Dios merece mds o menos el nombre de ser, pero sin merecerlo del todo.
Dice san Agustin, en el libro vir de sus Confesiones —formulando en pocas
lineas toda su metafisica del ser creado o lo que podriamos llamar onzologia
de la finitud—: “Miré las cosas inferiores a Ti y vi que ni son absolutamente,
ni absolutamente no son. Son, ciertamente, porque proceden de Ti; pero [a
la vez] no son, porque no son lo que eres Tu. Y s6lo es verdaderamente lo que
permanece inmutable”.”® Las cosas son, son algo, no son nada. Pero 7o son
en sentido estricto, no son verdaderamente, pues no son el Ser. El siguiente
texto amplia con claridad su pensamiento a este respecto:

Las cosas que [Dios] hizo no podemos decir que no son; pero tampoco es
injuriarle decir que las cosas que hizo no son. Por un lado, ;qué hizo Dios, si
lo que hizo no es? Por tanto, lo que Dios hizo [efectivamente] es... Pero [por
otro lado] Dios se presenta como el tnico que es: Yo soy el que soy [...] No
dijo: El Senor Dios omnipotente, misericordioso y justo [...] Dejando de lado
todos los nombres con que se puede denominar, respondié que su nombre
era el mismo ser [ipsum esse se vocari respondir] De tal modo Dios es, que
comparadas con El las cosas que hizo no son. Si no se las compara con Dios
son, porque El les da el ser [ab illo sunt] pero si las compara con El, no son,

7 Comentario a los Salmos, 101, 11, 10. “Dios es la Verdad por quien son hechas todas
las cosas, tanto las que han sido como las que han de ser; ella empero no es hecha [ron fir]
siendo ahora como fue antes y como serd siempre. O més bien, en ella no hay haber sido
y haber de ser, sino solamente ser, porque es eterna, y lo que ha sido o serd no es eterno”.
Confesiones, 1x 10, 24.

2 Confesiones, vi1 11, 17.
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porque ser de verdad es ser inmutablemente [verum esse, incommutabile esse
est] y sélo Dios lo es.”?

Los entes finitos son y no son; ;por qué? Porque no tienen estabilidad,
permanencia, sino que son mudables. En esta concepcién, sostiene Etienne
Gilson, el ente finito, incapaz de subsistir totalmente a la vez en la inmuta-
bilidad de su esencia, experimenta el fenémeno de la muerte del ser, no sélo
de la muerte final que lo reduce a la nada, sino de esa muerte fragmentaria,
que es la condicién misma de su perpetuo cambio.”® En su Comentario lite-
ral del Génesis, encontramos la siguiente afirmacién del hiponense:

Luego, si aquella naturaleza eterna e inmutable, que es Dios, tiene en Si el
existir, como lo dice Moisés: Yo soy el que soy, también es evidente que tiene
un modo de ser muy distinto del que tienen las cosas que han sido hechas,
porque aquel ser de El es el verdadero y el tnico, puesto que siempre perma-
nece de la misma manera, y no solamente no se cambia, sino que no puede en
absoluto cambiarse. Nada de las cosas que hizo existe como es El, y, sin em-
bargo, tiene desde el principio todas las cosas como es El. Pues no las hubiera
hecho si no las conociera antes de hacerlas, ni las hubiera conocido si no las
viera, ni las viera si no las tuviera, ni tuviera las cosas que atin no habfan sido
hechas, a no ser que las tuviera del mismo modo que es El, que no es hecho.
Y aunque yo diga que esta sustancia es inefable y que no puede explicarse en
modo alguno por un hombre a cualquiera otro hombre, si no es valiéndose
de ciertas palabras que ocupan tiempo y espacio, siendo El como es antes de
todo tiempo y lugar, sin embargo, més cerca estd de nosotros El que nos hizo
que muchas cosas que fueron hechas por El; porque en El vivimos, en El nos
movemos y en El somos.?!

Derivado de la diferencia ontolégica, encontramos en san Agustin una
. . . 7’ . «

primera reflexién de lo que Heidegger llamard Sein-zum-Tode (“ser para la
muerte”), aunque el fildsofo alemdn lo refiere a la constitucién ontolégica
del Dasein (ser-ahi); es decir, al existente humano como uno de sus rasgos
estructurales, mientras que para el obispo de Hipona, la precariedad ontol6-
gica es la impronta de todo ente finito, aunque el ser humano es quien tiene
experiencia y conciencia de ello, tal como lo deja ver en sus Confesiones:

2 Comentario a los Salmos, 134, 4.

0 Cfr. Etienne Gilson, “Notus sur I'Fre et le temps chez saint Augustin”, Recherches
Augustiniennes, vol. 11, 1962, p. 209, citado por J. Pegueroles, op. cit., p. 69.

3 Del Génesis a la letra, 5, 16, 34.
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Porque, adondequiera que se vuelva el alma del hombre y se apoye fuera de
ti, hallard siempre dolor, aunque se apoye en las hermosuras que estdn fuera
de ti y fuera de ellas, las cuales, sin embargo, no serfan nada si no estuvieran
en ti. Nacen éstas y mueren, y naciendo comienzan a ser, y crecen para llegar
a perfeccion, y ya perfectas, comienzan a envejecer y perecen. Y aunque no
todas las cosas envejecen, mas todas perecen. Luego cuando nacen y tienden
a ser, cuanta mds prisa se dan por ser, tanta mds prisa se dan a no ser. Tal es su
condicidn. Sélo esto les diste, porque son partes de cosas que no existen todas
a un tiempo, sino que, muriendo y sucediéndose unas a otras, componen
todas el conjunto cuyas partes son.*

Aqui es donde el presupuesto creacionista tiene toda incidencia, ya que
la rafz Gltima de la inestabilidad de los entes finitos se debe a que han sido
hechos de la nada. No son solamente ser; son a la vez ser y no ser; son ser
con mezcla de lo otro del ser, es decir, de la nada. Asi también lo expone en
su obra De la verdadera religion:

;Por qué desfallecen [los entes finitos]? Porque son mudables. ;Por qué son
mudables? Porque no poseen el ser perfecto. ;Por qué no poseen la suma
perfeccién del ser? Por ser inferiores al que las cred. ;Quién las creé? El Ser
absolutamente perfecto. ;Quién es EI? Dios, inmutable Trinidad, pues con
infinita sabiduria las hizo y con suma benignidad las conserva. ;Para qué las
hizo? Para que fuesen. Todo ser, en cualquier grado que se halle, es bueno,
porque el sumo Bien es el sumo Ser. ;De qué las hizo? De la nada. Pues todo
lo que es ha de tener necesariamente cierta forma o especie, por insignificante
que sea, y aun siendo mindsculo bien, siempre serd bien y procederd de Dios.
Asi, todo bien o es Dios o procede de El. Luego, aun la minima forma viene
de Dios [...] Hizo, pues, Dios todas las cosas de lo que carece de especie y
forma, y eso es la nada. Pues lo que, en parangdn con lo perfecto, se llama
informe, si tiene alguna forma, aunque tenue e incipiente, no es todavia la
nada, y por esta causa, en cuanto es, también procede de Dios.”

San Agustin dedica el libro x1 de Confesiones al estudio del tiempo y
de la creacién. Es la meditacién sobre el tiempo lo que le permite inferir
algunos rasgos de la eternidad y problematizar algunas caracteristicas de-
rivadas de la contingencia de las criaturas, en especial del ser humano. Al
reflexionar sobre el problema de la naturaleza del tiempo, lo primero que
descubre es que éste y la eternidad son inconmensurables —otro concepto
donde se hace presente la diferencia ontolégica—. El tiempo pasa, es suce-

32 Confesiones, v 10, 15.
3 De la verdadera religion, v, 35.
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sién, mientras que la eternidad es, es permanencia. La eternidad es un todo
presente, es “un solo dia”, un “hoy” Gnico y total; mientras que el tiempo
“fue o serd”, pero nunca es, no estd nunca totalmente presente:

Tus afios ni van ni vienen, al contrario de estos nuestros, que van y vienen, para
que todos sean. Tus afos existen todos juntos, porque existen; ni son excluidos
los que van por los que vienen, porque no pasan; pero los nuestros todos llegan
a ser cuando ninguno de ellos exista ya. Tus anos son un dia, y tu dia no es un
cada dia, sino un hoy, porque tu hoy no cede el paso al mafiana ni sucede al dia
de ayer. Tu hoy es la eternidad [...] Tt hiciste todos los tiempos, y td eres antes de
todos ellos; ni hubo un tiempo cuando no existia el tiempo.34

Recordemos la definicién aristotélica del tiempo como la medida del
movimiento segun el antes y el después, la cual no desconoce san Agustin.*
Como hemos sehalado en lineas anteriores, el andlisis del tiempo lo lleva a
confrontar la eternidad con la relatividad de éste; la primera es inmutable,
mientras que el segundo supone necesariamente la mutabilidad. El tiempo
no es movimiento, pero no podemos hablar de tiempo sin mutacién.’* Como
sefialamos anteriormente, el ser es, y en tanto es, es permanente, no cambia,
es eterno. S6lo lo eterno merece el nombre de ser.” Lo contrario a lo eterno es
lo temporal, por lo que el tiempo no es, pues estd llegando a ser o ha dejado de ser:
ni decimos verdaderamente que existe el tiempo, sino en cuanto tiende a no ser.*®
No hay tiempo sin cambio. El cambio es condicién necesaria del tiempo,
pero no suficiente, pues la condicién tltima para el cambio es la composicién
o “mezcla” que hay en los entes mudables, y ésta puede ser tanto de esencia y
existencia como de materia y forma.”” La eternidad es la misma simplicidad
del Ser que condensa en si todos los seres y es un presente que abarca todos
los tiempos. Asi lo expone en sus Confesiones:

¢Quién podra [...] captar por un momento el resplandor de la eternidad, que
siempre permanece, y la comparard con los tiempos, que nunca permanecen,
para ver que es incomparable, y que el tiempo largo no se hace largo sino por
muchos movimientos que pasan y que no pueden coexistir a la vez, y que en la
eternidad al contrario no pasa nada, sino que todo es presente, al revés del tiem-
po, que no puede existir todo ¢l presente; y ver finalmente que todo pasado es

3% Confesiones, x1, 13 y 16.

3 Confesiones, X1, 27 .

3¢ Confesiones, x1, 24 y 31.

3 Cfr. Comentario a los Salmos, 121, 5.
38 Confesiones, x1, 14 y 17.

% Confesiones, x11, 8, 17.
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empujado por el futuro, y que todo futuro estd precedido por un pasado, y que
todo pasado y futuro es creado y transcurre por lo que es siempre presente?™

No es el objetivo analizar aqui la excelsa tematizacién que realizé el hiponen-
se acerca del tiempo como experiencia interna y como realidad existencial
(y no como entidad fisica), tema que también estd presente en la “analitica
existencial del Dasein” de Heidegger como rasgo estructural del ser humano
(el ser como temporalidad, historicidad y finitud).*' Sin embargo, de dicha
tematizacion se deriva una consideracién que ya hemos apuntado y que des-
tacaremos a continuacion.

Hemos sefialado que los entes finitos son mezcla de ser y no ser; son, pero en
sentido relativo, porque cambian y han sido producidos de la nada; no son,
también en sentido relativo, porque han sido creados; tienen cierta realidad,
cierto grado de ser (participado). Esa es la razén de la contingencia o finitud
esencial.”’ La tematizacién de la experiencia del tiempo fue, en san Agustin,
intensamente dramdtica y angustiosa, y aparece de manera constante en sus
escritos de cardcter filoséfico como en sus disertaciones pastorales, tal como
lo muestra la Gltima parte de su sermén en el que medita sobre el versiculo 7
del Salmo 109 (110); alli encontramos lo siguiente:

:Quién es este torrente? La corriente de la temporalidad humana. Asi como
un torrente se forma con las lluvias torrenciales y se hincha y resuena y corre
y corriendo acaba su curso, asi acontece con toda esa corriente de la mor-
talidad. Nacen los hombres, viven, mueren; y al morir unos nacen otros; y
muertos éstos aparecen otros: se suceden, acceden y desaparecen, no perma-
necen. ;Qué hay estable aqui? ;Qué hay que no fluya y se hunda en el abismo?
Cuando llueve se forma en seguida una corriente, llega al mar y desaparece; y
no aparecié hasta que empezo a llover. Lo mismo ocurre con el género huma-
no: se forma en lo oculto y corre y por la muerte entra de nuevo en lo oculto:
en el intervalo mete ruido y desaparece.”

© Confesiones, x1, 11, 13.

4 Cfr. Ser y Tiempo, §§ 45-53; en si todos los capitulos restantes de la segunda seccién
estdn referidos al fenémeno de la temporalidad.

2 De la verdadera religion, 18, 35.

S Comentario a los Salmos, 109, 20. También, cuando medita sobre el salmo 38, afirma
lo siguiente: “Posees el dia de hoy? [...] ;Posees esta hora presente?... Fijate en esta palabra:
es [esz]. Es una silaba, se pronuncia en un instante, pero tiene tres letras. Y a pesar de
pronunciarse instantdneamente no dices la segunda letra sino después de acabada la primera;
y la tercera no sonard sino después de pasar la segunda... ;Y vas a poseer los dias ti que no
posees ni una silaba! Los instantes fugaces se lo llevan todo, el torrente de las cosas corre sin
cesar”. Comentario a los Salmos, 38, 7.
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La diferencia ontoldgica referida a la lejania entre lo temporal y lo
eterno tiene implicaciones existenciales para el ser humano. Este se en-
cuentra inmerso en un mundo efimero. Todo a su alrededor es cambiante y
pasajero. El hombre parece ir a la deriva arrastrado por el torrente desatado
de la temporalidad. El tiempo es esencialmente fluir, pasar; nunca se detie-
ne, se nos escapa de las manos. Y para el hiponense, la muerte es su final
inevitable; la muerte estd presente desde el principio en el corazén del ser
temporal, asi lo podemos confirmar cuando, en la Ciudad de Dios, aborda
el tema de la muerte o la corrupcién del ente finito:

Desde que uno comienza a estar en este cuerpo, que ha de morir, nunca deja
de caminar a la muerte. Su mutabilidad en todo el tiempo de esta vida (si ésta
merece tal nombre) no hace mds que tender a la muerte: no existe nadie que
no esté después de un afio mds proximo a ella que lo estuvo un afio antes; que
no esté mafana més cerca que lo estd hoy, hoy mds que ayer, dentro de poco
mds que ahora y ahora mds que hace un momento. Todo el tiempo que se vive
se va restando de la vida, y de dia en dia disminuye mds y mds lo que queda;
de suerte que el tiempo de esta vida no es mds que una carrera hacia la muerte
[cursus ad mortem], en la cual a nadie se le permite detenerse un poco o ca-
minar con cierta lentitud; todos son apremiados con el mismo movimiento,
todos avanzan al mismo compds.#

El cursus ad mortem agustiniano preludia el Sein-zum-Tode heide-
ggeriano.” Para san Agustin, debido a la inestabilidad en el ser, toda
criatura estd enferma de una enfermedad mortal, tal como lo expone
con dramatismo en su obra biogréfica. He aqui la tragedia de la exis-
tencia humana, experimentada y tematizada también por el obispo de
Hipona: el hombre es un ser-para-la-muerte;* el existir del hombre, en

4 La Ciudad de Dios, xu1, 10.

# Cfr. Greta Rivara, El ser para la muerte. Una ontologia de la finitud. México, Facultad
de Filosoffa y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México/Ttaca, 2003.

4 “Heidegger [...] nos invita a ver que ‘la muerte en su mds amplio sentido es un
fenémeno de la vida. La vida debe comprenderse como una forma de ser a la que es inherente
un ‘ser en el mundo”. Elser y el tiempo, § 49). Asi, la “propiedad” viene al “ser ahi” por esta
actitud ante la muerte, puesto que asumir la muerte significa siempre asumir 7i muerte,
esto es, mi vida finita. Para Heidegger, llegar a esta comprensién implica todavia mds que
la asuncién propia de la existencia del “ser ahi” del caso. Implica asumir la finitud de la
existencia misma, puesto que es ésta la que es finita y, como tal, determina y acentda toda
la existencia del particular y lo que en ella sucede. Porque la existencia es finita, es posible
“precursar” la muerte. De manera que estd implicada la comprensién profunda del fondo
finito sobre el cual se abre la finitud del “ser ah{”. Greta Rivara, “Apropiacién de la finitud:
Heidegger y el ser para la muerte”, En-claves del pensamiento, 1v, 8, 2010, p. 69.
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tanto criatura, es un tender hacia su muerte. Veamos cémo lo expone en
uno de sus estudios biblicos:

Ser verdaderamente es ser siempre del mismo modo [...] Todo lo que es mu-
dable, por mds excelente que sea, no es verdaderamente, porque no hay ser
verdadero donde hay también no ser. Lo que cambia, después del cambio, no
es lo que era; si no es lo que era, ha habido alli una muerte [mors quaedam
ibi facta est], perecié alli algo que era y [ya] no es. El color negro murié en
la cabeza canosa de un anciano y murié la belleza en su cuerpo cansado y
encorvado..., muerta estd la quietud en un cuerpo que camina y muerto el
movimiento en un cuerpo parado... En todo lo que cambia y es lo que antes

no era, hay algo vivo en lo que es y algo muerto en lo que fue” V7

De lo éntico a lo ontolégico: De la experiencia
de la finitud al deseo de eternidad en san Agustin

El objetivo que Heidegger expone en su obra de 1927 es acceder al ser
desde su diferencia con el ente, mediante la previa comprensién onto-
l6gica instalada en el hombre (Dasein). A final de cuentas, la diferencia
ontoldgica, al tiempo que es radical entre ser y ente, también indica que
el trdnsito hacia el primero es posible por medio del segundo. Heidegger
no deja de considerar al ser humano como un ente, pero para revelar pre-
cisamente que su modo de ser no es como el del resto de los entes y, por
esto mismo, puede ser considerado como relacién de ser, como el lugar
privilegiado de acceso al ser: como el “Ahi del ser”. El Dasein es siempre
ente, pero es también siempre el ente ontoldgico; es decir, es siempre mds
que ente por esa relacion que guarda con el ser. A lo largo de la primera
seccion de Ser y Tiempo, el Dasein se considerard el ente privilegiado, pues
tiene primacia sobre el resto de los entes en dos sentidos: tiene primacia
dntica, ya que la determinacién propia del Dasein se debe a su existencia;
el modo de ser del Dasein es la existencia. Tiene, a su vez, primacia onto-
légica, ya que al estar determinado por la existencia, puede el Dasein ser
concebido como relacién de ser.*

47 Tratado sobre el evangelio de San Juan 38, 10.

% Cfr. Pilar Gilardi, “La pregunta por el sentido del ser”, Reflexiones Marginales, afio 3,
nam. 17, octubre-noviembre 2013. Cfr. Marfa del Aguila Sola Diaz, “La relacién Hombre-
Ser en el tltimo Heidegger y los conceptos fundamentales que la explican”, 7hemata. Revista
de Filosofia, ntim. 32, 2004, pp. 173-184. Derrida, en un escrito donde comenta la critica
heideggeriana al humanismo metafisico, sefialaba: “‘el ser estd més alejado que todo lo que
es’y, sin embargo, mds préximo del hombre que cada cosa que es, si ‘el ser es lo que hay de
mds proximo’, se debe entonces poder decir que el ser es lo méds proximo del hombre y que
el hombre es lo mds préximo del ser. Lo préximo es lo propio; lo propio es lo mds préximo.
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Por su parte, san Agustin descubre en la mutabilidad de la condicién
existencial humana una exigencia de estabilidad, de tal manera que la an-
gustiosa existencia puede ser sosegada en el Ser y en la eternidad. Y ésta
es la clave de boveda para el hiponense, a saber: la exigencia de eternidad
s6lo puede explicarse porque ésta, no obstante la finitud, no le es ajena al
hombre, de tal modo que él participa de ella; la temporalidad del hombre
tiene cierta familiaridad o relacién con la eternidad —parafraseando a Hei-
degger— tiene una “precomprension” de ella, razén por la cual tiende a
ella (esse ad Aeternitas). Asi como en Heidegger el Dasein es el lugar desde
donde puede aproximarse a una interpretacién del sentido del ser, en san
Agustin es el hombre mismo (en su interioridad) el horizonte desde donde
éste puede aproximarse a la eternidad y al Ser. Asi lo expresa desde el prin-
cipio en su obra autobiogréfica:

Pero ;cé6mo invocaré yo a mi Dios, a mi Dios y mi Sefor? Porque, ciertamen-
te, al invocarle le estoy llamando para que venga a mi. ;Y qué lugar hay en
mi a donde venga mi Dios a mi? ;Qué punto hay en mi a donde Dios se me
haga presente, el Dios que ha creado el cielo y la tierra? (Gn., 1, 1) ;Es verdad,
Sefior, que hay algo en mi que pueda abarcarte? ;Acaso te abarcan el cielo y la
tierra, que ti has creado, y dentro de los cuales me creaste también a mi? ;O
es tal vez que, porque nada de cuanto es puede ser sin ti, te abarca todo lo que
es? Pues si yo soy efectivamente, ;por qué pido que vengas a mi, cuando yo
no serfa si ti no fueses en mi? No he estado atn en los abismos, mas también
alli estds ta. Pues, aunque descendiera al Seol, alli estds i (Sal, 138, 8). Nada
serfa yo, Dios mio, nada serfa yo en absoluto si td no estuvieses en mi; pero
¢no serfa mejor decir que yo no serfa en modo alguno si no estuviese en ti,
de quien, por quien y en quien son todas las cosas? Asi es, Sefor, asi es. Pues
;adénde te invoco estando yo en ti, o de dénde has de venir a mi, 0 a qué
parte fuera del cielo y de la tierra me habré de ir para que desde alli venga mi
Dios a mi, él, que ha dicho: Yo leno el cielo y la tierra? (Jr., 23, 24).°

Asi, la participacién se sintetiza no sélo como el abismo ontolégico
entre el Ser y el ente, sino como la participacién que el hombre tiene res-
pecto de Dios, por llevar en si su imagen.*® Por su ineludible relacién tanto

El hombre es lo propio del ser, que desde muy cerca le habla al oido, el ser es lo propio del
hombre, tal es la verdad que habla, tal es la proposicién que da el aqui de la verdad del ser
y la verdad del hombre”. Jacques Derrida, “Los fines del hombre”, Mdrgenes de la filosofia,
Madrid, Cétedra, 1998, pp. 145-174.

¥ Confesiones, 1, 2, 2.

> El hombre tiene una cierta semejanza con Dios, segiin su género y su naturaleza;
sin embargo, no por eso puede decirse que sea equiparable a Dios, tema que desarrollard el
santo africano de manera mds exhaustiva en su tratado Sobre la Trinidad: “més bien, en esa
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con la finitud como con el ser (Ser), el hombre es también aquel ente que
busca trascender mds alld de la muerte, mds alld de la finitud. Es un ser en
el tiempo, en busca siempre de lo estable y eterno; un ser entre los seres con
hambre insaciable del Ser. “;Cudl es el nimero de mis dias? No éste, que
no existe y que me perturba ardua y penosamente su es y 7o es [ez est et non
est], puesto que no podemos decir que es lo que no se detiene, pero tampo-
co podemos decir que no es lo que llega y pasa. Busco aquel simplisimo es
[Est], busco aquel verdadero, busco aquel legitimo, el que es [E5#] se halla en
aquella Jerusalén, esposa de mi Sefior, en la que no habrd muerte, no habra
decadencia, no habrd dias pasajeros sino estables.”’

Pero este camino de bisqueda no es un recorrido sencillo, sino que en
él se pone en evidencia una de las caracteristicas mds dramdticas de la exis-
tencia humana, tematizada por la filosofia desde la segunda mitad del siglo
xix y durante todo el siglo xx, a saber, la inquietud existencial, que con
Pascal y Kierkegaard se convierte en categoria ontoldgico-antropoldgica,
a saber, la angustia.’® La inquietud existencial o angustia deriva de nuestra
naturaleza finita y contingente y del riesgo de las continuas decisiones que
van adoquinando nuestra bisqueda de la eternidad.

San Agustin confiesa la angustia o inquietud existencial que sufre por
el olvido y por la desorientacién respecto del sentido de su vida que dicho
olvido genera.”® Blsqueda sin término:

Yo por mi parte, Sefior, trabajo duro en este campo. Y este campo soy yo mis-
mo. He llegado a ser un problema para m{ mismo, campo de dificultad y de

semejanza, cualquiera fuere ella, ha de ver el hombre también gran desemejanza”. Sobre la
Trinidad, 15, 20. 39.

St Comentario a los Salmos, 38, 7.

52 La raiz etimoldgica de angustia es la voz latina angustiae, que se deriva del adjetivo
angustus, y significa “estrecho”. Segtin lo atestiguan abundantes textos latinos, angustiae era
sinénimo de apremio, apuro, agobio, dificultad, ya que la expresion se referfa a los estrechos
por los que tenfan que cruzar los combatientes, quedando imposibilitados para agruparse
como defensa ante cualquier amenaza de ataque y quedando a merced de los enemigos.
Angustiae es, entonces, el sentimiento que provoca tal incertidumbre. En sus Estudios sobre
mistica medieval, Heidegger analiza el libro x de las Confesiones de san Agustin, y recomienda
que la lectura de esta obra sea desde una posicién existencial, especialmente el tema de la
busqueda de Dios. “Heidegger llama la atencién sobre el carcter fluctuante de la existencia
que se mueve de continuo entre lo adverso y lo perverso, sin resolverse nunca enteramente
por uno u otro; en la base de esta tensién se encuentran el temor y el deseo. En la adversidad
deseo la prosperidad, y en la prosperidad temo la adversidad, lo cual es expresion de la cura,
la inquietud por la existencia”. Luis César Santiesteban, “La confrontacién de Heidegger
con san Agustin y la mistica medieval. Nota critica en torno a Estudios sobre mistica medieval
de Martin Heidegger”, Didnoia, 111, ntim. 58, 2007, pp. 177-183.

%3 Cfr. Antonio Pieretti, “Doctrina antropoldgica agustiniana”, E/ pensamiento de san

Agustin parea el hombre de hoy, tomo 1, Valencia, Edicep, 1998, pp. 334-336.
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muchos sudores. Porque no escudrifio ahora las regiones del cielo, ni mido
la distancia de las estrellas. Tampoco busco los cimientos de la tierra. Yo soy
el que me acuerdo, yo, el alma. No digo nada extrafio cuando afirmo que estd
lejos de mi lo que no soy yo. Pero ;puede haber algo mds cerca de mi que yo
mismo? Sin embargo, no llego a comprender el poder de mi memoria que estd
en mi, a pesar de que sin ella ni siquiera podrifa hablar de mi [...] Grande es el
poder de la memoria. Algo que me horroriza, Dios mio, en su profunda e infinita
complejidad. Y esto es el alma. Y esto soy yo mismo. ;Qué soy, pues, Dios
mio? ;Cudl es mi naturaleza? Una vida siempre cambiante, multiforme e ina-
barcable [...] Por todas estas cosas discurro y vuelo de aqui para alld y penetro
cuando puedo, sin que dé con el fin en ninguna parte.*

Hay en los seres humanos un deseo infinito, lo que genera una an-
gustia absoluta. Filoséficamente, la angustia es absoluta, por el hecho de
ser metafisica o constitutiva de nuestra naturaleza humana y, por tanto,
ineludible. Lo que deja ver san Agustin es que ella sélo podrd ser solven-
tada por un absoluto, ante el cual el creyente (que también es un ejemplo
de ser angustiado, porque tiene certezas inciertas o inciertas certezas a
través de su fe), puede “abandonarse”. Ahi radica la funcién positiva de
la inquietud existencial y de la angustia. Al conmover violentamente al
hombre en su ser, al destruir en ¢l la ilusién de lo finito, al ponerlo frente
a sus propios limites, le coloca de nuevo ante lo tnico infinito e incon-
movible y lo empuja hacia el salto desesperado de la fe. Asi, la inquietud
existencial y la angustia se manifiestan en su funcién positiva como cami-
no hacia la fe. Santo Tomds de Aquino decia que una de las caracteristicas
fundamentales de la angustia es el recessus, el retraerse del hombre ante
Dios por la tristeza que le adviene al conocer el més grande de los bienes
y al darse cuenta después de la insondable distancia que lo separa de EL»
Aun asi, el hombre persiste en el deseo de un objeto que él mismo considera
su fin mds propio y al mismo tiempo inalcanzable para si, en la contem-
placién de una meta que se muestra como tal en el mismo acto en que
le resulta humanamente imposible y, mientras mds inalcanzable, mds se
obsesiona con ella, porque tiene pertenencia a ella.

¢Y a ti, Sefior, de qué modo te puedo buscar? Porque cuando te busco a ti,
Dios mio, la vida bienaventurada busco. Que te busque yo para que viva
mi alma, porque si mi cuerpo vive de mi alma [espiritu] mi alma vive de ti.
:Cémo, pues, busco la vida bienaventurada —porque no la poseeré hasta que
diga “basta” allf donde conviene que lo diga—, cémo la busco, pues? ;Acaso

> Confesiones, x 16, 25-17, 26.
55 Suma Teoldgica, 11, q. 2, a 35.
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por medio de la reminiscencia, como si la hubiera olvidado, pero conservado
el recuerdo del olvido? ;O tal vez por el deseo de saber una cosa ignorada, sea
por no haberla conocido, sea por haberla olvidado hasta el punto de olvidar-
me de haberme olvidado? ;Pero acaso no es la vida feliz la que todos apetecen,
sin que haya ninguno que no la desee? Pues ;dénde la conocieron para asi
quererla? ;Dénde la vieron para amarla? Ciertamente que tenemos su imagen
no sé¢ de qué modo.>

A este respecto, resuena con toda su fuerza la sentencia agustiniana que
nos da una idea de que para el hombre la angustia absoluta sélo puede ser
subsanada por un absoluto, nunca por algo relativo: “fecisti nos [Domine]
ad te et inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te” (“Nos hiciste Sefior
para ti y nuestro corazdn estard inquieto hasta que descanse en Ti”).%” El
alma humana estd angustiada porque no puede acabar todo en los limites
estrechos de esta vida. Sélo algo insondable puede ayudar a sobrellevar la
angostura de la existencia; asi lo pensaba Blaise Pascal, quien hablaba del
pozo insondable de su angustia: “Esta hondura infinita no puede llenarse

mds que por un objeto infinito e inmutable que es el mismo Dios”.®

Veamos, pues, a la luz de la razén, lo que debe ser la vida del hombre. Es
cierto que todos queremos vivir una vida feliz, y no hay nadie que no asienta
a esta proposicién aun antes de terminar su enunciado. Pero, feliz, a mi juicio,
no es el que no posee lo que ama, cualquiera que sea el objeto de su amor; ni
el que posee lo que ama, si es nocivo; ni el que no ama lo que tiene, aunque
sea muy bueno. Pues el que arde en descos de lo que no puede conseguir,
¢l mismo es su crucifixién; el que obtiene lo que no debiera amar, funesta-
mente se engafia, y no estd sano el que no desea lo que debiera conseguir. En
ninguno de estos estados estd el alma libre de miseria; y como la miseria y la
felicidad no pueden estar juntas a la vez en el hombre, por eso en ninguno de éstos
es feliz. S6lo queda una cuarta situacién, en la que se puede dar la vida feliz, y
es la producida por el amor y posesién del sumo bien del hombre.”

A manera de conclusién
La experiencia de finitud se encuentra en la base de la bisqueda de

lo incondicionado y trascendente en san Agustin. La metafisica que
subyace a sus escritos teolégicos, apologéticos y pastorales tiene como

> Confesiones, x, 20, 29.

57 Confesiones, 1, 1, 1.

%8 Citado por José Bergamin, E/ pozo de la angustia, Barcelona, Anthropos, 1985, p. 77.
%9 De las costumbres de la Iglesia catdlica... 1, 3, 4-5. Cfr. Sobre la Trinidad 13, 8, 11.
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categorias de andlisis estas nociones que permitirdn exponer la radical
dependencia ontolégica de los entes respecto al ser de Dios. “Diferen-
cia ontolégica” y “participacién” enfatizan, por un lado, los atributos
divinos que derivan de la identidad entre ser y esencia (simplicidad,
necesidad, eternidad, inmutabilidad, infinitud). Por el otro, muestran la
impronta de la “precariedad ontolégica” que caracteriza a todo lo creado
(finitud, contingencia, mutabilidad). La intencién intelectual de san
Agustin es eminentemente teoldgica; sin embargo, envuelve en toda su
amplitud la realidad humana. La filosofia heideggeriana tiene el mérito,
entre muchos aportes significativos y revolucionarios para la filosofia ac-
tual, de apuntar a la vida, al cimulo de vivencias y experiencias cargadas
de significatividad en las que se halla envuelto el ser humano. Aunque
Juan Antonio Estrada haya calificado la filosofia de Heidegger como
una criptoteologia,® el intento de superacién de la metafisica buscaba
situar al ser humano en su realidad mds propia, como ser en el mundo,
y aunque pueda respirarse un anhelo de trascendencia, no hay mds rea-
lidad para este filésofo que la vida fictica.

En el pensamiento de san Agustin es posible encontrar y desenhebrar
intuiciones de tremendo alcance filoséfico, tales como la reduccién tras-
cendental para la bisqueda de lo absoluto e incondicionado, la supera-
cién del escepticismo, la afirmacién de la primera evidencia en el interior,
la relacién fenomenolégica entre objeto (noema) y sujeto (noesis) en el
alma, entre otros. Sin embargo, estas dos intuiciones aqui analizadas: “di-
ferencia ontolégica” y “participacién” representan los hilos conductores
tanto de su metafisica como de su teologfa. Un punto de convergencia
que es posible concluir entre el escritor africano y el filésofo alemdn consiste
en el reconocimiento honesto y abierto de que nada de lo finito puede saciar
el deseo humano y la angustia por ser. Pese a ello, el réthor africano partird
de esta realidad para abrirse desde lo profundo del alma y de la memoria a
ese salto intelectual y afectivo hacia lo incondicionado, mientras que para
el profesor alemdn no habrd mds apertura que a la vida misma, a la que de
hecho nos encontramos ya abocados y arrojados desde siempre.

 La pregunta por Dios. Entre la metafisica, el nibilismo y la religion, Bilbao, Desclée de
Brouwer, 2005; E/ sentido y el sinsentido de la vida, Madrid, Trotta, 2012.
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NEXO ENTRE REALIDAD, PENSAMIENTO
Y LENGUAJE. COMENTARIO AL PERI
HERMENEIAS, DE TOMAS DE AQUINO

Julio César Carvajal Montano®

ResuMmeN  Se presenta el nexo entre realidad, pensamiento y lenguaje, fundamen-
to de toda filosofia del lenguaje en la visién de Tomds de Aquino. El
propdsito es presentar un aporte al pensamiento filoséfico con respec-
to del lenguaje, pues, aunque antes del siglo xx no se habla en sentido
estricto de filosoffa del lenguaje, ya hay ciertos atisbos en fildsofos
previos. El articulo presenta la obra tomista Comentario al Peri herme-
netas, donde se encuentran sistematizadas las lineas reflexivas del aqui-
nate con respecto al lenguaje. El objetivo principal es dar a conocer
una “prefilosofia del lenguaje”, que pueda servir de fundamento para
las reflexiones actuales, con el fin de recuperar la tradicién medieval.

AsstracT The article presents the nexus among reality, thought and language,
fundament of all philosophy of language, within the vision of Thomas
Aquinas. The purpose is to present a philosophical thought in regard
to language in Medieval period, although before the twentieth century
there wasn’t strictly speaking a philosophy of language, there were al-
ready some hints on previous philosophers. The article presents the
tomisth work Commentary on the Peri hermeneias, where the reflective
lines of Aquinate about language are systematized. The main purpose
is to make known a “pre-philosophy of language”, which can serve as
the basis for the current reflections, in order to recover the medieval
tradition.
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Aportes al andlisis del lenguaje en el Comentario al Peri hermeneias

a Edad Media se caracteriza por la unidad

ideoldgica que propicié el cristianismo, una

unidad que alinea la reflexién metafisica, an-
tropoldgica y cosmoldgica, las cuales tienen como sustento el absoluto, el
per se.! Partiendo de eso, los pensadores toman la tradicién intelectual ante-
rior con el fin de sustentar su visién del mundo, confiados en la revelacidn,
pero defendiéndose por medio de investigaciones y reflexiones humanas
que confirman su cosmologfa y respaldan el pensamiento de algunos pen-
sadores anteriores que, rescatindolo, encauzan las propuestas, rebatiéndolas
o comentdndolas o simplemente condendndolas.

Este articulo presenta un comentario de Tomds de Aquino al libro
aristotélico Peri hermeneias, cuyo tema central es el lenguaje como he-
rramienta del pensamiento, que refiere a la realidad, dando paso a una
prefilosofia del lenguaje.

Al presentar un comentario, se piensa que se repetird el pensamiento
del autor original; sin embargo, un comentador inteligente y prudente
intenta sacar las ensefianzas fundamentales y proponerlas de una manera
actual y pertinente. En muchos casos, el comentario motiva a reflexiones
profundas que derivan en una doctrina més especifica, fruto, por supuesto,
del comentador. Este supuesto se anuncia para rebatir que el contenido del
Comentario al Peri hermeneias es una simple repeticiéon del pensamiento
aristotélico.

El Comentario al De interpretione presenta la doctrina del juicio 16gi-
co, en la que Santo Tomds, al hablar de la funcién del verbo ser, introduce
su propia nocién del esse o del acto de ser, yendo mds alld de Aristételes.
Escribié esta obra entre 1269 y 1272, casi al final de su vida, cuando
gozaba de plenitud especulativa y su labor fue mds filoséfica; aunque tam-
bién habia concluido la primera parte de la Suma Teoldgica.” Para ser mds
precisos con el dato de la fecha de elaboracién del comentario, Bruno
y Maylis Couilland comentan que es muy probable que se haya escrito
entre diciembre de 1270 y octubre de 1271, considerando lo que dice el

! Cfir. Johannes Hirschberger, Historia de la filosofia I, Herder, Barcelona, pp. 271-274.
2 Cfr. Juan Cruz, “Estudio preliminar y notas”, Comentario al libro de Aristoteles
Sobre la interpretacion, EUNSA, Pamplona 1999, pp. IX-X.
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mismo Tomds en su proemio, al referirse a muchas preocupaciones dentro
de sus ocupaciones, lo cual podria referirse a la carga de clases que tenia
en la Universidad de Paris.?

La razén por la que comenta a Aristételes es sintomdtica, pues comentar
a un autor considerado como una autoridad resultaba una practica magiste-
rial ocupada en la ensefianza de las universidades medievales. Los maestros
ensefiaban por medio de la lectura de textos escogidos y los comentarios
constitufan la materia de un curso. Ademds de los comentarios, se encon-
traban las cuestiones disputadas y las cuestiones libres (quodliberos); prac-
ticas que Tomds realizaba con majestuosidad, claridad y sencillez, dando
como resultado extensas obras dedicadas, principalmente, a la labor teols-
gica, sin preocuparse principalmente por reconstruir el pensamiento aris-
totélico; sin embargo, como historiador consideré la necesidad de explicar
algunos temas que podrian ayudar a clarificar la mente para avanzar en el
conocimiento de la verdad.*

El Comentario al libro de Aristdteles sobre la interpretacion contiene la
reflexién acerca del lenguaje —lo que ahora llamamos filosofia del lengua-
je— de Tomds y trata, fundamentalmente, de la oracién enunciativa (no la
optativa ni la deprecativa ni cualquier otra), puesto que en ella se muestra
la verdad y la falsedad; a su vez, la oracién enunciativa primigenia es la
categérica, no la hipotética. Santo Tomds no concluyé el Comentario al
texto aristotélico, sino Gnicamente los nueve capitulos de la primera parte,
pero s6lo dos lecciones del capitulo 10, dejando otros cuatro capitulos sin
finalizar; sin embargo, fue usual incluir en las ediciones renacentistas el
comentario anadido por el cardenal Cayetano.’ Cabe destacar que expresa
su finalidad operativa en el mensaje al destinatario y que buscaba aclarar las
obscuridades que se encuentran en el texto Peri hermeneias, de Aristoteles.

Para este Comentario, Tomds ocupé diversas fuentes, a veces direc-
tas, a veces indirectas, como la referencia a los sofistas griegos. Cita a
Platén con su Cratilo, que conocia por referencias, recurriendo a algu-
nos ejemplos platonicos que bien pudo conocer por Apuleyo de Madaura
(c. 125-180); asimismo, nombra a algunos peripatéticos, como Teofrasto,
Hermio, Aspasio, Andrénico de Rodas y Alejandro de Afrodisias, y a los
neoplaténicos, tal es el caso de Porfirio y Ammonio. Boecio le ofrecié las
doctrinas de los estoicos Diodoro y Filén de Larisa y, seguramente, aun-
que no se tiene el dato exacto, conocid los comentarios de algunos colegas
de la Facultad de Artes, que se dedicaron a las cuestiones légicas. Conocid

> Bruno y Maylis Couillaud, “Introduccion”, Commentaire du Peryermeneias
(Traité de l'Interprétation) d Aristote, Paris, Les Belles Lettres, 2004.

4 Cfr. ibidem, pp. XXXII-XXXIX.

> Cfr. J. Cruz, op. cit., XI.
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e hizo suyas las doctrinas sobre las palabras de Avicena y Maiménides y
cité a un gramdtico de nombre Prisciano. Entre los autores cristianos,
se encuentran san Isidoro, con sus etimologias; san Ambrosio, san Juan
Criséstomo vy, especialmente, san Agustin, cuya doctrina del verbum Dei
es asimilada por el aquinate; finalmente, incluyé algunas propuestas del
Dialogus de grammatico, de san Anselmo.®

En este articulo, se presentan las lineas generales del pensamiento del
aquinate, expresadas en el comentario al Pers hermeneias en cuanto al nexo
entre realidad, pensamiento y lenguaje, ya que es claro para la mentalidad
de Tomds que estas tres dimensiones se encuentran conectadas, lo cual puede
constatarse en su preocupacion por el tema de la verdad y la falsedad, que es la
adecuacion o inadecuacién de la cosa y el entendimiento, lo cual se expresa
por la palabra.”

El Comentario se divide en dos libros, cada uno en lecciones. En este pri-
mer punto, se presenta el contenido de cada leccién, a manera de esquema.

Libro primero

Leccién primera: Proemio y explicacién de la interpretacién como
enunciacidon.

Leccién segunda: La significacion de las voces.

Leccidn tercera: La diferente significacién de las voces.

Leccién cuarta: El nombre.

Leccién quinta: El verbo.

Leccién sexta: La oracién.

Leccién séptima: La enunciacion.

Leccién octava: La enunciacion simple y compuesta, afirmativa y negativa.
Leccién novena: La oposicién en las enunciaciones.

Leccién decima: Oposicion en lo universal y en lo singular.

Leccién undécima: Oposicidn y verdad.

Leccién duodécima: Unidad y pluralidad de las proposiciones.

Leccién décimo tercera: Las proposiciones singulares sobre los futuros
contingentes.

Leccién décimo cuarta: Las proposiciones singulares de futuro y la
contingencia.

Leccién décimo quinta: La verdad de las cosas y la verdad de las pro-
posiciones.

¢ Ibidem.
7 Toméas de Aquino, Peri hermeneias, lect. 7, n. 2.
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Libro sequndo
Leccién primera: Las enunciaciones simples y el nombre definido o in-

definido.

Leccién segunda: Las enunciaciones simples de tercero adyacente.

En cuanto al contenido especifico de las lecciones, en el libro I, leccién
primera, Tomds de Aquino inicia su comentario con un proemio, el cual
contiene, como lo pide Aristételes en la Retdrica,® los elementos que atraen
la benevolencia del lector. En este apartado, refiere, siguiendo al estagirita, la
doble operacién del intelecto; es decir, a la simple aprehensién, con la que
se obtiene la esencia de cada cosa, y al juicio, que compone y divide;? aun-
que anade una tercera operacion denominada razén, por medio de la cual
se llega al conocimiento de lo desconocido. Después de presentar las opera-
ciones, puntualiza que entre ellas hay un nexo ordenado consecutivamente
y que su dmbito de estudio se encuentra en la légica, ciencia racional ya
estudiada por Aristételes en el Organon.

También anticipa que el estudio propio del Comentario es la interpre-
tacion, las palabras u oraciones que significan algo, las que dan cuenta de
algo; es decir, gramaticalmente trata de los nombres como sustantivos y
adjetivos, de los verbos, tanto los personales como los nominales, y de las
oraciones enunciativas, que son, en definitiva, las que dan cuenta de la ver-
dad o falsedad; el punto central se ubica en la oracién, ya que los nombres y
los verbos, en este andlisis, sirven de elementos para la enunciacidn.

De tal manera, Tomds enmarca el objeto de investigacién y la utilidad
que se obtiene de este Comentario.

En la misma leccién presenta la reflexién del proemio aristotélico,
donde se estudia la doctrina del nombre y del verbo como un tratado de
morfologia, aunque en sentido estricto sélo los discute para referirlos como
elementos de la oracidn, la cual puede ser negativa o afirmativa, asuntos que
también define. Puede decirse que esta leccién es el glosario del tratado o la
peticién de principio, propia de la filosofia esquemdtica. Como si se dijera:
se entiende como nombre, tal cosa; como verbo, tal otra; como negacidn,
esto, como afirmacion, lo otro; la enunciacién es esto y la oracidn, lo otro.

Siguiendo a Aristételes, Tomds intenta explicar la enunciacién simple;
por eso se limita a las categorias gramaticales del nombre y del verbo, ha-
ciendo a un lado las otras, a saber, el adverbio, la preposicién, la conjuncién
y la interjeccién, que son, asegura, ligazones. Debe considerarse que, al

8 Cfr. Aristoteles, Rhetorica, 111, 14, 1414b20-1416a3.
9 Cfr. Aristoteles, De anima, 111, 5, 430a26-28.
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hablar de nombre, toca los sustantivos, los adjetivos y los pronombres, ya
que todos ellos son nombres en sentido amplio.

La afirmacién y la negacién se encuentran en la referencia oracional,
pues son cualidades de la enunciacidn, aspecto subjetivo o sus cualidades.
Respecto de la enunciacién, explica que es el género de la afirmacién y la
negacién, mientras que la oracion es el género de la enunciacién. Resumiendo,
el nombre y el verbo son los elementos constitutivos de la oracién, mien-
tras que la afirmacién y la negacién son las cualidades y la enunciacién el
género de éstas.

La oracidn referida, con los elementos hasta aqui expuestos, es tajante-
mente la categérica-simple.

El estudio de este apartado se enfoca a la estructura légica de la comu-
nicacién; por tanto, no habla aqui de la voz, por ser ésta vehiculo externo de
la comunicacién, siendo asi tema de la filosofia natural, pero trata el asunto
en la siguiente leccién.

Para finalizar, toca el orden de los elementos en la accién comunica-
tiva. Si se ve del todo a las partes, lo primero es la oracién y anterior a ella
estd la enunciacién, precedida de la negacidn, que a su vez sigue a la afirma-
cién. Si, por el contrario, se quiere ver de las partes al todo, primero es la
negacion y luego la afirmacién, seguida de la enunciacién y la cual termina
en la oracién.'

La segunda leccién expone el tema de la voz, de la cual Aristételes ya
habia dicho que no era propiamente género de la oracién, pero sirve para
expresar los otros contenidos del pensamiento, que se toman de la realidad.
Entonces, las voces contienen un significado que refiere algo (las pasiones
del alma u operaciones de ésta'!) y que obedecen al cardcter politico del ser
humano, gracias al cual, el hombre estd en contacto con otros y externa sus
conocimientos. Junto con las voces, se encuentra la escritura, que es signo
del signo y que permite, también, la comunicacién referencial.'?

En la tercera leccién aborda los diversos significados de la voz, que
pueden ser verdaderos o falsos, si componen o dividen, o meramente
enunciativos, si sélo refieren objetos. Estudia las operaciones intelectuales
en cuanto se dicen, el concepto dicho y el juicio expresado, apuntando el
valor de verdad o falsedad légico, pero también ontolégico; por eso dice
que la cosa referida también se dice verdadera o falsa. Para profundizar
ese aspecto, habla de la conversién entre el ente y lo verdadero, donde
parece que la concepcidn del intelecto, que se asemeja a la cosa, no carece

de verdad o falsedad.

19 Cfr. Tomas de Aquino, Peri hermeneias, 1, 1, 1-10.
! Aristoteles, De interpretatione, 1, 1, 402a 7-10.
12 Cfr. Tomas de Aquino, Peri hermeneias, 1,2, 11-22.
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Asi, la verdad se encuentra de dos modos; uno, en algo que es ver-
dadero, y otro, en quien dice o conoce lo verdadero; lo cual significa que
la verdad se halla en la cosa misma y en quien conoce la verdad, pero en
éste se encuentra de una manera compuesta o dividida. Al respecto, se dice
verdadero en cuanto el intelecto se conforma con la cosa y falso en cuanto
que no hay concordancia con la cosa.

Como existe una verdad ldgica relacionada al enunciado, si en un
enunciado no hay concordancia entre el enunciado y la realidad, el enun-
ciado es falso; aunque los componentes de éste sean, en si mismos, voces
verdaderas y signos verdaderos que refieren a cosas existentes. Aqui se iden-
tifica el trabajo propuesto, ya que se trata de relacionar la realidad, la cosa,
el conocimiento, el intelecto, el lenguaje y la palabra.’

Por su parte, el cuarto apartado habla del nombre, el elemento que
hace referencia a cualquier cosa, que significa algo. La importancia del
nombre radica, no en cuanto nombra o refiere, sino en cuanto es principio
material de la enunciacién. Entonces, define y da las propiedades del nom-
bre. Dentro de los elementos de la definicién se encuentran la emision de
voz, a la cual, para hacerla estrictamente humana, agrega la significacién,
y la referencialidad, que es convencional; de esta manera, establece la di-
ferencia con las voces naturales, como el llanto, el grito, el quejido, entre
otros. Una caracteristica mds es la atemporalidad, pero no debe confundirse
la temporalidad, propia de los verbos, con la relacién al tiempo o a la me-
dida temporal de los adverbios. La tltima caracteristica es que el nombre
es aquello que no tiene partes separadas, significativamente, a pesar de que
nombres compuestos, ya que éste alude a una realidad o irrealidad concreta.

Dentro de los nombres, estdn los definidos, que nombran determina-
do objeto, y los indefinidos, que dan nombre a cosas existentes o inexisten-
tes indeterminadas.

Los nombres son, en sentido estricto, los enunciados, no las funciones
de éstos en una oracidn; asi que las declinaciones no se consideran nom-
bres, salvo el nominativo que enuncia.'

En la leccién cinco, trata el verbo, que es parte de la oracidn, aunque
en este punto no lo menciona como estructura de la oracidn, sino como ele-
mento de ella; es decir, el tratamiento es eminentemente morfolégico, por
lo tanto, sélo explica que el verbo es una palabra emparentada al nombre
como voz significativa consensuada e inseparable significativamente, pero
con una caracteristica peculiar: que es la temporalidad y que es accién. En
este apartado, se nota un conocimiento increible de la gramdtica, por eso

3 Peri hermeneias, 1, 3, 23-35.
4 Peri hermeneias, 1, 4, 36-51.
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apunta el tema de los verbos personales y los nominales, que a pesar de su
matiz diferente, los dos son verbos por la temporalidad y la accién.”

En el apartado seis, se aborda el tema de la oracién, una voz significativa,
pero compuesta, ya que contiene al nombre y al verbo como principios ma-
teriales de la enunciacidn, siendo ella el principio formal de la enunciacion.

Siguiendo al estagirita, Tomds anuncia la definicién y la explica. Asi, la
oracidn es una voz significativa, pero no de modo simple como el nombre
y el verbo, sino a manera de inteleccién compuesta. Se ve claramente que
habla de dos operaciones del entendimiento, la simple aprehensién y el
juicio. A esta tltima operacién pertenece la oracién, en sentido mds propio,
la oracién afirmativa, ya que la negacion sobreanade algo, una palabra sin-
categoremdtica, que es el adverbio, el cual no significa nada por si mismo.

La oracidn es el todo que se compone de partes y es ésta quien afirma;
por lo tanto, comunica. Se forma con la unién de nombres y verbo; alguno
puede no estar presente, aunque se presupone. Es necesario saber que la
oracién es convencional al igual que los nombres y los verbos y no natural,
como lo propuso Platén en Cratilo. En suma, la oracién no es una facultad,
sino un instrumento de la facultad de la razén que usa los érganos natura-
les, por los cuales se sonorizan aquellos conceptos internos de la mente.'

La leccién siete atiende a una oracién en concreto: la enunciativa; sien-
do la mds bdsica, pero la mds concisa, pues afirma o niega significando algo.

A pesar de que existen diferentes tipos de oraciones, la mds importan-
te, por ser la bdsica y la primera, es la enunciativa. Ella, como instrumento
de la razén, significa la concepcién de la inteligencia, pero en relacién con
el juicio, pues la enunciacién es la expresién del juicio.

En la oracién enunciativa se da lo verdadero o falso; esto significa que
por el hecho de que la cosa es 0 no es, la oracién es verdadera o falsa."”

Por ser imperfectas, las otras oraciones —deprecativa, imperativa, in-
terrogativa y vocativa— no significan lo verdadero o lo falso; mds bien,
inducen a asentir lo que proponen, no sélo por lo que le es propio a la
cosa, sino también por medio de las disposiciones del oyente, provocando
algunas pasiones. Sin negar su existencia e importancia, subraya que con la
enunciativa, la mente humana es inducida a asentir lo verdadero de parte de
lo que es propio de la cosa; por ello, quien demuestra no usa otra oracién
que la enunciativa, la cual significa las cosas en cuanto que su verdad se da
en la mente."

5 Peri hermeneias, 1, 5, 52-73.

16 Peri hermeneias, 1, 6, 74-81.

17 Cfr. Aristoteles, Cat., 4b8-10.

18 Cfr. Tomas de Aquino, Peri hermeneias, 1,7, 82-87.
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En el apartado octavo, divide la oracién enunciativa en dos afirmativa
o negativa y simple o compuesta. La oracién simple tiene unidad simple,
la compuesta, aunque tiene unidad por conjuncién, se compone de dos o
mds oraciones simples. Esto también se da en las cosas que se dan fuera de
la mente; algo es simplemente uno como lo indivisible o continuo y algo es
uno por unién, composicién u ordenacién.

En la divisién de afirmacién y negacién, la enunciacién afirmativa es an-
terior a la negativa, ya que la voz es signo de la inteligencia y ésta de la cosa, que
significa el ser, que es anterior al no ser; lo cual es captado por la inteligencia,
que primero compone y luego divide. Por tanto, en la voz, la afirmacién es mds
simple, pues la enunciacién negativa anade la particula negativa a la afirmativa.
Entonces, la afirmacién es la enunciacién de una cosa relativa a otra y la nega-
cién el enunciado de una cosa separada de otra.

Puesto que la oracién compuesta es la unién de dos o més oraciones
simples, es la oracién simple la que se presenta como afirmativa o negativa.
Asi se da la interrelacién entre los tipos de enunciacion.

La enunciacién tiene como elemento formal el verbo, ya sea personal
o nominal, al ser el predicado la parte principal de la enunciacién, porque
es su parte formal y completiva. Aunque la oracién esté compuesta de otras
mis, el verbo permite entablar tal relacién, por esto, no hay enunciacién
sin verbo."

La leccién nueve trata de la oposicién de las partes de la enunciacién,
de la afirmacién y de la negacién. Cuando una enunciacién es afirmativa,
se enuncia que algo es, y cuando es negativa, significa que algo no es; asi las
oposiciones se dan por comparacién a las cosas, de lo cual depende la verdad
y falsedad de la inteleccién y de la enunciacién. Cuando se enuncia que algo
es 0 no es, seglin la congruencia con la cosa, la oracién es verdadera, de lo
contrario la oracién es falsa. Por tanto, la enunciacién puede tener cuatro va-
riantes, segtin la combinacién de ambas divisiones. Por ejemplo: “se enuncia
lo que es en realidad cuando es tal como es en realidad” es una afirmacién
verdadera. “Se enuncia que algo no es lo que en realidad no es” es negacién ver-
dadera. “Se enuncia que algo es lo que en realidad no es” es una afirmacién
falsa. “Se enuncia que algo no es lo que en realidad es” es negacién falsa.
Tales caracteristicas de la enunciacién son en cuanto a la cualidad y se
reflejan en el predicado, pero referido al mismo sujeto.

Se demuestra que toda afirmacién puede oponerse a la negacién vy, re-
ciprocamente, la negacién a la afirmacién. Este apartado, entonces, aparece
como una irrupcién al tratado, porque por medio de la oposicién el enun-
ciado se convierte en un discurso capaz de poner a la inteligencia frente

Y Peri hermeneias, 1, 8, 88-108.
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a una contradiccion, lo que ayuda a esclarecer la verdad o falsedad de los
enunciados en relacién con lo que se predica real o irrealmente.?

La leccién 10 presenta la variedad de enunciados que existen, para
poder descubrir todas las posibilidades de oposicién que pueden darse de
la afirmacién y la negacién, con el objetivo de determinar qué es la contra-
diccién verdadera.

Los enunciados pueden ser universales, singulares, particulares o in-
definidos, segtn su cantidad, a saber, el alcance que tiene respecto de los
sujetos individuales, siguiendo, como en las cosas naturales, la materia real.
Refiriendo a Aristételes, Tomds explica que el enunciado universal no alude
a que el sujeto es un nombre universal; mds bien, que tiene la disposicién
natural de ser predicado de muchos y se predica afirmativa o negativamen-
te; el singular, en cambio, se predica sélo de uno, se determina el sujeto. En
cuanto a lo particular, el sujeto es comunicable a un individuo indetermi-
nado; finalmente, en las indefinidas, el sujeto no manifiesta signo alguno
de cantidad, por lo que puede ser o universal o particular o singular. Esta
division afecta al sujeto, que puede predicarse de uno o de muchos, por eso
se dice que pertenece a la cantidad de la enunciacién, ya que la cantidad
sigue a la materia.

Las enunciaciones pueden oponerse segiin la diversidad del sujeto; en
esto consiste la oposicién: en los distintos modos de atribucién, para lo cual
se anteponen unas dicciones, signos con lo que se especifica que algo es
universal, singular, particular o indefinido. Esos signos son: todos, ningtn,
algun, cierto y éste. Asi, la oposicién que puede darse entre los enunciados
en cuanto a la cantidad se llama contrariedad; sin embargo, las tnicas que
se consideran contradicciones son la afirmacién y la negacién opuestas.*!

En el apartado 11, continta el andlisis de las oposiciones, pero rela-
ciona los aspectos de cantidad y cualidad, estableciendo un esquema de
oposiciones y otorgando un nombre especifico a cada una con la finalidad
de establecer reglas de oposiciéon. Cuando las proposiciones mantienen el
mismo sujeto y el mismo predicado, pero difieren en cantidad (universal o
particular), en cualidad (afirmativo, negativo), o en ambas, tiene lugar entre
ellas una serie de oposiciones:

* Contradiccién: surge cuando dos proposiciones que mantienen el mismo
sujeto y el mismo predicado difieren la cantidad y la cualidad.

* Contrariedad: es cuando en dos proposiciones que mantienen el mismo su-
jeto y el mismo predicado, la cantidad es universal o particular, pero difieren
en la cualidad.

20 Peri hermeneias, 1,9, 109-117.
2t Peri hermeneias, 1, 10, 118-142.
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* Alternacién: ocurre cuando en dos proposiciones que mantienen el mismo
sujeto y el mismo predicado, la cualidad es la misma entre ambos, pero difie-
ren en la cantidad.

Ahora bien, las reglas se expresan de la siguiente manera:

* Contradiccién: si uno es verdadero, el otro es falso y viceversa. Ni ambos
verdaderos ni ambos falsos.

* Contrariedad: no pueden ser ambos verdaderos, pero pueden ser los dos
falsos si ambos son universales, s6lo que uno afirmativo y el otro negativo; sin
embargo, si uno es afirmativo y el otro negativo, pero los dos son singulares,
entonces, ambos pueden ser verdaderos, pero no falsos.

* Alteracidn: si el universal es verdadero, entonces el particular es verdadero,
pero si el particular es verdadero, entonces el universal no es necesariamente
verdadero.”

La leccién 12 muestra que a una afirmacion se opone una negacion;
por tanto, es necesario que la negacién niegue el mismo predicado que la
afirmacién afirmé y del mismo sujeto, ya sea singular o universal.”

En las lecciones 13, 14 y 15, explica el tema de la oposicién entre
las proposiciones segtin el tiempo, donde la verdad estd en juego segiin
el antes, el ahora o el después; sin embargo, en estas tres lecciones aborda
especificamente el tiempo futuro, lo que atn no existe, pero que puede
sustentarse en lo necesario o contingente.

En estas tres lecciones, Tomds aborda la preocupacién aristotélica del
tiempo, que se encuentra sujeta al cambio, al menos en los seres materiales;
pero dichos cambios pueden preverse como algo necesario si la cosa tiene
el potencial de desarrollarlas de tal manera, segin su naturaleza, o como
contingentes, si no necesariamente tiene que darse el cambio. Mediante
esta aclaracidn, el autor continuard reflexionando sobre la verdad o falsedad
de los enunciados en cuanto a las cosas.

Especificamente, en la leccién 13, siguiendo la determinacién de la
oposicién entre verdad y falsedad de las enunciaciones, se pregunta si esto
es semejante para todas las enunciaciones o no, ya que en lo singular futuro
no siempre puede atribuirse con determinacién la verdad a una u otra de las
enunciaciones opuestas ni puede ser que ambas carezcan de verdad. En tér-
minos generales, las reglas establecidas anteriormente aplicaban en materia
necesaria, pero ahora trata lo referente a la materia contingente, que afecta
los enunciados en el presente, respecto de pasado, o el futuro, respecto del
presente. Sin embargo, precisa que las reglas expuestas se observen en las

2 Cfr. Tomas de Aquino, Peri hermeneias, 1, 11, 143-153.
2 Peri hermeneias, 1, 12, 154-163.
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proposiciones contradictorias de sujeto singular, pero no en las indefinidas
con sujeto universal.*

El apartado 14 desarrolla y explica el tema de las proposiciones singulares
que versan sobre el futuro en materia contingente y su relacién con la contin-
gencia de las cosas, detallando la raiz de tal contingencia, que es la misma
naturaleza de las cosas, pues si hay potencia en la actualidad de la cosa, es
posible que llegue a ser; pero si no hay tal potencia, la cosa puede llegar a
ser tal cosa sélo por accidente; es decir, existia la posibilidad de que fuera,
pero también de que no fuera.”

La dltima leccién del primer libro muestra dos aspectos de la verdad:
el que indica la manera en que la verdad refiere a la cosa y el que relaciona
la verdad de la cosa con la verdad del enunciado, puntualizando que, si algo
es verdadero en la cosa y en el enunciado, no puede ser falso a la vez, ya que
se apela al principio de identidad y al de no contradiccidn, los cuales son
enunciados en este apartado. Con lo dicho hasta aqui, establece un vinculo
entre la verdad de las cosas y la verdad de los enunciados.?

Para presentar la obra de Tomds en su conjunto, es necesario tratar las
tnicas dos lecciones del segundo libro, ya que, como se mencioné en el
primer apartado, no se concluyé el comentario total a esta obra aristotélica.

El primer apartado del segundo libro explica los elementos gramati-
cales que conforman la oracién, pero ya no como elementos materiales,
sino estructurales; es decir, en el orden sintictico, los cuales ordenadamente
dicen verdad o falsedad y mutuamente se oponen.

Ejemplificando, menciona los nombres definidos o indefinidos como
elementos propios del sujeto, pero que también pueden cumplir otra funcién
dentro de una oracién segin el verbo que se exprese, siendo éste fundamen-
tal para toda enunciacidn, al ser nicleo del predicado y determinante de los
elementos constitutivos de la oracidn segtin su naturaleza, a saber, verbos
copulativos, transitivos o intransitivos.”

La leccién 2 aborda las oraciones copulativas, las que se forman con el
verbo ser; aunque se reduce a dos tipos: a las existenciales, donde el verbo
refiere la existencia de algo, como en “Sécrates es”, y a las predicativas, donde
el verbo une dos nombres, de los cuales uno es el sujeto y el otro el predicado,
que se presenta como atributo del sujeto, tal es el caso de la oracién “Sécra-
tes es blanco”. A pesar de negar el atributo y o el verbo, la oracién continta
siendo predicativa.”®

% Peri hermeneias, 1, 13, 164-175.
% Peri hermeneias, 1, 14, 176-199.
20 Peri hermeneias, 1, 15, 200-204.
%7 Peri hermeneias, 11, 1, 205-210.
28 Peri hermeneias, 11, 2, 211-225.
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Este libro termina abruptamente, pero el contenido de las lecciones
expuestas proporciona material valioso para la reflexién acerca del lenguaje.
Es posible ver un nexo entre la realidad, lo visible o invisible, el pensa-
miento como receptor del conocimiento y el lenguaje como vehiculo de la
naturaleza comunicativa interactiva del ser humano.

Tomds confiere una gran importancia a la relacién entre realidad, pen-
samiento y lenguaje, ya que las voces son signos de los conceptos y los con-
ceptos son semejanzas de las cosas, como lo dice en Suma Theologiae:™ “se-
cundum philosophum, voces sunt signa intellectuum, et intellectus sunt rerum
similitudines. Et sic patet quod voces referuntur ad res significandas, mediante
conceptione intellectus. Secundum igitur quod aliquid a nobis intellectu cog-
nosci potest, sic a nobis potest nominari”.>°

Esto se constata en Comentario (leccién 7 del primer libro), pues dice
que la oracién enunciativa es la que significa lo verdadero y lo falso y que ella
es signo de la inteleccidn verdadera o falsa, teniendo como causa la cosa, que es
0 no es; entonces, por el hecho de que la cosa es 0 no es, la oracién es verda-
dera o falsa. Por ello, este libro deberia llamarse Sobre la oracion enunciativa.

Los temas principales son: la enunciacidn, la representacién del juicio;
la verdad como adecuacidn; la oracién enunciativa; la oposicién oracional
y la verdad en los enunciados futuros.

Para abordar el tema del lenguaje, Tomds refiere al conocimiento y a
sus operaciones, apuntando la relacién existente entre estos dos campos,
diciendo que el intelecto tiene tres operaciones: la simple aprehension, el
juicio y el raciocinio, de las cuales, a una corresponde, en especial, el tema
de la enunciacién; ésta es la del juicio, que compone o divide, dando como
resultado la enunciacién afirmativa o negativa, que es la oracién enunciati-
va, la mds importante por ser la base de todas las demds oraciones.’!

Como el lenguaje es el vehiculo de los pensamientos y éstos de la rea-
lidad, Tomds apunta el nexo inseparable entre la cosa, el intelecto y el len-
guaje, refiriéndose al concepto de signo, aquello que manifiesta otra cosa,
la cual no se conoce directamente, pero se remite;* asi, dice que el lenguaje
se compara con el intelecto como signo y que las intelecciones son signos
de las cosas.*®

» Tomas de Aquino, S. Th., I, q. 13, a. 1.

3 Segun el filosofo, las palabras son signos de los conceptos, y los conceptos son
representaciones de las cosas. De este modo, puede observarse como las palabras se
pronuncian para dar significado a las cosas por medio de la concepcion del entendimiento.
Asi, pues, lo que puede ser conocido por nosotros con el entendimiento, puede recibir
nombre por nuestra parte.

3 Cfr. Tomas de Aquino, Peri hermeneias, 1. 1.

32 Cfr. Tomas de Aquino, S. Th. 111, q. 60. A. 4, c.

3 Cfr. Tomas de Aquino, Peri hermeneias, 1, 3.
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Un aspecto fundamental de la oracién enunciativa es su conforma-
cién; es decir, como estd compuesta la enunciacién. Tomds, quien habia
estudiado el trivium, que permitia un conocimiento firme de la gramdtica,**
dice que las partes constitutivas son el nombre y el verbo; por eso, en las
lecciones 4 y 5 aborda esa temdtica.

Lo que realmente importa es la cualidad de la enunciacién, que se
presenta de dos maneras: afirmativa y negativa, las cuales dicen el ser o no
ser de las cosas y que su correspondencia con la realidad dirdn la verdad o
falsedad, aspecto fundamental del pensamiento del aquinate, pues es bien
sabido que una de sus principales preocupaciones fue conocer y transmitir
la verdad, evitando en todo momento la falsedad.?

A pesar de que se puede hacer un esfuerzo grande por alcanzar la ver-
dad, lo cierto es que se da el error. Entonces, siguiendo a Aristdteles, Tomds
enuncia unas reglas de oposicién, tratando la contrariedad o contradiccién
de los enunciados. Esto ayuda mucho para la valoracién de la comunica-
cién, directamente, y del hombre, indirectamente.*

En la busqueda de la verdad, surge otro asunto problemdtico, el de la
verdad de los futuribles, un asunto que adn no se concreta y, por ende, no
se sabe a ciencia cierta si es verdad o no. La solucién de Tomds radica en la
necesidad o contingencia de las proposiciones y su relacién con la realidad.

Como puede verse, en la exposicién de los nicleos temdticos del
pensamiento tomista en cuanto al lenguaje, hay un tema fundamental: el de la
verdad, que tiene como supuesto el aspecto medular de este trabajo: el nexo
existente entre realidad, pensamiento y lenguaje, ya que, si la cosa es y se
capta como es, se dice lo que es, a lo cual se llama verdad.

Por tanto, la verdad se dice de tres maneras: la cosa en cuanto es, como
fundamento de la verdad, la verdad ontoldgica; la adecuacién del enten-
dimiento y la cosa, la verdad en cuanto concebida por la inteligencia, la
verdad légica; finalmente, la verdad en cuanto enunciada o dicha, la verdad
locutiva o lingiiistica.”

Esto asegura que el nexo entre realidad, pensamiento y palabra es real
e inseparable. De hecho, puede decirse que la realidad habla, en cuanto se
presenta interpelando, presentdndose, despertando a la inteligencia, para
que actde conociendo, dando como resultado una palabra (verbum) en tres
sentidos: palabra interior o concepto, palabra exterior o voz y palabra in-
termedia o imaginativa. La palabra interior se llama también espiritual o

3 Cfr. Ricardo Da Costa, “Las definiciones de las siete artes liberales y mecénicas en
la obra de Ramén Llull” Anales del seminario de historia de la filosofia, vol. 23, Barcelona,
2006, pp. 131-164.

3 Cfr. Tomds de Aquino, Peri hermeneias, 1, 6-9.

36 Peri hermenetas, 1, 10-12.

37 Cfr. Tomds de Aquino, De veritate, q. 1, art. 1 res.
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mental y la exterior es corporal o sensible; por ende, sonora. Asi, la palabra
dicha es signo de la palabra interior, mientras que la palabra imaginativa
juega un papel imaginativo en la relacién de la interior a la exterior.?®

sQué se entiende como palabra interior? Para esto, Juan Cruz apunta
lo siguiente:

Tomds ensefia que la palabra exterior se configura propiamente como oracién
enlazada y no como simple nombre. Por eso, dice que la oracién es significa-
tiva, mas no como un instrumento de fuerzas naturales [...] Pero la oracién
y sus partes son efectos de fuerzas interpretativas que operan por medio de
los instrumentos que emiten sonido. Al igual que para hacer obras artificiales
se usa la fuerza de movimiento en los instrumentos materiales, como brazos
y manos, también las fuerzas interpretativas utilizan la garganta y otros ins-
trumentos naturales para configurar la oracién. De ahi que la oracién y sus
partes no sean cosas naturales, sino ciertos efectos artificiales. Y asi, la oracién
significa por eleccidn, o sea, por institucién de la humana razén y voluntad.
Porque la razén misma es la que mueve las fuerzas corporales orientadas di-
ndmicamente a obras artificiales, fuerzas que son usadas por la razén como
instrumentos.*

Entonces, el lenguaje es artificial en el sentido de que las palabras son
intérpretes, captadas por los receptores con un sentido establecido por la so-
ciedad comunicativa, lo cual no implica que el contenido del lenguaje (la
palabra interior) sea artificial; mds bien, el signo que la refiere, la externa, es
la creacién humana, dependiente de la inteligencia y la voluntad.

El Comentario al Peri Hermeneias como prefilosofia del lenguaje

La filosofia del lenguaje se consolidé a fines del siglo x1x y principios del xx,
un periodo que descubre al lenguaje como objeto directo del quehacer fi-
loséfico, considerdndolo digno de una reflexién metafisica con autonomia,
independiente del ser. Esto permite una expresién presentada por Vicente
Muniz en Introduccion a la filosofia del lenguaje: “la filosofia que mds ca-
racteriza al siglo xx es la del lenguaje”.* Asi, todo tema relacionado con el
lenguaje se convierte en tema actual y de interés.

3% Cfr. ]. Cruz, “Ontologia de la palabra®, Comentario al libro de Aristdteles sobre la
interpretacion, p. XIIIL.

3 Thidem, XIV.

© Vicente Mufiz, Introduccién a la Filosofia del Lenguaje. Problemas ontoldgicos,
Barcelona, Anthropos, 1989, p. 20.
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En términos generales, la filosoffa del lenguaje es una rama de la filo-
soffa que estudia el lenguaje, y es filosofia en cuanto a que estudia nocio-
nes tales como el significado, la referencia, la verdad, el uso del lenguaje
(pragmdtica), el aprendizaje y la creacién del lenguaje, el entendimiento del
mismo, el pensamiento, la experiencia, la comunicacién, la interpretacién
y la traduccién, desde un punto de vista lingtiistico.

La filosoffa del lenguaje se relaciona de manera directa con la légica, cien-
cia formal de la filosofia, que tiene como objeto de estudio las condiciones en
las que un razonamiento mental u oral puede considerarse vélido, median-
te la determinacién de las reglas de inferencia validas, aunque también se
vincula con la gramatica, la cual estudia lo relacionado con la lengua; de
hecho, Aristételes y Tomds no pensaban en una filosofia del lenguaje, sino
en una légica o gramdtica. Estas tres disciplinas estdn vinculadas estrecha-
mente, pero, en realidad, la 16gica estaria a la base, ya que estructura, mien-
tras que la gramdtica sistematiza; sin embargo, la filosofia del lenguaje pone
las condiciones necesarias para que la estructura se transmita y comunique.
Otra disciplina con la que se liga esta filosofia es la lingiiistica, que propor-
ciona elementos importantes a esta reflexion.

La reflexién filos6fica acerca del lenguaje es, como ya se menciond, tan
antigua como la misma filosofia del ser," ya que para referir al ser existente
es necesario nombrarlo y nombrindolo se manifiesta la cosa, pero no de
manera directa, sino indirecta. Entonces, el lenguaje es un signo por el cual
se representa la cosa nombrada por medio de una emisién de voz con signi-
ficado; por eso, la filosofia del lenguaje puede estudiarse desde el punto de
vista semidtico, semdntico y pragmadtico. Entonces, esta drea de la filosofia
“se ocupa del lenguaje desde el dngulo de la semdntica; es decir, de la rela-
cién de las palabras al concepto y por éste, a las cosas.”

Con la filosofia del lenguaje, la atencién se vuelve sobre el vehiculo
del pensamiento, es decir, al lenguaje. Las interpretaciones de la realidad
estan hechas de lenguaje y se construyen mediante él. Lenguaje y pen-
samiento son inseparables, porque el hombre se hace consciente de sus
pensamientos y emociones en cuanto se nombran. Por eso, muy a menu-
do se ocupa la expresién “no hay palabras”, cuando el pensamiento o el
sentimiento no es claro.

Pensar es, de algin modo, decir la realidad, de manera que la relacién
del hombre con la realidad estd medida por las palabras, por las oraciones;

4 Ernst Cassirer, Filosofia de las formas simbélicas I, México, Fondo de Cultura
Econémica, 1998, p. 63.

2 Frasmo Bautista Lucas, “Elementos para una filosoffa sistemdtica del lenguaje.
Lenguaje y significado”, Efemérides mexicana. Estudios filosdficos, teoldgicos e histdricos, vol.

23, ndm. 69, 2005, p. 337.
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en suma, por el lenguaje. Muchas realidades son verificables en la realidad
material, precisamente, por su materialidad; pero hay otras realidades que
no son materiales o al menos no se captan sensiblemente y se refieren con
una palabra, lo cual no significa que la palabra crea la realidad, sino que la
palabra puede aludir realidades inmateriales o insensibles. Por ejemplo, la
palabra puede nombrar el viento o la luz, pero también el amor y el perdén;
asimismo, mencionar la nada o a Dios, asegurando que la realidad no es
s6lo realidad material y que existen tanto entes reales como de razén.

Frente a ese panorama, en el hombre surgen preguntas fundamentales
que dan pie a la filosofia del lenguaje: ;Cémo interviene el lenguaje en la
relacién del hombre con el mundo? ;Hasta dénde las palabras condicionan
el conocimiento? ;Es posible pensar sin recurrir a las palabras? ;Cémo es
posible que las palabras comuniquen lo intimo de las experiencias?

A pesar de que en los textos tomistas no se encuentra una filosofia del
lenguaje como se plantea en la actualidad, se puede descubrir un interés ha-
cia el tema, tratdndolo con un rigor filoséfico; entonces, es posible afirmar
que ya hay un atisbo de tal especialidad. La historia de esta disciplina pro-
pone como iniciadores de tal investigacion a los fildsofos, quienes, de una
u otra manera, reflexionaron sobre tal acto humano. Por lo tanto, Tomis es
importante en el desarrollo de este quehacer; en él puede encontrarse, mds
especificamente, una metafisica del lenguaje, los fundamentos para una fi-
losofia del lenguaje.

Los estudiosos o comentadores de Tomds de Aquino resaltan su re-
flexién sobre el lenguaje, de tal manera que Martinelli ha dedicado un ar-
ticulo al estudio lingiiistico del aquinate: 7homas d’Aquin et ’Analyse Lin-
guistique. Cinningham también escribe sobre el tema en Speculative Gramar
in St. Thomas Aquinas, mientras que Mauricio Beuchot le otorga un gran
apartado en su Introduccion a la filosofia de Santo Tomds de Aquino, en La
[filosofia del lenguaje en la Edad Mediay en otros textos referidos al lenguaje.
Afirma Beuchot:

La filosofia del lenguaje de Tomas de Aquino estaba insertada en la légica y
tenfa herencia de gramdtica, sobre todo de ese producto medieval que fue la
gramdtica especulativa. De acuerdo con ello, era un tratamiento al mismo
tiempo filoséfico y lingiiistico. En el aspecto filoséfico coincidia con mu-
chos intereses de la actualmente llamada filosoffa analitica y en el aspecto
lingtiistico tenfa muchos elementos de la gramdtica estructural. Constard, en
primer lugar, de un estudio del signo, en general, como una parte semiética,
ubicada entre la légica y la psicologia, y un estudio del signo lingiiistico, con
dimensiones sintdctica, semdntica y pragmdtica; es decir, de las relaciones de
correccién o coherencia con otros signos lingiiisticos, de correspondencia con
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los objetos que pretenden designar, y de uso por parte de los hablantes, que
introduce el aspecto psicolégico y hasta sociolégico de la lengua.®

Con estas palabras, se abre la propuesta de lo que el mismo Beuchot ha
considerado una filosoffa del lenguaje en Tomds de Aquino; por tal motivo,
la exposicidén que se presenta a continuacién se basa en la propuesta de este
estudio de Tomds.*

El punto central del que parte Beuchot es el del signo, pues lo propio
de Tomis es la profundizacién de que el lenguaje se fundamenta en el pen-
samiento, por medio del signo, que tiene la capacidad de hacer las veces de
las cosas; de manera que el pensamiento es escrutable mediante signo y éste
puede ser pensable o comunicable: material como la palabra o inmaterial
como el concepto. El signo representa algo, una cosa, que es denominada
significado y el significado es doble: abstracto, que es la significacién, o
concreto, que es la suposicion.

En Tomds se encuentra la division del signo en formal e instrumental.
Es formal cuando el objeto representado es conocido en el signo y simulti-
neamente a él, por causa de una identidad de esencia. Esta clase de signos
contiene el concepto formal, que presenta la misma esencia de la cosa que
tiene existencia real con existencia mental. Mientras, el signo instrumental
representa al objeto por una esencia diversa, por eso se conoce por medio
de un discurso. Este signo puede ser natural, por la relacién causa efecto, o
convencional, por relacién arbitraria.

Asi, la filosofia del lenguaje de Tomds depende de una concepcién
metafisica, logica y psicoldgica del signo. Para no repetir las tesis de Aris-
tételes, se senala sélo aquello en lo que Tomds parece haber afadido algo a
su inspirador.

En el aquinate confluyen la tradicién aristotélica y la agustiniana del
verbo o concepto como el intermediario entre el signo lingiiistico exterior
(oral o escrito) y el objeto; es, ademds, un signo mental, por lo que constitu-
ye un lenguaje mental. En Aristételes, el concepto es la afeccién (pathema)
del alma que corresponde al signo lingiiistico; mientras que, en san Agus-
tin, es también el verbo de la mente o el verbo del corazén (verbum mentis
sive verbum cordis) que responde al verbo exterior. La palabra es signo del
concepto y éste es signo de la cosa, de modo que lo primero es que la pala-
bra nos haga comprender el concepto, como su sentido, y éste nos conduz-
ca al objeto, como a su referencia. Dice Tomds: “secundum philosophum,
voces sunt signa intellectuum, et intellectus sunt rerum similitudines. Et sic

“ Mauricio Beuchot, Introduccion a la filosofia de santo Tomds de Aquino, México,
uNaM, 2000, p. 43.
A Tdem.
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patet quod voces referuntur ad res significandas, mediante conceptione in-
tellectus. Secundum igitur quod aliquid a nobis intellectu cognosci potest,
sic a nobis potest nominari”.*

Por supuesto que el signo exterior, la palabra, tiene de manera intencional,
como designado principal, la cosa, esto es, la cosa en cuanto real; pero primero
va a la cosa en cuanto pensada o conocida y después en cuanto real; por eso,
primero significa al concepto y luego al objeto. Asi lo refiere el propio Tomds:

"Sed sciendum quod significatio nominis non immediate refertur ad rem, sed
mediante intellectu: sunt enim voces notae earum quae sunt in anima passio-
num, et ipsae intellectus conceptiones sunt rerum similitudines, ut patet per
philosophum in principio Periherm. Quod ergo aliqua nomina non sint synon-
yma, potest impediri vel ex parte rerum significatarum, vel ex parte rationum

intellectarum per nomina, ad quas significandas nomina imponuntur".*

De esta manera, el concepto es causa del significado de la palabra, por
lo que Tomids explica: “Verbum prolatum exterius, cum sit significativum
ad placitum, eius principium est voluntas, sicut et ceterorum artificiato-
rum; et ideo, sicut aliorum artificiatorum praeexistit in mente artificis ima-
go quaedam exterioris artificii, ita in mente proferentis verbum exterius,
praeexistit quoddam exemplar exterioris verbi”.?

Asi, el verbo mental puede ser de tres clases: concepto, juicio y racio-
cinio. El primero tiene como signo la palabra; el segundo, el enunciado, y
el tercero, el argumento: significatio, suppositio y modi significandi. Santo

# Tomds de Aquino, S. 7A. 1, q. 13, a.1, cont. (segn el filésofo, las voces son signos
de los conceptos, y los conceptos son semejanzas de las cosas. Y asi resulta patente que las
voces se refieren a las cosas que se han de significar, mediante la concepcion del intelecto.
Por lo tanto, segtin que algo puede ser conocido por nosotros con el intelecto, asi puede ser
nombrado por nosotros).

4 Tomds de Aquino, De potentia, q. 7, a. 6 cont. (es de saber que la significacién del
nombre no se refiere inmediatamente a la cosa, sino mediante el intelecto; en efecto, las voces
son notas de aquellas pasiones que estdn en el alma, y las mismas concepciones del intelecto son
semejanzas de las cosas, como resulta patentado por el filésofo al principio del Peri hermeneias.
Luego, el que algunos nombres no sean sinénimos puede estar impedido o por parte de las
cosas significadas o por parte de las razones entendidas por los nombres para significar,
las cuales se imponen a los nombres).

47 Tomds de Aquino, De veritate, q. 4, a. 1, sol. (El verbo proferido exteriormente, ya
que es significativo por convencidn, su principio es la voluntad, como también de los demds
artificiados; por ello, asi como en la mente del artifice preexiste cierta imagen del artificio
exterior, asi en la mente del que profiere el verbo exterior preexiste cierto ejemplar del verbo
exterior).
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Tomds hace confluir en ¢l la tradicién de los modi significandsi, o de los mo-
distae, que culminard en la grammatica speculativa. Los modos de significar
corresponden a los modos de entender y éstos a los modos de ser.*® Hay
modos de significar y consignificar, pues hay términos categoremdticos y
sincategoreméticos, esto es, signiﬁcativos y consigniﬁcativos. Los primeros
significan por si mismos, como el nombre y el verbo; mientras que los
segundos significan Gnicamente en compania de éstos, y son las restantes
partes de la oracién (adverbios, preposiciones, conjunciones, entre otros);
por su parte, el verbo ademds de significar accién, pasién o movimiento,
cosignifica el tiempo.

Pero el Aquinate también hace confluir en €l la tradicién de los légicos
que estudiaban el lenguaje, desde los parva logicalia o tratados de las pro-
prietates terminorum; aunque no dedica ningtn tratado especifico a estas
propiedades, las toma en cuenta. Ademids de la significacién que tienen los
términos aun fuera del contexto de la proposicién, se dan otras propiedades
que éstos adquieren dentro de ese contexto proposicional: la suposicion, per-
teneciente a los substantivos, y la copulacién, perteneciente a los adjetivos.
Dice Tomds: “haec est differentia inter nomina substantiva et adiectiva, quia
nomina substantiva ferunt suum suppositum, adiectiva vero non, sed rem
significatam ponunt circa substantivum. Unde sophistae dicunt quod nomi-
na substantiva supponunt; adiectiva vero non supponunt, sed copulant”.#

Ast, la significacién es el contenido intelectivo que las palabras transmi-
ten al oyente. La suposicién es la relacién de los nombres con las cosas que
designan. La copulacién de los adjetivos es su capacidad de ser predicados,
porque consiste en afadir la significacién de un adjetivo a la de un sustanti-
vo. Por eso, el sustantivo es mds propiamente sujeto y el adjetivo predicado.
Santo Tomds divide la suposicién en material, cuando el término se refiere
a si mismo o a sus homoiomorfos, y formal, cuando el término se alude a la
cosa que significa. Asimismo, divide la suposicién formal en natural, que es
la esencia de la cosa significada, y accidental, cuando se nombra algin acci-
dente de la misma. A su vez, la accidental se divide en simple, la que tiene
el término que se refiere a alguna cosa de modo abstracto, y personal, la que se
nombra a las cosas concretas. Divide la personal en determinada, cuando
se nombra a una o varias cosas de manera definida, y confisa, cuando se le
dice a una o varias cosas de manera indefinida. También habla de la oracién
y de la proposicidn, es decir, de la oracién enunciativa o aseverativa.

4 Cfr. Tomds de Aquino, S. 7h.1, q. 45, a. 2, ad 2.

¥ Thidem. 1, q. 39, a. 5, ad 5. La diferencia entre los substantivos y los adjetivos consiste
en que los substantivos comportan su supuesto, mientras que los adjetivos no, sino que
lo sittian en la substancia de la cosa [por ellos] significada, por lo cual, dicen los légicos
(sophistae) que los substantivos suponen; los adjetivos, en cambio, no suponen, sino copulan.
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Santo Tomds ahonda en la semdntica de la proposicién, la consiste
en una relacién de razén entre sujeto y predicado y combina las relaciones
de inherencia y de identidad para aplicarlas a la proposicién. El sujeto y
el predicado se relacionan como materia y forma, pero también indican
una identidad material y una distincién formal, esto es, una identidad en
cuanto a la cosa o suppositum y una diversidad en cuanto a la razén, con-
cepto o funcién. Ademds de la proposicién de inherencia (un sujeto y un
predicado), conoce la proposicién relacional (varios sujetos y un predica-
do), aunque se centra en la mds simple, la de inherencia. Sujeto y predicado
pertenecen a categorias sintdcticas distintas, pero correlativas.

Reflexiones conclusivas

La importancia de Tomds radica en la temdtica y método, ya que la filosofia
del lenguaje es, en la actualidad, una pieza fundamental de la filosofia, tal
como lo resaltan varios autores:

Una de las caracteristicas mds importantes de la filosoffa del siglo XX es su giro
lingfiistico. A la influencia de este giro no han escapado las diferentes corrientes
filoséficas vigentes, ya se trate de la fenomenologfa, de la hermenéutica, del
marxismo... por no hablar de la filosoffa analitica, origen y ¢je de este cambio.
Dicho giro lingiiistico se puede caracterizar, breve y toscamente, como la cre-
ciente tendencia a tratar los problemas filoséficos a partir del examen de la forma
en que éstos se encuentran encarnados en el lenguaje natural.

El cambio de orientacion filoséfica ha dado una dimensién nueva a los estu-
dios sobre el lenguaje, una dimensidn, si se quiere decir asi, no filolégica. De
hecho, la parcela de investigacién lingiiistica tradicional ha sido invadida des-
de comienzos de siglo no sélo por fildsofos, sino también por sociélogos, psi-
cblogos y antropélogos. Todo esto ha tenido como efecto un ensanchamiento
y una profundizacién en la comprensién de lo que se considera el aspecto
distintivo de la especie, el lenguaje natural. El giro lingiiistico de las meto-
dologfas filoséficas se ha hecho patente, asimismo, en todas sus disciplinas,
desde las mds abstractas hasta las mds ligadas con la accién humana concreta.
Esta es una de las razones por las que la filosofia del lenguaje constituye, hoy
dfa, en la mayoria de las universidades del mundo, una parte importante e
insustituible de los estudios filoséficos. En muchas ocasiones, es precisamente
la filosofia del lenguaje aquella disciplina que tiende un puente hacia ciencias
empiricas, como la lingiifstica y la psicologia, a través del cual, la filosoffa
resulta fecundada.”

% Juan José Acero ez al., Introduccion a la filosofia del lenguaje, Madrid, Cdtedra, 2001, p. 15.
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Por esta razén, Tomds, hombre del siglo x11, estd vigente, porque trata
la temdtica con la misma profundidad y preocupacién; la tnica diferencia
es la nomenclatura. En cuanto al método, siempre asume como base la ex-
periencia vital, ya que confia en la consistencia y concrecién de lo real; de
ahi hace una teorfa, siguiendo la técnica del andlisis y la sintesis, con la ra-
z6n como gufa, en la seguridad de que ésta puede alcanzar la auténtica ver-
dad sobre el hombre y sus operaciones; ademds, se apoya en los pensadores
previos, aunque toma de ellos sélo lo que contribuye a la adquisicién de la
verdad, por lo cual no descalifica a ninguno, sino que establece un didlogo.

La actualidad de la propuesta tomista sobre el lenguaje puede resu-
mirse en las siguientes palabras: la realidad se encuentra frente al hombre
y ésta despierta su inteligencia para ser conocida, pero no se queda en el
conocimiento, sino que es trasmitida en la interaccién humana; entonces,
el tridngulo realidad, pensamiento y lenguaje es fundamental para el hom-
bre, porque hablando comunica lo conocido de la realidad y asi se abre y se
manifiesta a los otros.
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LA OBJECION DE CONCIENCIA EN EL
PENSAMIENTO ESCOLASTICO!

Arturo Mota Rodriguez’

ResumeN  En este trabajo se plantea el problema de la objecién a la ley por moti-
vos de conciencia —conocido como objecidén de conciencia—, siguiendo
las reflexiones del pensamiento escoldstico, en especial, en un escrito
de Tomds de Aquino. En primer lugar, se establece el estado de la
cuestién en funcién del comentario a una parte de la epistola de san
Pablo a los romanos,? donde se justifica la obediencia interior a la ley
externa, desde una perspectiva ética y religiosa; en segundo lugar, se
comenta una parte de la Suma teoldgica de Tomds de Aquino,® que
trata, en especifico, los alcances de la obligatoriedad de la ley en el foro
de la conciencia y, por ende, de la posibilidad de postular una objecién
vdlida a la ley. Como conclusidn, se establece una perspectiva ética
respecto de la objecién de conciencia en nuestro tiempo.

Asstract This paper studies the problem of conscientious objection at law on
reasons of conscience Act, also known as conscientious objection, but
following the reflections of scholastic philosophy, especially in a text
of Thomas of Aquinas. First sets the State of the art according to the
commentary on a part of the epistle of st. Paul to the Romans (chap-
ters 2 and 13), in which justify, from an ethical and religious perspec-
tive, internal obedience to the external law; secondly, it's commented
a part of the Summa Theologiae from Thomas of Aquinas (II-II, q.
96, a. 4), which is specifically the scope of enforcement of the law in
the Forum of conscience, and therefore, the possibility to apply a valid

Y Summa Theologiae, 1-11, q. 96, a. 4. En lo sucesivo, se consignard como S. 75, seguido
de las referencias.

“Universidad Andhuac, México.

2§, 7h 1y 1L

38, 75 111, q. 96, a. 4.
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objection to the law. Finally, it’s offered a conclusion that throws an
ethical perspective on conscientious objection in our actuality.
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Etica, filosofia medieval, filosofia del derecho, bioética.
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Ethics, Medieval philosophy, philosophy of law, bioethics.

n la actualidad, el tema de objecién de con-

ciencia es importante, en funcién de los

problemas derivados en la prictica médica,
juridica, religiosa, entre otras, debido a una oposicién entre los principios
por los que operan aquellos saberes anunciados y las convicciones persona-
les, de manera tal que se justifica una objecién por motivos de conciencia
en cuanto al seguimiento de la ley, lo cual hoy busca reconocimiento legal
como un derecho.

Aqui se plantea el problema de la objecién a la ley por motivos de
conciencia, conocido como objecion de conciencia, desde la perspectiva del
pensamiento cristiano. En primer lugar, se establece el estado de la cues-
tién en funcién del comentario a una parte de la epistola de san Pablo a
los romanos,* donde se justifica, desde una perspectiva ética y religiosa, la
obediencia interior a la ley externa; en segundo lugar, se comenta una parte
de la Summa Theologiae de Tomds de Aquino,’ que trata, especificamente,
los alcances de la obligatoriedad de la ley en el foro de la conciencia y, por
ende, de la posibilidad de postular una objecién vdlida a la ley por motivos
de conciencia. Finalmente, se intenta una conclusién que arroje una pers-
pectiva de pensamiento respecto de este tema de objecién de conciencia en
conformidad con las reflexiones derivadas del estudio de estas referencias.

Estado de la cuestiéon

El tema de la objecion de conciencia no es ajeno al desarrollo del pensamiento
medieval cristiano. Si por ella entendemos la capacidad que tiene un ser hu-
mano de oponerse a cumplir algiin lineamiento de la conducta establecido
por la ley impuesta por otros hombres, en virtud de sus convicciones perso-
nales, ya sean éticas, ideoldgicas, politicas o religiosas, podemos encontrar

4. Th. 1y XIIL.
38, Th. 1111, q. 96, a. 4.
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distintos eventos en que los primeros cristianos aludian a sus convicciones
religiosas, a su creencia en un Dios hecho hombre (Jesucristo) para no cum-
plir el mandato de adorar a los dioses reconocidos por el Imperio romano,
aunque les costara la vida. Se sabe que, por negarse a la adoracién de otros
dioses, muchos cristianos fueron condenados a formar parte de la diversién
provista a los ciudadanos romanos en los estadios destinados para ello; una
diversién que consistia, por ejemplo, en ser devorados vivos por leones.

En este contexto, la conciencia jugé un papel muy importante en
la manera en que el cristiano se desenvolvia en el entorno social, porque
comprometia las exigencias derivadas de la ley del Estado con las exigencias
derivadas de su conviccién religiosa. Las primeras, competentes al orden
publico; las segundas, competentes al orden personalisimo del individuo.

En este caso, conviene mencionar un texto que sirve de referencia y
sobre el cual es necesario reflexionar con cierta amplitud y profundidad,
aunque nos enfocaremos tnicamente en dos partes: la epistola de san Pablo
a los romanos. En ésta, san Pablo se dirige a la comunidad cristiana de la
Roma de su tiempo, la cual, por un lado, se negaba a pagar el impuesto
establecido y a obedecer la ley del Imperio, como respuesta a las 6rdenes
de adoracién a los dioses del imperio; por el otro, vivia un sentimiento de
busqueda de liberacién de un yugo externo a las creencias propias.

En su epistola, san Pablo trata el problema de la ley y su relacién con
la conciencia, advirtiendo la existencia de la ley y la obligatoriedad de su
cumplimiento, mds alld del establecimiento y enunciacién particular por
parte de una autoridad civil. En efecto, parece considerar que el seguimien-
to de las convicciones personales implica la afirmacién de una normativi-
dad a la que el hombre se somete individualmente, y es el primer criterio de
valoracién moral de las acciones: “Cuando los paganos, que no tienen la ley,
guiados por la naturaleza, cumplen las prescripciones de la ley, aunque no
tengan la ley, ellos son ley para si mismos, y demuestran que lo que ordena
la ley estd inscrito en sus corazones. Asi lo prueba el testimonio de su propia
conciencia, que unas veces los acusa y otras los disculpa”.®

Asi que los actos realizados siguiendo la voz de la conciencia perso-
nal implican el seguimiento de una ley interior, inscrita en el corazén del
hombre, y una ley natural, que se conforma como criterio y referencia de
la toma de decisiones personales. La conciencia es, pues, un criterio de mo-
ralidad, pero en la medida que se sustenta en un ordenamiento natural. En
primera instancia, independientemente de la existencia y el conocimiento
de una ley exterior promulgada por una autoridad, el individuo se somete y
se obliga al cumplimiento de una voz interior que dicta lo que ha de hacerse

¢ Rm. 2, 14-15.
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o lo que ha de evitarse, teniendo como referencia la palabra, el testimonio
de su propia conviccién.

Lejos de indicar una prioridad de la subjetividad, lo anterior sefala la
validez y prioridad de la ley, porque por encima del individuo estd la natu-
raleza, y es ella el fundamento, mds o menos objetivo, en el que se sustenta
el seguimiento de la voz de la conciencia, que obliga, individualmente, a
cumplirla como exigencia para la conducta. De esta manera, no se elimina
ni a la conciencia ni a la ley; antes bien, intenta armonizar ambos criterios.
Pero esta vinculacién implica armonizar también la obediencia a la ley in-
terior fundada en la naturaleza (voz de la conciencia), con la obediencia a
la ley exterior, promulgada por la autoridad (ley civil). Tal armonizacién se
desarrolla en el capitulo 13 de la misma epistola:

Todos deben someterse a las autoridades constituidas, porque no hay autori-
dad que no provenga de Dios y las que existen han sido establecidas por él.
En consecuencia, el que resiste a la autoridad se opone al orden establecido
por Dios, atrayendo sobre si la condenacién. Los que hacen el bien no tienen
nada que temer de los gobernantes, pero si los que obran mal. Si no quieres
sentir temor de la autoridad, obra bien y recibirds su elogio. Porque la au-
toridad es un instrumento de Dios para tu bien. Pero teme si haces el mal,
porque ella no ejerce en vano su poder, sino que estd al servicio de Dios para
hacer justicia y castigar al que obra mal. Por eso es necesario someterse a la
autoridad, no sélo por temor al castigo, sino por deber de conciencia. Y por
eso, también ustedes deben pagar los impuestos: los gobernantes, en efecto,
son funcionarios al servicio de Dios encargados de cumplir este oficio. Den
a cada uno lo que le corresponde: al que se debe impuesto, impuesto; al que
se debe contribucidn, contribucidn; al que se debe respeto, respeto; y honor,
a quien le es debido.”

En dicho texto, san Pablo alude a los elementos de la dimensién juri-
dica de la conducta del hombre en sociedad. El fin de la ley establecida por
la autoridad es el orden, el cual se consigue con un ejercicio de poder coer-
citivo por parte de la autoridad respecto de las conductas individuales que
no se apegan a los lineamientos del orden publico. Este poder coercitivo se
hace enfético con la figura del castigo, de la pena, que limita las acciones
por el miedo a sufrir un mal. Asi, la ley implica al orden publico como fin
y a la pena como instrumento negativo. En efecto, la ley ordena las accio-
nes al orden publico como un bien compartido por todos los individuos
integrantes de una colectividad y es su principal fin; por eso, la pena sélo
restituye el orden quebrantado por una conducta adversa al seguimiento de

7Rm. 13, 1-7.
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la ley. El miedo no es, por ende, el fin del ejercicio del poder por parte de la
autoridad, sino una mediacién psicolégica indirecta que prevé la probabili-
dad de quebranto del orden previsto por la ley.

Sin embargo, san Pablo no es ingenuo, sino consciente de que la di-
mensidn juridica de la conducta implica un elemento esencial: la justicia.
Aclaremos: la autoridad tiene su legitimidad en la voluntad de Dios, que
también ha establecido esta dimensién juridica de las relaciones humanas,
ya que él mismo otorgd una ley a su pueblo; sin embargo, esta legitimidad
se hace efectiva cuando cumple su cardcter esencial de mediacién. “Ella [la
autoridad] no ejerce en vano su poder, sino que estd a/ servicio de Dios para
hacer justicia y castigar al que obra mal”.® Si el fin del ¢jercicio del poder
por parte de la autoridad es el orden piblico como bien comin, la forma
de su ejercicio es la justicia, entendida en el sentido cldsico ya anunciado
por Ulpiano: Constans et perpetua voluntas ius suum cuique tribuit;’ que san
Pablo expresa como: “Den a cada uno lo que le corresponde”. "

Como consecuencia, si la autoridad ejerce legitimamente el poder que
se le concedid, debe hacerlo con un sentido de justicia e igualdad; con ello,
la ley cumple una funcién juridica y ética, ya que, al mismo tiempo que
procura el orden publico como bien comun, procura el bien de los indivi-
duos que integran una colectividad. Asi, la obediencia a la voz interior de la
conciencia coincide con la obediencia a la ley exterior, pues ambas siguen el
cumplimiento tanto de la ley natural, como de la voluntad de Dios, o, si se
quiere, el cumplimiento de la voluntad de Dios inscrita en la naturaleza y
expresada racionalmente por medio de la ley promulgada por la autoridad.
Por lo mismo, puede leerse en la misma epistola: “es necesario someterse
a la autoridad, no sélo por temor al castigo [dimensién juridica] sino por
deber de conciencia [dimensién ética]”.

Por tanto, la conciencia y la ley coinciden en una cosa: la justicia, que
es dar a cada quien lo que le corresponde, porque es su bien, su derecho,
pues la ley, que es justa, contribuye al bien del individuo, y el individuo que
sigue la ley justa contribuye al orden publico y, por ende, al bien comtn. En
efecto, la justicia es la mediacién entre el bien individual y el bien comun;
es la que permite unidad de bien entre el individuo y la colectividad, de ahi
que san Pablo senale una doble via de la justicia, es decir, del individuo res-
pecto de la colectividad (“al que se debe impuesto, impuesto; al que se debe
contribucién, contribucién”) y del individuo respecto de otro individuo
(“al que se debe respeto, respeto; y honor, a quien le es debido”).

8 Rm. 13, 5. Las cursivas son nuestras.

? Domitius Ulpiano, Liber singularis reqularum. Fragmenta minora saeculorum, Paulus
Krueger, Apud Weidmannos, Berolini, 1878.

0 Rm. 13, 7.
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Parece que, de esta forma, san Pablo salva el problema de que la con-
viccidn religiosa no es una mera contraposicién de la ley civil, aunque tam-
bién anuncia una pauta para desarrollar un pensamiento en cuanto a la po-
sibilidad de la conciencia de objetar una ley promulgada por la autoridad,
aspecto que desarrolla con mayor atencién y amplitud el gran pensador
medieval Tomds de Aquino.

¢:La ley humana se impone con necesidad
al hombre en el foro de la conciencia?"!

Se cuestiona el tema propuesto en la Summa theologiae de Tomds de
Aquino, el doctor Anggélico, * un texto que se inscribe en el Trazado sobre la
ley, el cual se desarrolla en las cuestiones 90 a 97. La cuestién 96 (desarro-
llada en seis articulos) es un texto que trata especificamente de los alcances
de la ley humana (o establecida por los hombres) en cuanto a su universali-
dad y necesidad. En él, se reflexiona sobre los temas de la universalidad de
la ley (articulo 1); de sus relaciones con los hébitos que gufan las pasiones
humanas (vicios y virtudes, articulos 2 y 3), y se aborda el problema de los
limites de la ley en cuanto a los alcances de su obligatoriedad, ya sea inter-
na, en cuanto a la conciencia (articulo 4), o externa (articulos 5 y 7). Asi
que este escrito reflexiona acerca de los limites de la obediencia interior de
la ley externa; es decir, los elementos que hacen posible un acto de objecién
de la conciencia.

Al final del apartado anterior, mencionamos que, aunque san Pablo
realiza un esfuerzo intelectual por mostrar la necesidad y posibilidad de
armonizar la ley y la conciencia, abre una perspectiva para pensar la posi-
bilidad de ejecutar un acto objetor de la ley por motivos de conciencia; y
es que la ley externa depende de la justicia para que obligue interiormente.

El texto se expone en la forma de la disputatio,' sefialando tres argumentos
que pueden favorecer la no obligatoriedad ni obediencia interior de la ley

" "Videtur quod lex humana non imponat homini necessitatem in foro conscientiae”.

12 Se le llamé doctor angélico, porque desarrollé ampliamente un discurso que
intenta mostrar una especulacién acerca del ser del dngel, que forma parte del contenido
de la fe cristiana. En buena medida, retoma las reflexiones proporcionadas ya por la
figura de Pseudo Dionisio, en sus obras De divinis nominibus y De coelesti hierarchia;
pero Tomds de Aquino enriquece estos pensamientos con la metafisica aristotélica y
neoplaténica que le caracterizan.

13 La disputatio fue un método pedagégico de la ensefianza medieval, influido por un
sistema de reflexién y exposicién de Pedro Abelardo, quien escribié un texto titulado Sic ef
70m, que expone argumentos y contraargumentos respecto de temas particulares. La disputatio
implicaba tres elementos: la discusion, la exposicién y la resolucién. La discusion consistia
en establecer los argumentos que podian responder el problema de modo afirmativo y
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externa, de modo absoluto. A continuacién, se enuncian los principios de
las argumentaciones: “una potestad o autoridad inferior no puede imponer
la ley en un juicio que corresponde a una potestad o autoridad superior”.'*
“El juicio de la conciencia depende, en modo méximo y principal, de los
mandatos divinos, pero a veces los mandatos divinos son anulados por las
leyes humanas™."> “Frecuentemente, las leyes humanas provocan injuria y
calumnia a los hombres [...] pero es licito a cualquiera evitar la opresién y
la violencia”.'®

En ellos, se alude a los elementos de la ley'” que dirigen las argumenta-
ciones: el autor (potestad), el fin (bien comdn) y la forma (justicia) de la ley,
respectivamente. En el primer caso, se elimina la posibilidad de obligato-
riedad de la ley humana externa, porque relaciona el juicio de la conciencia
personal directamente con la autoridad y potestad de Dios, pues sélo él
puede sancionar el interior del hombre, por ser el autor de la naturaleza hu-
mana; en el segundo caso, afiade al argumento anterior que las leyes humanas
pueden ser contrarias a la voluntad de Dios, de quien es propio ordenar la
conciencia en consecucion de su bien y fin propios, y, en el tercero, contra-
pone el sentido de justicia implicito en la ley natural, a la pasién humana,
que puede orientar la promulgacién de una ley humana con un sentido de
dano al préjimo, y, por tanto, de injusticia.

Como el tema central de la reflexién es la conciencia, elemento de
contenido ético, es necesario establecer el cardcter propiamente ético de
la ley, ya que la dimensién juridica de la conducta atane tinicamente a los
dmbitos de obediencia externa a la ley, pero la obediencia interna apela a un
criterio diferente, a lo ético. Esto es muy importante, porque si la ley obliga
interiormente, en conciencia, lo hace en virtud de su orden ético.

De ahi que Tomds de Aquino divida su argumento principal en dos
partes, atendiendo la justicia como aquel criterio por el cual es posible va-
lorar o desvincular la influencia de obligacién de la ley en el foro interno.

negativo (lo que se puede decir en favor y en contra), generalmente, apelando a las doctrinas
desarrolladas previamente y contempordneas; la exposicién desarrollaba un argumento
que pudiera servir de gufa, a partir de una reflexién profunda y de un conocimiento de
las doctrinas anteriores; la resolucién implicaba hacer un comentario a los argumentos
establecidos en la discusién, como respondiendo a lo expuesto en ellos. La disputatio servia,
también, como habilitacién intelectual, pues exigia s6lido conocimiento de la doctrina,
rigor (l4gica) argumentativo para vincular los pensamientos, claridad (gramdtica) y elegancia
(retérica) en la exposicion del contenido.

'4"Inferior potestas non potest imponere legem in iudicio superioris potestatis”.

15 "Tudicium conscientiae maxime dependet ex divinis mandatis; sed quandoque divina
mandata evacuantur per leges humanas”.

16 "Leges humanae frequenter ingerunt calumniam et iniuriam hominibus [...] sed
licitum est unicuique oppressionem et violentiam evitare".

7.8, 7h. 11, q. 90, a. 4; 1111, q. 58, a. 1.
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Primeramente, afirma la fuerza de la ley en la conciencia en funcién de la
justicia: “Si [las leyes] son justas, tienen la fuerza de obligar en el foro de la
conciencia”,'® y explica la justicia de la ley a partir de los elementos anun-
ciados previamente. Asi, las leyes son justas en razén del fin, en cuanto or-
denan la conducta de los individuos en virtud del bien comin; en razén del
autor, en cuanto la potestad de la ley no excede la potestad de quien las ins-
tituye; y en razén de la forma, en cuanto impone las cargas a los individuos
con igualdad proporcional y en perspectiva del bien comun."” Por eso, la
primera conclusién del argumento sefialado afirma categéricamente: “Se-
glin esto, las leyes que son de este modo, que reparten las cargas de modo
proporcional, son leyes justas, obligan en el foro de la conciencia y son leyes
legales”.?® Entonces, la justicia, entendida como igualdad proporcional,*
es el elemento vinculatorio entre lo juridico y lo moral; por lo mismo, el
elemento que permite advertir la posibilidad de pronunciar una objecién
de la conciencia.

En la segunda parte del argumento, Tomds de Aquino afirma que una
ley puede ser injusta de dos modos. El primero se da en la medida que se
vulnera algunas de las tres condiciones estudiadas, ya sea buscando el bien
propio e individual en lugar del bien comun; ya sea que la ley sobrepase la
potestad del autor o porque es desproporcional en el reparto de las cargas,
aunque busquen el bien comun.? Cabe destacar que no se pierde el cardcter
legal, pero si su cardcter ético; por eso afirma que, “en este caso [las leyes]
tienen mds de violencia que de leyes”,”® debido a que violentan el orden
ético de su dimensién juridica. En ese sentido, la ley que no se ordena por
una dimensién ética no obliga en conciencia.**

Sin embargo, Tomds de Aquino no es ingenuo, porque si bien la con-
ciencia se ordena por una dimensién ética, prevalece un orden de bien ma-
yor, que es, en este caso, el bien comun; entonces, plantea inmediatamente

18 Si [leges] iustae sint, habent vim obligandi in foro conscientiae. C.

19 Leges iustae et ex fine, quando scilicet ordinantur ad bonum commune; et ex auctore,
quando scilicet lex lata non excedit potestatem ferentis; et ex forma, quando scilicet secundum
aequalitatem proportionis imponuntur subditis oner in ordine ad bonum commune. C.

2 Et secundum hoc, leges huiusmodi, onera proportionabiliter inferentes, iustae sunt, et
obligant in foro conscientiae, et sunt leges legales.

21 El tema de la justicia como igualdad proporcional es ampliamente atendido por el
mismo Tomds de Aquino en S. 74. II-11, q. 58, el cual merece un estudio més profundo.

22 Iniustae autem sunt leges dupliciter. Uno modo, per contrarietatem ad bonum humanum,
e contrario praedictis, vel ex fine, sicut cum aliquis praesidens leges imponit onerosas subditis non
pertinentes ad utilitatem communem, sed magis ad propriam cupiditatem vel gloriam; vel etiam
ex auctore, sicut cum aliquis legem fert ultra sibi commissam potestatem; vel etiam ex forma, puta
cum inaequaliter onera multitudini dispensantur, etiam si ordinentur ad bonum commune. C.

2 Et huiusmodi magis sunt violentiae quam leges. C.

# Unde tales leges non obligant in foro conscientiae. C.
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una excepcién a la objecién de conciencia: el orden publico: “tales leyes no
obligan en el foro de la conciencia, sino a fuerza de evitar el escindalo y la
turba [desorden], en virtud de lo cual el hombre debe ceder su derecho”.?

Al respecto, la conciencia y su posibilidad de objetar o ir en contra de
una ley civil, que es un dmbito interior y personalisimo, es un derecho que
no puede negarse, pero que se puede impugnar; asimismo, la impugnacién
de la objecién de la conciencia se ordena en virtud de un bien mayor, y éste
es el bien comun, que, en términos juridicos, es el orden publico, y, en tér-
minos de pensamiento cristiano, es el bien del préjimo. Asi se puede leer en
la respuesta que da Tomds de Aquino al tercer argumento establecido, que
trata sobre la injusticia, al confirmar que cuando “la ley [...] impone un
gravamen injusto a los stibditos [...] el hombre no estd obligado a obedecer
la ley, si por esa desobediencia puede evitar el escindalo y un detrimento
[dano] mayor.”* Es decir, la desobediencia a la ley por motivos de conciencia
se afirma con conformidad con una posicién personal, pero ética, lo cual,
igualmente, establece los propios limites de tal desobediencia: en el orden
juridico, el bien comdn, y en el orden ético o moral, el bien del préjimo,
por el escdndalo” a la conciencia del hermano.

El segundo modo por el que una ley puede ser injusta, y que da motivo
de una objecién por parte de la conciencia, es que la ley contraviene el orden de
la voluntad divina y del bien divino, como cuando un gobernante ordena
e impone la idolatria o a cualquiera cosa contraria a la ley divina,”® debido a
que contraviene una conviccién religiosa.

Esto es muy interesante, porque para Tomds de Aquino, la objecién de
conciencia apela, en primera instancia, a un criterio de orden ético-juridico
y, en segunda instancia, a un criterio de orden de creencia religiosa. Frente
al orden juridico, puede objetarse la ley por motivos de conciencia en fun-
cién de una conviccién personal, aunque ética; también por motivos de
conviccion religiosa, en conformidad con los lineamientos establecidos por
un orden de fe. Asi, puede ser que la primera fuerza por la que se afirma una

» Unde tales leges non obligant in foro conscientiae, nisi forte propter vitandum scandalum
vel turbationem, propter quod etiam homo iuri suo debet cedere. C.

2 "Ad tertium dicendum quod ratio illa procedit de lege quae infert gravamen iniustum
subditis, ad quod etiam ordo potestates divinitus concensus no se extendit. Unde nec in ralibus
homo obligatur ut obediat legi, si sine scandalo vel maiori detriment resistere possit”. Ad 3.

7 Scandalum (escindalo) es una palabra latina que proviene de la palabra griega
okavdalov, cuyo significado es piedra, obstdculo, y coloquialmente, se utilizaba como piedra
de tropiezo, para significar un acto que desviaba la rectitud de la conducta o del juicio de
otra persona.

" Alio modo leges possunt esse iniustae per contrarietatem ad bonum divinum, sicut leges
tyranorum inducentes ad idolatriam, vel ad quodcumque aliud quod sit contra legem divinam.
Et tales leges nullo modo licet observare”.
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objecién de conciencia sea, en el individuo, una conviccién religiosa, pero
tiene mds peso frente al orden juridico el carcter ético en que se expresa tal
conviccidn, como injusticia en funcién del derecho. Por lo mismo, puede
inferirse que, si el individuo quiere afirmar un cardcter juridico de su obje-
cién de conciencia, antes que acudir a su conviccién por creencia religiosa,
debe justificar la viabilidad ética de tal conviccidn, y, con base en ello, es-
tablecer la efectividad juridica de su acto objetor, con lo que la objecién de
conciencia serfa no s6lo un acto personal de apego a una creencia religiosa,
sino un derecho que debe resguardarse en términos de legalidad.

Por otra parte, en su afin de serenidad y prudencia para tratar un
problema, Tomds de Aquino manifiesta que la objecién por parte de la
conciencia no es ilimitada, sino que asume las mismas restricciones de sus
fuentes ético-juridicas y religiosas. En este sentido, la objecién a la ley por
motivos de conciencia implica que tal desobediencia no suponga un dano
al orden publico, pues con la objecién sdlo se busca realizar un bien para
el individuo, pero ello no puede implicar un dano a otro, porque estaria
en contra de su propia fuente ética de bisqueda de bien proporcional para
todos, en lo que se funda el derecho. En cuanto a la conviccién religiosa,
por la que puede afirmarse una objecién a la ley, se inscribe igualmente en
un contexto de creencia, que, en el caso del cristianismo, establece la caridad
como e¢je fundamental que ordena las relaciones humanas. De ahi que la
objecién de conciencia no pueda contradecir dicha orientacién, ante lo que
Tomids de Aquino establece como limite a la objecidn, el escindalo, porque
por motivos de conveniencia personal no es permitido que el préjimo, que
no estd bien formado en la rectitud de sus convicciones éticas o religiosas,
confunda su conciencia y pueda, en consecuencia, conducirse de modo
desviado a lo que la creencia misma pide.

Al parecer, para Tomds de Aquino, el aspecto importante que orienta
el estudio de la objecién por motivos de conciencia es la rectitud, en el
dmbito ético-juridico y en el moral-religioso. La rectitud implica claridad
en el conocimiento de los principios en que se fundan estos dmbitos; tal
es el caso del discernimiento por el que se compara un principio con la si-
tuacién particular, en funcién de la cual comparacion se realiza una accién
concreta. Para Tomds de Aquino, este ejercicio de rectitud es ordenado por
la prudencia, una rectitud prudencial que evita la intransigencia de la ley y la
pérdida de sentido por parte de la subjetividad, un tema que no se desarrolla
en esta cuestion, pero parece implicado.”

» Es necesario desarrollar con mds amplitud este aspecto de la prudencia como
mediacién en la interpretacion ética-juridica y moral-religiosa, pero eso merece un trabajo
especial que se desarrollard posteriormente. Por lo pronto, se recomienda la revision del texto
de Martin Rhonheimer, La perspectiva de la moral, Rialp, Madrid, 2000, para comenzar la
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Ademds de la legalidad, la rectitud juridica tiene una impronta ética,
mientras que la rectitud moral implica una creencia religiosa, aunque bajo
un criterio de congruencia con los contenidos propios; un aspecto que re-
sulta sobresaliente porque se revela la originalidad del pensamiento de To-
mds de Aquino: procura fortalecer sus argumentaciones con las referencias
al pensamiento de Aristételes; sin embargo, en este texto no se encuentra
una sola referencia al estagirita, si bien es cierto que el tema de la rectitud
ética y politica ya es tratado por Aristételes, pero no advertido en cuanto
a la obediencia interior de la ley y su posibilidad de objetarla; de igual ma-
nera, san Pablo reflexiona sobre la unidad ética entre conciencia y ley, pero
no sobre la validez de la objecién a ella. Es, pues, Tomds de Aquino quien
retoma la intuicién de la relacién ético-juridica y moral-religiosa por parte
de san Pablo, ampliando la posibilidad de la objecién a la ley por motivos de
conciencia, con lo que enriquece la reflexién del pensamiento cristiano en
conformidad con las exigencias de la vida politica por parte de los propios
cristianos.

Conclusiéon

En la reflexién tomasiana,® la objecién de la conciencia se inscribe como
posibilidad en un contexto juridico, ético y religioso, ya que de la vincula-
cién entre estos rdenes depende la validez del ejercicio de una no obediencia
a la ley. En primer lugar, su cardcter juridico puede afirmar el cardcter de
derecho a la objecién de conciencia. En segundo lugar, a partir de la re-
flexién sobre los elementos propios de la ley (legalidad) y de los elementos
propios de su cardcter de obligacién interna, en la conciencia individual
(ética y religiosa), Tomds de Aquino expone el criterio por el que puede ha-
ber desobediencia a la ley. De esta forma, si la ley no cumple las condiciones
propias de legalidad o de la exigencia ética de la justicia o si va en contra de
la conviccién de creencia religiosa (que debe ser conforme a las exigencias
éticas), el individuo puede, con validez, ejecutar un acto objetor a la ley.

A pesar de ello, el acto objetor por motivos de conciencia no es, en
el pensamiento expuesto por Tomds de Aquino, ilimitado; su validez le
impone sus propios limites debido a que la objecién de conciencia tiene
que ser congruente con las exigencias propias de la legalidad, de la éticay la
creencia religiosa; asi que la objecidn de la conciencia no puede ir en contra

reflexién de este tema.

3% Se expresa como tomasiana para diferenciar el pensamiento de Tomds de Aquino
del desarrollado por las escuelas romistas, que intentaron un desarrollo del pensamiento del
mismo Tomds de Aquino, no siempre en conformidad con el pensamiento del aquinate, y a
veces, desviando algunas de sus especulaciones.
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del fin legitimo de la ley que se relaciona con una exigencia ética, es decir,
el bien comun en relacién con la justicia, en su doble aspecto, principal-
mente distributiva, pero también conmutativa, lo cual aplica a cualquier
conviccién personal, ética, politica, ideoldgica o de cualquier otro dmbito.
Tampoco puede ir en contra de las exigencias propias de la conviccién deri-
vada de la creencia religiosa mientras ésta se encuentre en conformidad con
los dmbitos anteriores; por eso, la caridad funciona como el eje que orienta
y limita el acto objetor.

La objecién de conciencia en el pensamiento cristiano implica, en-
tonces, una valoracién de la vinculacién ética entre ley y conciencia, prin-
cipalmente en la justicia, considerada ya por san Pablo en su Epistola a los
romanos, ampliando la perspectiva desde esta unidad ética a la posibilidad
de su ejecucién y sus limites propios, que es lo que Tomds de Aquino desa-
rrolla en el texto comentado.

En el pensamiento cristiano-catélico, la objecién de conciencia tiene
alcances importantes, porque en el contenido de sus columnas doctrinales
(Sagradas Escrituras, tradicién y magisterio) se expresa la reflexion de los
aspectos ya enunciados por parte de san Pablo y Tomds de Aquino. Una
referencia notable es la tercera carta enciclica, Caritas in veritate, firmada
por el papa Benedicto xv1, donde afirma como sentido de la doctrina social
de la Iglesia, el ejercicio de la caridad, del amor, en la verdad,’" una verdad
vinculante de las dimensiones religiosa, politica y ética del actuar del cris-
tiano, en particular, y del hombre, en general,* lo que podria dar luces para
plantear en las dindmicas politicas particulares un derecho a la objecién de
conciencia.

31 Cfr. Benedicto xv1, Carta enciclica “Caritas in veritate”, México, Ediciones Paulinas, 2009.

32 Es necesario para el pensamiento cristiano-catélico contempordneo estudiar los
contenidos que al respecto de la objecién de conciencia aporta esta carta enciclica, pero
dicho estudio merece un lugar aparte del presente escrito. Se considerard en un trabajo
posterior.
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ERASMO DE ROTTERDAMY
LOS FUNDAMENTOS DE LA
COMMUNITAS PERFECTA
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Resumen  Este ensayo pretende destacar la importancia de Erasmo de Rotter-
dam (1466-1536) en la construccién de un tipo de humanismo en el
siglo xv1, el cual defendid los ideales de comunidad fundamentados
en el epicureismo y en los principios del cristianismo primitivo —la
caridad hacia el préjimo y la renuncia a la riqueza—, basados en un
modelo de comunidad establecido en una organizacién de la tierra
comunal y en el trabajo colaborativo, como principios materiales de
reproduccion de la vida justa, la cual, a su vez, debe basarse en la paz
como su condicién de posibilidad. Se trata de un tipo de modernidad
que compitié con otros modelos civilizatorios alternativos, como el de
Martin Lutero (1483-1546), quien triunfa en el norte de Europa, con
reformas devocionales particulares, con cruces importantes con las pro-
puestas de Erasmo de Rotterdam, donde las criticas entre ambos coinci-
den gracias a su orden de procedencia; eran agustinianos y estudiaron
en las escuelas de la Devotio moderna —como fueron los Hermanos de
la Vida Comtin—, fundadas en la baja Edad Media en el siglo x1v, las
cuales propusieron verdaderas reformas devocionales. Erasmo y Lute-
ro, ademds de estar cobijados bajo un mismo techo histérico politico,
impregnado de corrupcién, afanes de conquista, pobreza e injusticia
social, son hdbiles activistas sociales frente a dichas causas justas.

AssTtracT This essay wants to show the active participation of Erasmus of Rotter-
dam (1466-15306) in the construction of a type of humanism during
the sixteenth century, which defended the ideals of community based
in epicureanism and the principles of primitive christianity, as charity
and the renunciation towards property, as a model of community ba-
sed on the social organization of territory and the collaborative work
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as the material principles of human reproduction as a way to obtain
justice, peace is its condition of possibility. This is a kind of moder-
nity which entered in competition with other civilizatory projects, as
Martin Luther’s (1483-1546) spiritual reform with its political success
in the north of Europe. We find interesting similarities in critics and
proposals of both theologians, this is due to their shared Augustinian
origins and to the schools were they studied in their youth. Erasmus
and Luther also shared their fight against corruption, conquer ob-
jectives by powerful men, greediness, selfishness, vice and a critique
against injustice and poverty.

PALABRAS CLAVE
Ideales de comunidad, humanismo renacentista, paz, justicia, filosoffa de Cristo,
epicureismo

KEywoRDS
Community ideals, humanism in Renascence, peace, justice, philosophy of Christ,
epicureism

La pertinencia de leer a Erasmo de Rotterdam

evivir los ideales politicos de Erasmo de
Rotterdam obedece a la necesidad de re-
exionar respecto de la paz en México, en
exigirla como un derecho, no como un privilegio. Un clima de paz y se-
guridad es el minimo indispensable que garantiza la consecucién de la re-
produccién de la vida material y cultural de nuestros pueblos. La reflexién
es pertinente para una sociedad que vive dominada por la discriminacién,
el miedo y un Estado no disfuncional sino fallido, donde, ademds de frac-
turarse los lazos societales de pertenencia, se adelgazan las posibilidades
de construccién politica a través de una dominacién estética y epistémica
profundamente despolitizadora que saca de los programas de estudio a la
historia y a la filosofia; con lo anterior, se da lugar a una masificacién de los
imaginarios, se degrada a nuestros héroes mediante los ejercicios medidticos
y se limitan los espacios para revisar nuestros derechos y exigir su respeto.
Hoy mds que nunca son necesarias plumas incendiarias y heroicas como la
de Erasmo de Rotterdam.

En el andlisis filoséfico de sus obras, encontramos planteadas las con-
diciones de posibilidad para la reproduccién de la vida de una comunidad,
como son las nociones de cordialidad y tolerancia que aparecen en su Que-
rella pacis, en la critica contra la irracionalidad de la ambicién en E/ Elogio a
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la Locura o en la reforma de las reglas de conducta necesarias para una vida
feliz que ofrece en su Enquiridion o Manual del caballero cristiano. Todas
ellas son un ejercicio critico-politico importante frente a una generacién
amnésica y anémica, donde parecen haberse olvidado las funestas leccio-
nes de la violencia y cada generacién reproduce esta gran capacidad de
olvido: no recuerda que los derechos que hoy no defiende fueron ganados
por nuestros ancestros mediante actos de heroicidad envidiables y que lo
que los convierte en héroes es justamente haber dejado su comodidad para
trabajar en la construccién de derechos que ellos no habrian de disfrutar,
pero por los cuales estuvieron dispuestos a morir por toda una comunidad
de victimas. No hagamos que nuestros muertos vuelvan a morir.

Erasmo de Rotterdam en la construccién de la Communitas perfecta

Dos de las preguntas rectoras de esta investigacién son las siguientes: ;de
dénde surge esta necesidad de reivindicar los vinculos comunitarios como
fundamento critico en contra del orden politico imperante en el siglo xvrz
y scudl es el papel de Erasmo de Rotterdam en la construccién de la Com-
munitas perfecta?

Para responderlas, se busca mostrar el desafio de Erasmo de Rotter-
dam en contra del ambiente politico-religioso del siglo xv1, época conocida
como la primera Modernidad, en la que ocurren cuatro sucesos que marca-
ron el devenir civilizatorio y que hoy contintian inspirdndonos en cuestio-
nes de ética y politica: el surgimiento del humanismo renacentista; 1a Refor-
ma protestante; la escoldstica de la Contrarreforma, y el “descubrimiento”
de América. Este tltimo acontecimiento significé la gran oportunidad de
corregir los errores de la civilizacién europea; ello se debe a que el modo de
vida de los indios, con sus formas de propiedad comunitaria, su ausencia de
ambicién —como lo demuestra su indiferencia ante los minerales y metales
preciosos que existian en las Indias—, su timidez y generosidad de cardcter
——como lo atestiguan las cartas de Américo Vespucio y los relatos y cuader-
nos de viaje de capitanes y comerciantes de altos vuelos que viajaban en las
expediciones durante el siglo xv1, sin olvidar el retrato del cardcter indigena
que Bartolomé de las Casas ofrece en su Historia de las Indias, testigo del
genocidio perpetrado por los espafoles y denunciado por él en su Brevisima
relacion de la destruccion de las Indias— convirtié a América en el lugar de
realizacién de las utopias politicas, de la construccién de un ideal de co-
munidad, como lo intentaron los llamados primeros franciscanos —
conocidos también como los doce apdstoles americanos—, a su llegada a las
Indias en 1523, y los misioneros posteriores con sus ideales evangelizadores,
como Bernardino Sahagtn, Juan de Torquemada y Jerénimo de Mendieta.
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Las utopias renacentistas también consideraron a América como una
oportunidad civilizatoria; tal es el caso de las propuestas de sociedades mds
justas, de Tomds Moro, Francis Bacon y Tomaso Campanella; asimismo,
cabe mencionar las sdtiras y fibulas de la época, como E! Elogio a la Locura,
de Erasmo de Rotterdam, con dedicatoria a su gran amigo Tomds Moro,
El Quijote, de Miguel de Cervantes, y Los viajes de Gulliver y las sétiras de
Jonathan Swift.

Dentro de este contexto, Erasmo de Rotterdam buscard construir los
ideales de comunidad compartidos por otros humanistas renacentistas,
quienes deseaban el pleno desarrollo de la libertad politica y de la dignidad
del hombre. Erasmo lo hard por la via genealdgica, al revisar a los clésicos
griegos y romanos, en particular el estoicismo y el epicureismo. Abogard
por la traduccién de las biblias para encontrar ahi los verdaderos principios del
cristianismo y para rescatar, mediante la critica hermenéutica, un modelo
ético-politico aspiracional que sirva de guia rectora para reformar las ma-
neras de pensar y la conducta de la vida en comunidad, de la Iglesia y del
Estado, para lograr la armonia y la paz social.

La critica filoséfica-politica de Erasmo pone en tela de juicio las ra-
zones imperiales de expansién territorial, rechaza la violencia como causa
eficiente y cuestiona la supuesta incuestionabilidad y legitimidad de los
medios violentos; si el fin es justo, no cree en las guerras justas. Erasmo es
un pensador valiente que denuncia la irracionalidad de la guerra; fue de los
primeros pensadores en levantar una critica hacia el método racional antes
que Immanuel Kant, y también cuestioné la Ilustracién del siglo xviir. Asi
lo prueba su critica al uso del silogismo como método de ensehanza en la
teologia escoldstica, una clara critica al método. La razén debe ser prictica,
pues, si no nos ensena a ser prudentes y a utilizar el sentido comun, pierde
su sentido. De igual manera, la filosoffa debe ser prdctica, pues la razén
no sirve como sabiduria enciclopédica; asi se comprueba en su critica a la
teologia escoldstica, en la cual propone auténticas reformas religiosas por
medio de las reglas de conducta devocional que incorpora en el Enquiridion
0 Manual de caballero cristiano y en el que se observa la influencia de sus
estudios en la escuelas de los Hermanos de la Vida Comun, donde se prac-
ticaba la devotio moderna, proveniente de la baja Edad Media, verdaderas
reformas en la devocién espiritual y claros precursores del luteranismo.

Erasmo es uno de los primeros pacifistas, como lo vemos en su Querella
pacis, escrita en 1517. En ella, la paz personificada resuena al Sécrates de
la Apologia de Platén, cuando éste va a visitar a quienes se dicen sabios y
descubre que no lo son. De igual forma, /2 paz se acerca a los académicos,
te6logos, retéricos, gente comun de la ciudad, los parlamentos, las cortes
y la iglesia, y en todos lados encuentra disputas y guerras. No hay lugar
para la paz; ella se encuentra desilusionada de la especie humana, no puede
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entender cémo es posible mds concordia entre los animales que entre los
que se dicen racionales; incluso, existe mayor solidaridad entre los mismos
lobos y bestias salvajes que en las instituciones humanas.

A pesar de las grandes diferencias entre los “humanistas renacentistas”,
los escoldsticos tardios y el luteranismo,' existe un punto en comun entre
ellos: la defensa de una comunidad originaria cuyos lazos unidos por la
fraternidad y el amor al préjimo posibilitan una idea de soberania; sobe-
ranfa entendida como sociedad politica poseedora de los derechos absolu-
tos y que ésta delega a un representante, ministro o administrador de los
derechos, pero que no los posee de manera absoluta, pues los conserva la
comunidad. Se trata de la sociedad politica que legitima la entrega o dele-
gacién del poder a un representante. El poder o potestas no lo pierde con
dicha delegacion; este reflejo del poder o espejo que posee el ministro debe
obedecer a la comunidad instauradora del poder, pues de lo contrario, se
fetichiza y convierte en tiranfa.

Los seguidores de la devotio moderna, los Hermanos de la Vida Co-
mun en el siglo x1iv? y Martin Lutero (como el heredero de estos pensado-
res agustinianos), por ejemplo, encontraron su ideal de comunidad en el
cristianismo primitivo, quienes conservaron tan sélo dos mandamientos
originarios: el amor al préjimo y el voto de pobreza. El revisionismo critico
derivado de las traducciones de las biblias, promovido tanto por Lutero
como por Erasmo de Rotterdam,? les permitié encontrar en los fundamen-
tos del cristianismo la base de legitimidad de la critica de las instituciones
del papado y renovar la idea de Iglesia en la comunidad de fieles seguidores,

! Las diferencias consisten en la idea de naturaleza humana. Para los humanistas y
escoldsticos, es digna y libre; para los luteranos, es esclava y caida, incapaz de justicia.

> En una de estas escuelas mondsticas acogié y educé a Rotterdam de joven. Estas
escuelas incluyen en sus actos devocionales reglas adicionales de conducta para sus
seguidores y realizan una verdadera reforma teoldgica. Ellos fueron agustinianos y, a finales
del siglo x1v, se les obligé a ligarse a monasterios, pues la Iglesia vio en sus reformadores una
gran amenaza. Ello explica por qué Erasmo, en Enquiridon o Manual del caballero cristiano,
incluye reglas de conducta para el buen cristiano, como la diferencia entre el hombre interior
y exterior, donde afirma no estar en contra de las ceremonias de la Vulgata; pero, si se siguen
sin reflexién y sin vistas a la obediencia del hombre interior donde estd la verdadera regla
por la comunidn con Cristo, se cae en vacios de sentido y corrupciones por el apego a los
honores. Los Hermanos de la Vida Comun fueron los precursores del luteranismo. Lutero
y Erasmo se emparentan en esta critica a las ceremonias exteriores y a las supersticiones con
las que manipula la Iglesia la conciencia de la comunidad cristiana.

3 Esta promocién de la traduccién de las biblias compartida por un antipapista como
Lutero y Erasmo, que no era antipapal, aunque si su critico mds severo, provocd que
asociaran a este tltimo con el primero y lo acusaran de complicidad en las herejfas luteranas
y lo obligaran a deslindarse de él mediante la obra De libero arbitrio, en respuesta a la obra
de Lutero, De servitute humana, que enfurecié a Lutero y le dolié profundamente, pues lo
admiraba muchisimo.
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unidos por el amor y no en las jerarquias institucionales corruptas. La ob-
servacion de la conducta de aquellos primeros cristianos, quienes formaron
comunidad por lazos de lealtad a Cristo y la predicacién, seguidores de
Cristo sin propiedad ni riquezas, con la Ginica vocacién de servir por medio
del trabajo de evangelizacion, fue la inspiracién que llevé al luteranismo a
juzgar con dureza a la Iglesia como institucién. La razén de recurrir a esta
génesis de las primeras comunidades cristianas obedece a un ideal de purifi-
cacién y correccién de la marcha de la Iglesia, cuyos representantes, arzobis-
pos, obispos y papas estaban corrompidos por las riquezas mundanas, por el
afin de poder y de posesiones materiales. Esta realidad de las instituciones
eclesidsticas, contrastada con la génesis del cristianismo primitivo, permitia
juzgarlas como ilegitimas y tirdnicas.

El epicureismo cristiano de Erasmo de Rotterdam como ideal

Erasmo de Rotterdam es un critico y escéptico de la escoldstica dogmdtica;
estd en contra del método (ratio) y su concepto de razon es la prudencia. Es
un discurso en contra del método, porque pierde a la filosofia de su verda-
dera misién, la obtencién de la felicidad; ella es la finalidad de la filosofia.
Nuestro autor toma prestado este horizonte hermenéutico e hilo conductor
de la filosoffa como préctica, de sus lecturas de Epicuro y los epicureistas,
para quienes el eje rector de la conducta eficiente y prudente es el “cuidado
de uno mismo” y la ataraxia (la paz mental), nocién lejana a lo que después
se asociarfa con el egoismo o el hedonismo vulgar por la moralidad cristiana
posterior, e identifican el concepto con una especie de inmoralidad. Rotter-
dam hace una interesante recuperacién hermenéutica de filésofos paganos,
lo que le vale la acusacién de “paganismo” por parte de Lutero, después
de romper su relacién de amistad; la ruptura vino luego de ser publicado
De libero arbitrio, de Rotterdam, en respuesta al texto De servitute huma-
na, de Lutero, por la cual este dltimo se sinti6 herido de muerte y escribe
una airada carta en su contra acusdndolo, también, de convenenciero de la
causas reales y de buscar el prestigio y la venta de sus obras, segin cuenta
Le6n Halkin en su biografia. Rotterdam respondié a la carta con su ironia
caracteristica y sin la pasién de su adversario.

Su filosofia es préctica y no tedrica, como lo fue para Sécrates, Epicuro,
Séneca, Cicerén y los estoicos, de quienes siguid sus consejos; encuentra en
el cristianismo primitivo y sus précticas comunitarias un reavivamiento de
las méximas de dichos sabios. Son sabios no por sus conocimientos, sino por
su praxis. Un filésofo auténtico no es el que posee la dialéctica, sino aquel
que se encuentra libre de perturbaciones del cuerpo; por eso, recomienda la

4 Leén E-Halkin, Erasmo entre nosotros (trad. de I. Medrano), Madrid, Herder, 1995.
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ataraxia (la tranquilidad mental) epictrea y la apatheia (imperturbabilidad
del alma e indiferencia por los apegos del mundo) estoica. Un rey debe
coincidir con un filésofo en el sentido de convertir la felicidad del Estado
en su verdadera finalidad y orientacidn, un ethos o forma de vida, donde
la filosoffa pueda coincidir con la ética y la ética con la verdadera forma de
gobernar politica.

Asimismo, obtiene conclusiones a las que llegaron contempordneos,
como el sobrino de Pico della Mirandolla, Gianfrancisco, quien publicd,
cuatro anos antes, las mismas criticas que Rotterdam hizo en 1517, coinci-
diendo con la publicacién de la primera parte de la Uropia, de Tomds Moro,
gran amigo del filésofo holandés y a quien le dedica su obra Elogio de la
Locura e influye de tal manera que los “utopianos” de Moro, en su Utopia,
son un modelo de estoicismo interesante.

Sin embargo, segiin John Monfasani, en su articulo Erasmus and the
philosophers, Rotterdam no lee a sus contempordneos, sino a Platén, a Epic-
teto y a Aristételes en griego, y a Cicerdn, a Tomds de Aquino en latin,
entre otros. Esto significa que su erudicién lo lleva a examinarnos desde
las lenguas muertas y no desde los traductores, quienes introducen pasajes
que no vienen en los originales. Incluso, Rotterdam menciona que las dos
escuelas, la aristotélica y la estoica, difieren en verbo (verbum), mas no en
sustancia (res). Lo que le llama la atencién de los epicureistas es que no
se dedican a moralizar y eso le agrada. Mientras tanto, Lutero lo acusa
de epicureismo, pero en el sentido mds vulgar y tradicional del término.
Efectivamente, Rotterdam se reapropia de la doctrina epicureista, como
es posible constatar en uno de sus primeros escritos, De contemptu muncdsi,
de 1480. Alaba el alejamiento del mundo, de la politica y del matrimonio de
la doctrina epicirea, de la vida solitaria y de la vida feliz en solitario, en el
retiro del mundo. No acepta el principio ascético de la autonegacion. El
retiro del mundo no es por autonegacion, sino por motivos en favor de
la prudencia. Nuestro erudito valoraba el ideal epicureista de la ataraxia,
reconocia a la vida monacal aquello que Epicuro recomendaba, el placer
supremo, la liberacién del horrible dolor o tortura de conciencia. Se trata
de un tema recurrente en la vida de Rotterdam, como atestigua Paracelso,
obra de 516, en la que dice a Epicuro que “nada en la vida de un hombre
puede ser mds placentero que una mente consciente de no haber obrado
mal”. En el Elogio a la locura también afirma que “una conciencia tranquila
es como una fuente que destila placer”.

En su coloquio E/ epicureo, de 1533, Rotterdam tiene a un interlocu-
tor, “El hedonista”, quien ensefia a un estudiante que no existe nada peor
que una conciencia atormentada. Da el ejemplo de un franciscano que, des-
calzo y sin ninguna propiedad ni riqueza, vive gozoso con la tranquilidad de
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su conciencia al igual que 600 sardandpalos. Esto lo lleva a la conclusién de
que Cristo era epictireo —sentencia atrevida, desde luego—.

Asimismo, durante su encierro dentro del monasterio de Steyn, en
1489, afirmé que su finalidad en la vida era el ocio dedicado a la medita-
cién de la escritura y a lavar sus errores: una vida epictrea alejada de los
placeres del mundo. De todos es conocida la critica de Lutero en contra de
la vida mondstica por considerarla un tipo de egoismo, pues el amor al pré-
jimo se demuestra en el servicio, no en el encierro, y condena a Rotterdam
de escéptico por separarse de la teologia escoldstica y de los sacramentos. Es
interesante que Rotterdam cristianice la filosofia pagana y busque armoni-
zar a un Estado como el de Cicerén con la Philosophia Christi. En el Anti-
barbari, Erasmo puede llamar a Cristo “el verdadero fundador de la filosofia
y declara que aquello que contribuye a la moral y a la devocién no debe ser
llamado profano. Hay muchos santos que no estdn en nuestros calendarios,
como las obras de Cicerdn, que al leerlas no puedo menos de besar el libro
y bendecir ese corazén puro, tan divinamente inesperado”.’

Es interesante observar cémo muchos humanistas seguidores de Rot-
terdam lamentan que no se les uniera en el movimiento de Reforma; in-
cluso, no es gratuita la acusacion de paganismo que le hace Martin Lutero:
¢spor qué Erasmo se mantuvo dentro de la Iglesia catdlica a pesar de las
criticas a la escoldstica y a la cristianizacién del paganismo? Por su lectura
de la Patristica, por su veta historicista, pero es interesante la influencia que
tuvo en su amigo Moro, pues los “utopianos” son estoicos.

Reforma devocional erasmiana

Erasmo propone verdaderas reformas devocionales en su libro Enquiridion
0 Manual del caballero cristiano, las cuales devienen herencia de las influen-
cias que recibe de los colegios de los Hermanos de la Vida Comun, a finales
del siglo xv; estos Hermanos practicaban la devotio moderna, un movimien-
to de renovacién espiritual que surge en los Paises Bajos en el siglo x1v y
que se extendié a Alemania, Bélgica y el norte de Francia. Esta forma de
espiritualidad nace en respuesta a los anos del cisma, que supuso que la
cristiandad tuviera dos papas a partir de 1378 y tres en 1409. Se le llama
devotio por ser una prictica religiosa y moderna por alejarse de la liturgia
antigua y buscar su afinidad con las nuevas corrientes teoldgicas. La via mo-
derna o devotio moderna consiste en un rechazo a todo saber especulativo;

> Craig Thompson, 7he Colloquies of Erasmus, Chicago, University of Chicago Press,
1965, p. 65.

¢ Edward Surtz, 7he Praise of Pleasure: Philosophy of Education and Communism in More’s
Utopia, Cambridge, Harvard University Press. 1957, pp. 32, 33.
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de aqui podemos confirmar la decisiva influencia que tuvo en Rotterdam su
critica al método escoldstico; en cambio, la voluntad adquiere un papel de-
terminante para su desarrollo. Una idea marcard definitivamente su postura
en favor del libre albedrio y le llevard a escribir su De libero arbitrio, con lo
cual se separa definitivamente de Lutero.

A pesar de esta influencia, la renovacién espiritual de Rotterdam va mds
alld, pues en el Enquiridion propone un método de piedad y de vivir cristia-
namente el mundo. No se trata de un libro sélo para religiosos; estd escrito
para un libertino que conoce en 1501 y con quien fraterniza. La mujer ve
en Rotterdam la oportunidad de reformar a su esposo, por lo que le encarga
redactar un “manual para ayudar a su libertino [...] a encontrar el camino de
la salvacién”. La empresa fracasa, porque aquel hombre era un analfabeto. Sin
embargo, en 1509 y 1515, se reedita con el propésito de defender a Lutero
de sus enemigos. Es un escrito que busca la reforma de la teologia, tal como
lo muestra la regla V: Muy singular y necesaria. Que todas las cosas visibles y
temporales se deben tener en poco en comparacién con las invisibles y eter-
nas, a las cuales se ha siempre de levantar nuestro corazén; y cudles son obras
del espiritu y cudles de la carne. Donde se ponen muchas doctrinas cristianas
y se trata largamente de las ceremonias, como se la ha de tomar.”

Aqui encontramos las antinomias visible/invisible y carne/espiritu, que se
desarrollan en esta regla, asi como la vida exterior y la vida interior, una critica
también a la liturgia y a los excesivos ritos religiosos que no conducen a la ver-
dadera espiritualidad, como cree Rotterdam. Esta es la tesis del libro y que lo
emparenta con la critica de los luteranos en sus propuestas de reforma. En ese
sentido, el eje de la filosofia erasmiana es que “el espiritu es el que vivifica y la
carne nada aprovecha’, que es la ética cristiana de San Pablo. La armonia entre
espiritu y carne existia, pero la rompe el demonio sembrando la discordia.

Para el escritor holandés, la razon es una forma de espiritualidad y no
una capacidad critica que lleva al hombre al escepticismo o negacién de
Dios. Para el pensador, 7azén y espiritu son dos formas de decir lo mismo.
La razén es la que domina los sentidos y conduce a la vida cristiana autén-
tica. De igual forma, continta empleando la teoria medieval de los cuatro
humores, que es la que lleva al equilibrio entre ellos y produce un hombre
racional. El “conocimiento de uno mismo” es la fuente de la felicidad hu-
mana. Hay otro interesante tema en este libro: la piedad interna frente a
la externa. Existe una piedad que tiene bastante con oir y repetir férmulas,
que acaban vacias de sentido. Las ceremonias no son ni buenas ni malas,
sino indiferentes. Rotterdam acepta que la gente ingenua las practique,
pero no soporta que hagan de esas practicas la “religién auténtica”; aqui

7 Erasmo de Rotterdam, Enquiridion o Manual del caballero cristiano (ed. Ddmaso

Alonso, prél. de Marcel Bataillon), Madrid, 1974, p. 108.
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encontramos otra similitud con las criticas de Lutero hacia dichas pricticas
devocionales. Cristo invita a la “libertad interior” y empuja al cristiano
contra esas leyes cuando considera que carecen de sentido, que estdn vacias
de valor religioso. De igual manera, en Elogio a la locura, encontramos una
critica similar a los actos devocionales y litirgicos exteriores de las ceremo-
nias y que resuena a la critica de Epicuro en Cartas a Meneceo, donde acusa
de impios a quienes las practican. La acusacién de impiedad no es contra
las personas que no creen en los dioses, sino contra las ideas de los creyentes
en torno de la naturaleza de los dioses, y a quienes les ofrecen sacrificios
devocionales sin saber que la voluntad de los dioses es imperturbable; en su
cardcter divino radica su perfeccién, por lo que es una necedad ofrecerles
sacrificios como soborno y manipulacién de la voluntad de un dios. Si-
guiendo esta critica epicureista, Rotterdam diré:

Y a estos santos, ;qué les piden los hombres sino cosas que tocan a la nece-
dad? Entre tantos exvotos que veis por todas las paredes de ciertos templos y
atn cubren la béveda, ;habéis encontrado alguna vez el de alguien que se haya
curado de la necedad o que haya adquirido siquiera un adarme de sabidurfa?
Uno ha salido ileso a fuerza de nadar; otro, aun atravesado por el hierro ene-
migo, conserva la vida; otro huyd valerosa y felizmente de la batalla mientras
los demds peleaban; el de mds all4, estando ya colgado de la horca, por obra
del favor de cierto santo amigo de los ladrones, se desprendi6 de ella y pudo
seguir descargando a los abrumados por riquezas mal adquiridas; aquel vio-
lenté su cdreel y logré huir. .. Pero ninguno da gracias por haberse librado de
la necedad, pues el no atinar en nada es cosa tan placentera, que los mortales
rezan para librarse de todos menos de la estulticia.... La vida entera de los
cristianos todos estd tan llena de esta especie de delirios, que los sacerdotes las
admiten y fomentan no de mal grado, puesto que no ignoran cudnto suelen
crecer sus gajes con ellos.®

En el capitulo III de Enguiridion, afirma que lo principal de la sabi-
durfa es “conocerse a si mismo”, y reconoce la sabiduria de los estoicos,
devotos de la virtud; entonces, ofrece una definicién de la estulticia: “que,
seglin este propdsito, querrd aqui decir locura mezclada con necedad de mal
arte, que es una locura que viene por falta de seso natural y a esta misma
masa de vicios que digo [....] malicia, que es en la verdad como un minero
de donde nacen todos los vicios”.’

8 E. de Rotterdam, Elogio a la Locura, Madrid, Espasa Calpe, 1979, cap. x11, pp. 80-88.
? Vid. Del hombre interior y exterior, cap. 1V, folios 24 y 25, en Enquiridion o Manual
del caballero cristiano, p. 157.
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La concordia como ideal

Rotterdam es un pacifista. Su andlisis sobre los origenes de la guerra lo lleva
a concluir que éstas no se originan principalmente por la corrupcién moral
del gobernante, sino debido a los poderes ilimitados de los que goza; asi, deja
abierta la discusién acerca de la necesidad de limitar su poder de manera
legitima. Pero, ademds, en el plano de la moralidad, en la reforma de los
corazones de los hombres es donde se encuentra la verdadera corrupcidn.
La Querella pacis, publicada en 1516, estd dirigida a Felipe de Burgundia,
obispo de Utrecht, en una carta urgente para la reconciliacién con Francia.
Es la paz en persona que se refiere a una audiencia indiferente y poco recep-
tiva, apela a lo mejor que existe en la naturaleza humana, a su humanidad
esencial y a su racionalidad; a su capacidad para la simpatia y a su capaci-
dad comunicativa por medio de la palabra y la retédrica, a su fe cristiana y
a la creencia en la ensenanza a un principe de paz. Toma sus ejemplos del
Nuevo Testamentoy de la tradicidn cldsica. Rotterdam recurre a la ensefianza
cristiana, no confia en los pactos para mantener la paz. El cristianismo le
sirve de base critica para condenar las guerras nacionalistas. No se necesita
un equilibrio de poderes mediante tratados y alianzas sino, “un cambio en
los corazones y un deseo genuino por obtener la paz”.

Conclusiones

Durante el siglo xv1 compitieron diversos tipos de modernidad, es decir,
distintos proyectos civilizatorios. Los ideales de comunidad defendidos
y compartidos por el humanismo renacentista de Erasmo de Rotterdam
(1466-15306), Pico della Mirandola (1463-1494) y Tomds Moro (1478-1535),
en Europa, y la critica teoldgica de Bartolomé de las Casas (1484-1566), en
América, no resultaron ganadores. Este tipo de humanismo buscé en el
epicureismo, en las fuentes biblicas originales y en los principios del cris-
tianismo primitivo, como son la caridad cristiana y la renuncia a la riqueza
basada en la propiedad comunal de la tierra, los fundamentos critico po-
liticos para juzgar la corrupcion politica del cristianismo real en la Iglesia
como institucion politica y como proyecto de Estado durante el siglo xvr.
Erasmo de Rotterdam tuvo un papel significativo en esta busqueda. No
puede existir una sociedad justa sin paz, y ésta es imposible sin una autén-
tica transformacién del corazén de los hombres, la orientacién y condicién
de posibilidad. Para Erasmo, esa direccién se encuentra en la filosofia de
Cristo, la cual es incompatible con la guerra. El contexto histérico en el
que surgen estos humanismos con sus ideales de organizacién comunitaria
es compartido por muchos te6logos y fildsofos que ven con preocupacién
la ausencia de paz, necesaria como base de la justicia social. En América, la
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preocupacidn se agrava por el genocidio en contra de los indios america-
nos, frente a la cual otros pensadores se escudan en la filosofia aristotélica
para dar “razones” y tratar de legitimar las guerras de conquista, lo cual,
visto bajo la “luz de Cristo” como orientacion ética-politica, son proyectos
irracionales; asf lo demuestra Bartolomé de las Casas en su querella contra
Juan Ginés de Septlveda. La luz del evangelio como filosofia cristiana su-
pera a la filosofia aristotélica, como defiende Bartolomé de las Casas. De
manera andloga, la preocupacién de Rotterdam, siguiendo las ensefianzas
evanggélicas, es luchar y mostrar el fundamento de la justicia en la paz social,
pero ello requiere una transformacién de los corazones de los que se dicen
cristianos sin serlo.
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EL ACTO FORMAL DE INTELECCION
EN LA FILOSOFIA DE ARISTOTELES'

Fernando E. Ortiz Santana”

Resumen  Cuando en la filosoffa aristotélica se habla del acto por el cual el inte-
lecto tiene “acceso” a las formas, es posible mencionar dos vias: expli-
car el proceso que inicia con la afeccién de la sensibilidad y termina
por medio de la abstraccién, es decir, la produccién de los conceptos
de las cosas, y explicar el momento mismo de afeccién de la sensibili-
dad. Esta tltima, concebida por Aristételes de varias maneras: ®0to
PETAANYPLY, OLyydvav, TO derTLrOV, entre otras; aunque no ofrece
alguna definicién formal, por lo que serd preciso encontrarla, o, por lo
menos, hallar los elementos necesarios para hablar del acto formal de
inteleccién en la filosoffa aristotélica.

AssTrACT: When in aristotelian philosophy we search for the way intellect appre-
hends forms, there are two ways to do it: the first path is to explain the
process that begins with the affection of the sensibility, and through
abstraction the intellect produces the concepts of things; the second
one is to explain the affection moment by itself. This last is concei-
ved by Aristotle in multiple ways: xotd petddmpry, Oryyavov, to
dentin0V, among others; but of no one gives us a formal definition.
We will search for that definition or, at least, the basic elements to talk
about the formal act of intellection.

PALABRAS CLAVE
Acceso, intelecto, sensibilidad, participacién

Keyworps
Apprehension, intellect, sensibility, participation

! Esta investigacién se divide en dos partes: en la primera se desarrollan los problemas
desde la sensibilidad; en la segunda, desde la inteleccién. Aqui sélo se presenta la primera.

" Colegio de Filosofia, Universidad Intercontinental, México.
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n la filosofia aristotélica, las formas (Lo opaw)?

no existen separadas de las cosas naturales

(pvoeL dvta), sino que son parte de éstas’
y es el intelecto (voDg) el que permite tener acceso a ellas. Cabe sefialar
que el intelecto es formalmente distinto de la sensibilidad (aioOnoig)
por razén de su objeto y su funcién. Sabemos que el objeto propio de la
sensibilidad es lo sensible (aioONpota), mientras que el objeto propio
del intelecto es lo inteligible (vofpata); es decir, una diferencia de fa-
cultades por razén de su objeto, aunque también existe una diferencia de
facultades por razén de su funcionamiento, mientras que la sensibilidad
tiene la funcién de dar o presentar las cosas al intelecto,® el cual tiene

? La diferencia entre €ld0g, 100, pogdr| y oxflua puede abordarse desde los escritos
bioldgicos de Aristételes (C. Liliane Bodson, “Aristote, génération des animaux, histoire
des animaux, marche des animaux, mouvement des animaux”, Philosophie de la Forme eidos,
idea, morphé dans la philosophie grecque des origines & Aristote, Actes du collogue interuniversi-
taire de Liége, 29 y 30 de marzo de 2001, Travaux du Centre D’études Aristotéliciennes de
I'Université de Liege [ed. A. Motte, Chr. Rutten y P. Somville), Editions Peeters, Lovain-La-
Neuve-Paris-Dudley, Ma., 2003, pp. 392-433 y Andrea L. Carbone, “The axes of symmetry.
Morphology in Aristotle’s biology”, Apeiron, 49, nim. 1, 2016, pp. 1-31; o desde su teoria
hilemérfica, principalmente elaborada en Fisica, Metafisica y De anima (cfr. Tomds Calvo
Martinez, “La teorfa hilemérfica de Aristoteles y proyeccion en De Anima”, Logos. Anales del
Seminario de Metafisica, nim 3, Universidad Complutense de Madrid, 1968, pp. 11-25 y
Christopher P. Long, Aristotle on the Nature of Truth, Cambridge University Press, 2011,
p. 275). Tomaré el término pop¢t) como equivalente a td aicONtd poodfv, del siguiente
texto de Aristdteles: “pavegov doa 8t 00E TO £ldog, 1) OTdNTOTE Y1 RUAElY THV &V T
ailoONTd podfv, ov yiyvetor, ovd’ oty avTod Yéveolg, ovdE TO Tl NV elvan (TodTo Y
gonv 8 év Ak yiyvetar i) 10 Téxvng 1) Vo phoemg 1) duvdueng).” (“Estd claro, por consi-
guiente, que la especie, 0 como haya que llamar a la forma que se manifiesta en lo sensible,
no se genera, ni hay generacién de ella, como tampoco la esencia, pues esto es lo que se
genera en otro o por arte o por naturaleza o por potencia.”). Aristételes, Metafisica, Madrid,
Gredos, 1998, vi1, 8, 1033b.

3 Es el resultado de la critica de Aristételes a la teorfa de las ideas de Platén. Aristdteles,
Metafisica, 1, 9, 990a, 992b, 17; Ltica nicomdquea (trad. de Julio Palli Bonet), I, 6, 1096a,
1097a, 14.

4 “_Bhog T elmeg EotL TO aicONTOV povov, ovBEV Gv e Py dvtwv TV Euiymv-
aioOnoLg Y oV v ein). TO PV oLV uiTe T aioONTd elvor pijTe T aicOfpata iome aAnoéc
(Tod Yo aicOavopévov mdbog TodTd E0TL), TO OF TG Vmoreluevo p eival, 6. motel TV
aioOnowv, nai dvev aicbfoewg, adOvatov. ov yap o 1} v’ aloOnolg avt) éavtig €otiv, AN’
goTL TL nal £TeQOV TaA TV aloOnoy, & Avéyxn mEdTeQov eivar Thg cioOfoemg TO Yo
wvoDV TOD ®voupévoy ¢GioeL mdTteQdv €0, ®OV el Aéyeton meog G tabto, ov0Ey
frrov.” (“Y, en suma, si sélo existe lo sensible, no existirfa nada; si no existieran los seres ani-
mados, no habria sensacién. Que, en efecto, no existirian lo sensible ni las sensaciones, sin
duda, es verdad (pues esto es una afeccién del que siente); pero que no existieran los sujetos
que producen la sensacidn, incluso sin sensacién, es imposible. La sensacidn, en efecto, no
es, ciertamente, sensacién de si misma, sino que hay también, ademds de la sensacién, otra
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como funcién aquello que la sensibilidad no puede hacer: “entenderlas
y saber lo que son.’

El problema radica en que no se nos dice por qué el intelecto tiene
acceso a las formas (Logdaw), debido a que, con decir que el intelecto es el
que puede inteligirlas y que las formas son inteligidas porque son inteligi-
bles, no estd haciéndose otra cosa, excepto dar vueltas a lo mismo. Debido
a la falta de conocimiento acerca de qué es el acto formal de inteleccion, se
carece de una explicacién clara del acceso del hombre a las formas de las
cosas en la filosoffa aristotélica.

Condiciones horizénticas para un correcto
preguntar por el acceso a las formas

La forma (poo@t)) no existe por si misma separada de la materia (0A1),° de
tal manera que constituye un compuesto que Aristételes llama substancia
(ovoia).” Pero si la oVoiol es un compuesto hilemérfico, jestd constituido

cosa, que necesariamente es anterior a la sensacion, pues lo que mueve es por naturaleza
anterior a lo que es movido, y, aunque estas cosas se digan correlativas, no menos.”). Aristd-
teles, Metafisica, 1010b, 30, 1011a, 2.

5 “TTegl 8¢ Tod poiov TOD THG YUXAS O YVHOXREL TE T) YN %ol GQOVEL, ElTE YWQLOTOD
Ovtog gite W wELoTod ®aTd péyebog A natd MOYOV, oxemtéov Tiv’ éyel OLapoody, nai
TG TOTE YiveTal TO VOELY. €l Of) €0TL TO VOElY Momep TO aicOdveoha, 1) mdoyewv T dv ein
70 Tod vonTod 1] TL ToodToV ETeQov. dmadig doo. del eival, dextinov 8¢ ToD eldovg xal
duvapeL TolodToV AAA ) TODTO, %al Opoimg €xerv, HomeQ TO aloONTROV OGS T4 aioONTd,
oo tov voiv medg td vontd.” (“Por lo que se refiere a aquella parte del alma con que
el alma conoce y piensa —ya se trate de algo separable, ya se trate de algo no separable
en cuanto a la magnitud, pero si en cuanto a la definicién— ha de examinarse cudl es su
caracteristica diferencial y cémo se lleva a cabo la actividad de inteligir. Ahora bien, si el
inteligir constituye una operacién semejante a la sensacién, consistird en padecer cierto
influjo bajo la accién de lo inteligible o bien en algin otro proceso similar.”). Aristételes, De
anima, 429a, 10-18.

¢ Lo cual se concluye del siguiente pasaje: “pavegdv doo 1) T@V lddV aitia, hg
elm0ool tiveg Aéyewy Ta €ldn, €l oty dtta TOEA TA %00’ EX0O0TA, QOGS YE TAG YEVEDELS
%ol Tag ovolag ovOEv xonoiun: ovd v eiev dud ye Tadta ovola xad avtdc.” (“Estd
claro, por consiguiente, que la causa de las Especies, tal como suelen algunos hablar de
Especies, suponiendo que haya algunas, aparte de los singulares, no sirve de nada en orden
a las generaciones y a las substancias; y no habrd, a causa de estas cosas, substancias en si
mismas.”). Aristételes, Metafisica, VI, 8, 1033b, 26-29.

7810 TEMTOV MEQL TOVTOV SLOQLOTEOV: LAMOTA YOQ Soxel eivar ovota TO Vmoxelpevov
TOAOTOV. TOLOVTOV 8¢ TEOTOV HéV TLva 1) VAN Aéyetal, dAlov 8¢ Tedmov 1) Hoed, Toitov 8¢ TO
&7 10TV (Mym 88 Ty pev HANY olov TOV yakndv, TV 8¢ poedmv T oyfiua tig idéag, 1o &’
&% ToOT™V TOV dvdoLdvta to 6hvorov).” (“Por eso tenemos que determinar, en primer lugar,
su naturaleza; porque el sujeto primero parece ser substancia en sumo grado. Como tal se
menciona, en un sentido, la materia, y, en otro, la forma, y, en tercer lugar, el compuesto de

ambas.”) Aristételes, Metafisica, V1I, 3, 1028b, 37, 1029a, 5.
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por ambas realidades porque efectivamente asi es o porque hay un inte-
lecto que hace las formas? Entonces, es necesario descartar que el primer
motor inmdvil produzca las formas, ya que su Gnica funcién es pensarse
a si mismo,® de donde se concluye que es autosuficiente,’ y, por ende, no
necesita que haya formas en el mundo, le es totalmente indiferente. Puede
decirse que lo que piensa el motor inmévil trata de las formas, una caracte-
ristica que no exige su existencia en el mundo, asi como tampoco es creador
al estilo del Dios cristiano, aunque es principio de movimiento. Asi, se con-
cluyen dos cosas: que la existencia de un motor inmévil no reclama formas
en el mundo, asi como tampoco el hecho de que la actividad del motor
inmévil sea el pensamiento exige formas en el mundo.

Por otro lado, si no hay intelecto humano, ;el mundo serfa un compuesto
hilemérfico?, porque si no lo hay, ;cémo puede haber formas en el mundo
si, precisamente, el intelecto humano es forma de formas —segtin lo dice el
propio Aristételes—?'° Y es que, sin la presencia de intelecto con acceso las
formas, ;co6mo saber que existen? Pero, si se sigue al pie de la letra la frase

8 “atov Goa voel, eime €0t TO xedTioToV, 2ol E0TLv T vONoLg voroems vonous.” (“Por

consiguiente, se entiende a si mismo, puesto que es lo mds excelso, y su inteleccién es
inteleccion de inteleccién.”). Arist6teles, Metafisica, X1, 9, 1074b, 33-35.

? “Pero en lo relativo al Entendimiento, planteé algunos problemas. Parece, en efecto,
ser el ms divino de los fendmenos (tdv pavopévav Bewdtatov); pero explicar cdmo puede ser tal,
presenta algunas dificultades. Pues, si nada entiende, ;cudl serd su dignidad? Mds bien serd,
entonces, como uno que durmiera. Y, sf entiende, pero depende en esto de otra cosa, pues su
substancia no es esto, es decir, inteleccidn, sino potencia, entonces no serd la substancia mds
noble; su nobleza, en efecto, la debe a la inteleccién (gite voet, TovTov & EAAO ®DQLOV, 00 YO
€0TLT00TO O €0TLY ahTOD 1) 0Volo VONOLG, AhA dUVaug, ovx Gv 1) dlotn ovolo ein: Oud Yao
t0D voelv 10 tiov abTd vrdeyeL.). Ademds, tanto si su substancia es entendimiento como
si es inteleccién, ;qué entiende? O bien, en efecto, se entiende a si mismo, o bien alguna otra
cosa (1] Yoo adtog avtov i) Etepdv t-). Y, si entiende alguna otra cosa, o bien, es siempre la
misma, o no. Ahora bien, ;hay alguna diferencia o ninguna entre entender lo hermoso o lo
vulgar? ;No es incluso absurdo pensar sobre algunas cosas? Es, pues, evidente que entiende
lo mds divino y lo mds noble, y no cambia (dfhov toivuv dm 10 Betdtatov xal O TOTOV
voet, xol o0 petafdAler); pues el cambio serfa a peor, y esto serfa ya cierto movimiento (gig
XeLQOV YaQ 1) petafoli], xol xivnoig Tig 1)0m T TowodTov.). Asi, pues, en primer lugar, si no es
inteleccidn, sino potencia, es natural que sea fatigosa para él la continuidad de la inteleccion.
Ademis, es evidente que habria otra cosa mds honorable que el Entendimiento, a saber, lo
entendido (10 vooOpevov). En efecto, el entender y la inteleccidn se dardn también en el
que entiende lo mds indigno; de suerte que, si esto debe ser evitado (efectivamente, no ver
algunas cosas es mejor que verlas), la inteleccién no puede ser lo mds noble (ovx Gv &in to
dowotov 1) vonous.).” Aristdteles, Metafisica, X1, 9, 1074b.

10 “Ghote N Yoy Homeg 1 yelo Eotiv: xnal yag 1 el SeYovdv oty 0QYavwYV, ®al 6 voig
€ldog eld®V xal 1 aiobnoig eldog aiodntdv.” (“De donde resulta que el alma es comparable a
la mano, ya que la mano es instrumento de instrumentos y el intelecto es forma de formas, asi
como el sentido es forma de las cualidades sensibles”). Aristételes, De anima, 111, 8, 432a, 1-3.
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de Aristdteles de que la naturaleza no hace nada en vano," entonces ;para
qué harifa la naturaleza formas si no hubiera intelecto que las entendiera?
Dice el estagirita: “Puesto que de hecho tenemos sensacién de todo aque-
llo que constituye el objeto del sentido del tacto, habrd de suponerse por
fuerza que, si nos falta alguna sensacién, es que nos falta, a su vez, algin
érgano sensorial; [pero] a no ser que exista algiin otro cuerpo simple, o bien
alguna cualidad que no esté presente en cuerpo alguno de este mundo, no
cabe la posibilidad de que nos falte algin sentido”.'* La idea es clara, si nos
faltara algin sentido, su objeto correspondiente también faltaria, sin em-
bargo, no parece que nos falte algin sentido; ademds, dice que, “en efecto,
tratdndose de seres inmateriales, lo que intelige (t0 vooDv) y lo inteligido
(T0 vooiuevov) se identifican, toda vez que el conocimiento teérico y su
objeto son idénticos [...] pero tratdndose de seres que tienen materia, cada
uno de los objetos inteligibles estd presente en ellos s6lo potencialmente (€v
o¢ 1olg €xovowy VANV duvdapel Exaotov €0TL TV vontdv), de donde
resulta que en estos ultimos no hay intelecto, ya que el intelecto que los
tiene por objeto es una potencia inmaterial”,"? a partir de lo cual se afirma
que las formas (LoQ¢dat) no existen separadas (Y0QLoTOV) de la materia
y que las formas en acto tampoco estdn en el intelecto, lo cual serfa una
especie de idealismo.

Pero ;desde cudndo se dice que existen las formas? ;Desde siempre? La
clave no se halla en la separacién, sino en la existencia ;Desde cudndo las formas
estan en la naturaleza? ;Desde siempre o desde que el intelecto las hizo?
Porque ya dijimos que el motor inmévil no crea las formas. ;Podriamos
decir, entonces, que las formas han estado desde siempre? Si.Y es que, cuan-
do Aristételes afirma que la naturaleza es sempiterna,' contempla al com-
puesto hilemérfico. ;Es posible preguntar si las formas existen previo a
la existencia del hombre? No, porque el hombre existe desde siempre.”

0008V Y4, g papév, pdtnv 1 ¢piows motel-” (“la naturaleza, como decimos, no hace

nada en vano.”). Aristételes, Politica, I, 1, 1253a.

12 “gf, yaQ mavVTOC OV 0TIV aloOnoig Gd ol vV aloOnow Exopev (Tdvto, Yo Té Tod
GITToD 1) ITTOV AN T AR MUV aloOnTd Eotwy), dvayxn T, elmeg éxhelmel T alobnolg,
nal aioONTNELOV TL LY Exhelmewy [...] HOT i pun T €tegov €otL obpat, xal TaOog O unbevog
¢omL TOV EvtadOa copdrov, ovdeuia dv éxhelmol aiobnowg.” Aristételes, De anima, 111, 1,
424b; 425a, 10-15.

B “gm ugv yao tdV dvev HAng tO adTd €oTi TO VOOV %ol TO vooluevov- 1) Yo
Emotiun 1) BemenTXn 2ol TO 0VTOG EMOTNTOV TO AUTO €0TLY (TOD O W) GLEL VOELY TO alTov
émonrerttéov) év 0g Ttolg €xovoy VANV duvapel €xaotov €0TL TOV vONTMV. HOT’ €xeivolg
pEv oy, VaEEEL VoG (Gvev Yo DAng dvaug O voig TV ToloiTmV), Exelve 98 T0 vonTov
UmbEel.” Aristételes, De anima, 111, 4, 430a, 4-9.

1 “0g & gotwv 1) photg, melpdoBa detnvivar yehotov” (“Que la naturaleza existe, serfa
ridiculo intentar demostrarlo.”) Aristételes, Fisica, 11, 193a 3.

15 “Emi pugv M TLVoV %ol GoveQOV HTL TO YEVVAOY TOLODTOV UEV 0LOV TO YEVVOUEVOV, OV
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Este es nuestro punto de arranque, el horizonte desde el cual podemos
cuestionarnos sobre el acceso del intelecto del hombre a las formas.

El problema del acceso
Las realidades naturales tienen por si mismas'® una forma (T aloONT® poodrv)

que es resultado de su propia constitucion natural.” No confundamos la forma
(LoEP1)*® de una cosa con su concepto (100G = TO VONTOV)" ni con su as-

pEVTOL TO aUTO YE, 00OE £V T GLOOUD AAAL T €ldeL, olov &v Toig Ppuorols —avOgwmog
ya Gvoowmov yevvd—" (“Es también claro que, en algunos casos, lo generante es tal cual
lo generado, pero no idéntico ni numéricamente uno, sino uno en especie, por ejemplo, en
las cosas naturales —pues un hombre engendra a un hombre—"). Aristételes, Metafisica,
VII, 8, 1033b, 29-32.

1¢ El pasaje decisivo para distinguir entre poodn, oxfipa, idéag y eldog es el siguiente:
“Aéyetar 8 1] ovola, el p) meovaydg, AL év TéTTaQol ye pdhota: %ol Yoo TO T NV
givar 2ol 10 ®a06hov %ol TO Yévog ovola donel elvan £xAoTov, ROl TETAQTOV TOVTOY TO
Doxetpevov. 10 & Vmonrelpevov €0t vad’ ol To EAAa MéyeTal, Exeivo 88 abTo pmréTt nat’
GAhov- 10 TEMTOV TEQL TOVTOV dLOQLOTEOV: PAALoTA YOQ donel elvar 0DGt0 TO Voxeluevoy
TOMTOV. TOLOVTOV O TEOTOV PV TLva 1) VAN Aéyetat, GALov &€ TedmoV 1) noedt|, Toitov d¢
10 &% ToOTOV (AEym 82 TNV PEv DANY olov TOV XoAXOV, TV 8¢ Hodiv TO oyfiua Tig idéag, TO
& én ToUTOV TOV AvdoLdvTa TO Ghvolov), HoTe &l TO eidog Thg VANG mdTEQOV %ol HAANOV
v, noi ToD £€ dudoiv medtegov Eotar it Tov avtov Adyov.” (“De la substancia se habla, al
menos, en cuatro sentidos principales. En efecto, la esencia, el universal y el género parecen
ser substancia de cada cosa, y el cuarto de ellos es el sujeto. Y el sujeto es aquello de lo
que se dicen las demds cosas, sin que €L, por su parte, se diga de otra. Por eso tenemos que
determinar, en primer lugar, su naturaleza; porque el sujeto primero parece ser substancia
en sumo grado. Como tal se menciona, en un sentido, la materia, y, en otro, la forma, y,
en tercer lugar, el compuesto de ambas (y llamo materia, por ejemplo, al bronce, y forma,
a la figura visible, y compuesto de ambas, a la estatua como conjunto total); de suerte que, si la
especie es anterior a la materia y mds ente que ella, por la misma razén serd también anterior
al compuesto de ambas.”). Aristételes, Metafisica, V11, 3, 1028b, 1029a, 7. Donde vemos
que poo¢ estd en relacién con YA para hacer un compuesto (t6 éx to0T®V), que es aquello
de lo que se dicen las demds cosas (t0 Vmoxeluevov), y es el cuarto modo en que se entiende
ovoia. Asi, entenderemos poodt) (forma) como @ aicbnt® poednv (configuracién de lo
sensible, y, por lo tanto, como estructura interna); oyfjua, como figura estable, modelo o
patrén; 1d¢a, el aspecto visible o la estructura externa de la pood), y €idog, como concepto
0, mejor aun, como to vontov (lo pensado, resultado de un proceso de abstraccién; en ese
sentido, también es una apariencia visible, pero para el intelecto).

7 43Mhov &’ éx TdV elgnuévoy nal Gt TEOTOV TV TTévta. yiyveton €€ dpwvipov, Home
0 pooeL, 1) éx péooug opwvipov” (“Estd claro también, por lo dicho, que, en cierto modo,
todas las cosas se generan a partir de un homénimo, como las cosas generadas por naturaleza,
o de una parte homoénima.”) Aristdteles, Metafisica, V11, 8, 1034a, 21-23.

'8 Vid. nota 2.

19 A partir del siguiente texto: “aiTov 8¢ voel 6 vodg x0td peTAPLy ToD vontod: vontog
YaQ ylyveton Oryydvov xol vodv, dhote tantov vodg xal vontov.” (“Y el entendimiento se
entiende a si mismo por captacién de lo inteligible, pues se hace inteligible estableciendo
contacto y entendiendo, de suerte, que entendimiento e inteligible se identifican.”).
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pecto visible (1L0€0)*” ni con su imagen (pavrdouata)? ni con su figura
(oxfua).? Porque un drbol no tiene determinada forma (T® aloONT®
pnoednV) por accién del intelecto (nortd voV); esto es, el drbol no es
una cosa con ramas, hojas, tronco y raices porque el intelecto lo produjo
asi (incluso el intelecto divino);* el drbol tiene cierta forma por Naturale-
za (PVoeY)* y las caracteristicas que le corresponden por si se dan segrin
la naturaleza (natd GpOoOW).” Querer explicar por qué el drbol tiene esta
forma y no otra serfa una especulacién no sélo infructuosa, sino absurda.
Forma (po@@1)) y materia (OAn) son los principios estructurales de las rea-
lidades naturales (p0o€L GvTQ) en tanto que cosas (TQAYHOTA), en orden
a la suficiencia (000(Q) y peculiaridad (t6¢ i) fisicas y la subsistencia
(bronelpevov) l6gica. Con ser-drbol (0Vota) aquello que es drbol ya ha ga-
nado fisicamente varias cosas: no-ser otra cosa (ser-drbol es no ser-montafa),
ser peculiar (TO¢ () y ser uno (V).

Ademds de tener forma por naturaleza, la forma tiene caracteristicas
segtin la naturaleza, mientras que las cosas tienen €i80g, lo cual si es resul-
tado de la accién del intelecto (xatct voVv).2 El problema es que el €id0g
(tO vontov), al ser aquello separable mediante el pensamiento,” no es

Aristételes, Metafisica, X11, 7, 1072b, 19-21.

? Vid. nota 16.

2L A partir del siguiente texto: “xoi dud TodTo 0ite Wi aioBavouevog ey ovOEv Gv
udbot 00d¢ Evvein, dtav te 0T, Avayxy dua paviaopd T Oewetv: T Yoo dpovidopata
boneg aicONuatd éot, Ty dvev VAng.” (“De ahi también que, cuando se contempla
intelectualmente, se contempla a la vez y necesariamente alguna imagen: es que las imdgenes
son como sensaciones, s6lo que sin materia.”). Aristteles, De anima, 111, 8, 432a, 7-10.

2 Vid. nota 16.

B “o0 ya 10 TO Npdg olecBar GAnOGOS o8 Aevrov eivar el ob hevrdg, AL dudk TO 08
elvan Aevrdv Npels ol pavreg todto ahnbedopey.” (“Pues td no eres blanco porque nosotros
pensemos verdaderamente que eres blanco, sino que, porque td eres blanco, nosotros, los
que lo afirmamos, nos ajustamos a la verdad.”) Aristételes, Metafisica, IX, 10, 1051b, 6-9.

2% “Tov vrov 1o pév ¢ott pooet, o 88 S dAlag aitiag, dpoel uév té te Lho #ol T
pEQN aDTM®V %Ol TG PUTA %Ol TO AITAG TOV COUATWY, OlOV Vi %al TOE %ol AT ®al HOWE
(TadTo Yo eival xol T ToladTa dioeL dapév), vt 8¢ TadTa paivetal StopEQovTa mEOg
0 ) povoet ovveotdta.” (“Algunas cosas son por naturaleza, otras por otras causas. Por
naturaleza, los animales y sus partes, las plantas y los cuerpos simples, como la tierra, el fuego,
el aire y el agua —pues decimos que éstas y otras cosas semejantes son por naturaleza—.”)
Aristoteles, Fisica, 11, 192b, 8-13.

% “g0h10 Y00 PphOoLg pev ol Eoty 00O’ ExeL poLy, pioel 8¢ xal xatd pvow Eotiv. T
pév oy éotwv 1) ¢phoug, efontar, xal T 10 poel ol xatd ¢phow.” (“pues este desplazamiento
no es naturaleza ni tiene naturaleza, pero es por naturaleza y conforme a naturaleza. Queda
dicho, entonces, qué es la naturaleza y qué es ser por naturaleza y conforme a naturaleza.”)
Aristételes, Fisica, 11, 192b, 193a, 2.

% Me refiero a la abstraccién. Cfr. Aristdteles, Metafisica, X1, 3, 1061a 28-1061b,
p. 11; De anima, 1, 1, 403b, 15-19; 111, 4, 429b, 15-21; 111, 7, 431b, 2-17; 111, 8, 432a, 5-9.

7 “Edhwg & 6 hoyog wol 1) poedt), & tdde T OV Td Aoy® ywootdv oty (‘y en
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idéntico a la poePi) (Td aloONT® noedPnv); de lo contrario, el intelecto
tendrfa una aprehension absoluta de las cosas, con lo cual se negaria su existen-
cia. Aristdteles diferencia claramente la forma (LoQ®1|) de una cosa de su
concepto (£100G); sin embargo, la ausencia de una identidad entre forma
y concepto no significa la inexistencia de alguna relacién. Quizd podamos
encontrar una sinonimia referencial,’® esto es que la LOQ®Y| constituye es-
tructuralmente el €ld0¢ de una cosa; es decir, el intelecto tiene por fuerza
que basarse en algo para formar el concepto; ;de dénde tomaria los rasgos
constitutivos de cualquier cosa si no tuviera este contacto® con ellas?
El concepto se apoya constitutiva y formalmente en la forma, indicando que
el Siéog es algo de la cosa misma, pero en*” la inteligencia.’! Segun esto, es
evidente que la forma (T aloONTO LOEPTV) no es algo generado,** pero
lo que parece no ser evidente es que el 100G se apoya en la poQd).
Cuando Aristdteles nos habla del acceso del intelecto a las formas,
utiliza diversos términos en diferentes contextos. En la Metafisica hay dos

otro sentido, el enunciado y la forma, lo que, siendo algo determinado, es separable por
el enunciado.”) Aristételes, Mezafisica, V111, 1, 1042a, pp. 28 y 29. Si bien se encuentra
el término pogd1 y no €idog, més alld de la ambigiiedad con que Aristételes maneja los
términos, pienso que la poedi] se eleva como &idog a partir de la ddpaipeoic.

® Cfr. Aristételes, Categorias, 1, la, 6-12. También, Antonio Navarro Sinchez,
“Relaciones semdnticas entre las palabras: hiponimia, sinonimia, polisemia, homonimia y
antonimia. Los cambios semdnticos”, Aldadis.net, La revista de educacion [en linea], nim.
10, septiembre de 2006. Disponible en http://www.aldadis.net/revistal 0/

2 “atov 88 voel 6 voig #oTo peTdAn v Tod vonTod: vonTog Yo yiyvetar Ouyydvaov
%ol VOV, hote TahTtov voig nal vontov.” (“Y el entendimiento se entiende a si mismo por
captacién de lo inteligible; pues se hace inteligible estableciendo contacto y entendiendo,
de suerte que entendimiento e inteligible se identifican.”). Arist6teles, Metafisica, X1I, 7,
1072b, 19-21.

% En De anima, es explicito lo siguiente: “tiig 8¢ uyfic 10 aicOnuxov xoi w0
EMOTNUOVILOV OUVAEL TONTA E0TL, TO MEV TO EMOTNTOV TO O TO aioOnTov. avayxn O’ 1)
a0t 1) Ta €10M Elvar. abTd pev O ol ol Y 6 Mbog év Ti) Yoy, Ahha TO €1dog.” (“A su vez,
las facultades sensible e intelectual del alma son, en potencia, sus objetos, lo inteligible y lo
sensible, respectivamente. Pero éstos han de ser necesariamente ya las cosas mismas, ya sus
ideas (eidn). Y, por supuesto, no son las cosas mismas, toda vez que lo que estd en el alma no
es la piedra, sino la idea (eidog) de ésta”). Aristételes, De anima, 111, 8, 431b, 2a, 1.

3! Esto se prueba en varios pasajes de Metafisica: “Pues producir algo determinado es
producir algo a partir de un sujeto en sentido pleno (quiero decir que hacer redondo el
bronce no es hacer la redondez o la esfera, sino otra cosa, por ejemplo, esta especie (£id0c)
determinada en otro; pues si uno la hace, la hard a partir de otra cosa, pues esta subyacia; por
ejemplo, uno hace una esfera de bronce, y la hace porque, a partir de esto, que es bronce,
hace esto, que es una esfera.” Aristoteles, Merafisica, VI, 8, 1033a, 30-35; vid., también,
1032b, 30-35; 1033b, 10-18; 1034a, 1-10; 1034b, 7-14.

32 “Es evidente, pues, que ni se genera la forma (eldog) o como quiera que haya de
denominarse la configuracion de lo sensible (@ aioOnt® woednv) ni hay generacién de ella,
y tampoco se genera la esencia (t0 ti v elvaw).” Aristételes, Metafisica, V1L, 8, 1033b, 5-7.
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pasajes clave; el primero es “o0TOV O¢ voel O VOUG ®ATA UETAAYLY
TOD VONTOU: vONTOC YaQ YliyveTol Ouyydvmy noi vodv, MOoTe TAUTOV
vobg nal vontov”,? donde xatd uetdAn v puede entenderse como
capracion o participacion; OvyyOvwWV, como estableciendo contacto o tocando,
y VOOV, como entendiendo o pensando. El segundo es “10 Y00 0exTInOV
ToD vontol %ol Thg ovotag voig, évepyel 0¢ €xwv, OOT  €xeivou
puaAhov Todto 0 doxel 0 voug Betov Exerv, xai 1 Oewoia To dlotov
®al deLotov’;* donde el término TO dexTHOV puede entenderse como
recepticulo y se encuentra directamente relacionado con &ywv. En la Etica
eudemia nos dice:

“el 00V £0TWV dEl THG TolhTNG ovoTOoKiag 1) £TéQa £V TH) TOD aigeToD
TAEEL, ROl TO YVOOTOV kAl TO aloONTOV €0TV G OhwG Eimelv Td
HOWVOVELY TRG MOLoUéVNG ¢loewg dote 10 avTod PoilecOan
aio0daveohal TO abTov eival Tolovdl Bobieobol Eotiv. émel ovv 0¥
10T OUTOUGS E0UEV EXAOTOV TOUTWV, GAACL HOTO HETAMPYLV TOV
duvapemv v T aioBdvesOou 1) yvooilewv (aiocbavouevog pev yao
aloONTog yivetar Tard T %ol ®atd To0T0, xabd TEdTEQOV aicddveTaL,
%ol 1] %ol 00, YVWoTOg 88 YWhormv): Hote S TodTo ®al THv del
BotvAetar, dTL PovreTan del yvweilewv, TodTo 8¢ dTL adTOg Elvan TO
YVOOTOV. S

Donde también utilizaxoto petdAPLv respecto de T aioOdvecOon
(percibir) y yvowQ(Cetv (conocer). En De anima, Aristételes explica que el
alma discierne (vQ(veL) y reconoce (yvwQiCel) alguna realidad: “’Emel ¢
oo dapopalis 6pilovror pdAloTa TV YuyiV, ®VIOEL TE Tf) ®ATA

3 “Y el entendimiento se entiende a si mismo por captacion de lo inteligible; pues
se hace inteligible estableciendo contacto y entendiendo, de suerte que entendimiento e
inteligible se identifican.” Arist6teles, Metafisica, X1, 7, 1072b, 19-21.

34 “Pues el receptdculo de lo inteligible y de la substancia es entendimiento, y estd en
acto teniéndolos, de suerte que esto méds que aquello es lo divino que el entendimiento
parece tener y la contemplacion es lo més agradable y lo mds noble.” Aristételes, Metafisica,
X1, 7, 1072b, 22-24.

35 “Si, por consiguiente, una de estas series paralelas se encuentra siempre en la posicion
de lo deseable, lo conocido y lo percibido existen, hablando globalmente, por participar de
la naturaleza definida, de suerte que el desear percibir por si mismo es desear existir de una
cierta manera, puesto que, entonces, no somos cada una de estas cosa por nosotros mismos,
sino por participar de estas facultades en el percibir y conocer (pues, al percibir, resulta un
mismo percibido en el modo y en el aspecto en que uno lo ha percibido anteriormente y en
tanto en cuanto percibe este objeto mismos; y, al conocer, resulta uno mismo conocido); asf
es, por esta razén por lo que uno desea vivir siempre, puesto que siempre desea conocer, es
decir, puesto que uno mismo desea ser el objeto conocido.” Aristételes, Etica eudemia, V11,
12, 1245a, 1-10.
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TOTOV %Ol TQ VOELY ®al GPQOVELY ral aioBdveoBal, doxel ¢ »al TO
voelv #nal TO Gpoovely Homep aiofdveoOal T elvan (¢v dppotégolg
Y00 TOUTOLS ®Q(VEL TL 1] YuyT) %ol YVwEIleL TV OVIWV), ®al Ol ye
doyaiol TO poovelv %ol TO aioBdvecOar TabTov elval Gpoowv”,*
y también llama a este acceso una disposicion habitual o habitud (E€\C):
“rnal €0ty O pev Tolodtog voic T mavta yiveaOor, 0 08 T mavTa
motelv, g £€1g TIg, 0lov TO GpAOS”, que ilumina las cosas con el propési-
to de conocerlas, haciendo una analogfa con la luz: “tomov ydio Tiva nal
10 Ppdg motel TA duvdpel dvta yowpoto evepyeta yomuata”.* En
Etica nicomdquea se lee: “0 8 600V 611 0@ aioOGvetow xal O dxotwv
O0TL axovel xot 6 PadiCov Ot fadilet, nal € TOV GALDV Opoimg
£€0TLTL TO aioBavopevov Ot évegyoluev, hote av aiobavoued’, ot
aioBavopeda, xav voduev, 0tL vooduev, To &’ 0Tl aioBavoueda 1)
vooDuev, &TL E0pV (TO Yo elvon v aio0dvecOou 1) voeiv)”,* donde
no sélo se senala el acceso, sino también una especie de conciencia del acceso
(Gv aioBavoued’, ot aiobavopeda, x0v voduev, dtL VOO UEY).

Queda claro que cada uno de los términos se utiliza para nombrar
un hecho tnico: el acceso del intelecto a las formas, aunque no queda cla-
ra su definicién formal. El intelecto (voUQ) es el que, realizando un acto
(vONOLg), accede a las formas (T aloONT® Lo V). Los dos primeros
elementos son claros, a diferencia del tercero. En lugar de acceso, puede
decirse: ®OTO LETAMYLY, respecto de OLyydvawv y voOv; TO dexTinov,
respecto de €YwV; ®OTA PETAMYLY, en relacidén con T aioOdveoHar y
YVoQICeLv; TO VOELY, en relacidon con nively yvwoitel; €ELg, en relacién
con TO PAG, y, por tltimo, &v aioBoavoued’, dtu aiocbavopeda, nav
vodpev y OtL voobuev. Para formularlo de otra manera, si al acto que
lleva a cabo la potencia intelectiva (vo¥g) llamamos inteleccion (vonolg),
scudl es su definicién (AOYOG)?

3% “Es usual definir al alma primordialmente mediante dos notas diferenciales, el

movimiento local y la actividad de inteligir y pensar. El inteligir y el pensar, por su parte,
presentan una gran afinidad con la percepcion sensible: en uno y otro caso, en efecto, el alma
discierne y reconoce alguna realidad. De ahi que los antiguos lleguen a afirmar que pensar y
percibir sensiblemente son lo mismo.” Aristdteles, De anima, 111, 3, 427a, 17-22.

37 “Asi, pues, existe un intelecto que es capaz de llegar a ser todas las cosas y otro capaz
de hacerlas todas; este tltimo es a manera de una disposicion habitual, como, por ejemplo,
la luz.” Aristételes, De anima, 111, 5, 430a, 14-15.

3% “También la luz hace en cierto modo de los colores en potencia, colores en acto.”
Aristételes, De anima, 111, 5, 430a, 16-17.

3 “Si el que ve se da cuenta de que ve y el que oye de que oye y el que anda de que anda
e, igualmente, en los otros casos hay algo en nosotros que percibe que estamos actuando, de
tal manera que nos damos cuenta, cuando sentimos, de que sentimos y cuando pensamos
de que estamos pensando; y si percibir que sentimos o pensamos es percibir que existimos
(puesto que ser era percibir o pensar)”. Arist6teles, Etica nicomdquea, 1X, 9, 1170a, 1170b, 1.
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Ya se establecié que no existe ni puede existir una identidad entre la
forma y el concepto; sin embargo, si hay una sinonimia referencial.

Sinonimia referencial entre £180g y noo

Para analizar la diferencia entre ambos términos, es necesario sefialar aque-
llo a que estd refiriéndose; por eso, hay que descartar las realidades artifi-
ciales (Té€yvm dvta), pues, en su caso, la idea es producto de la accién
del intelecto (0T VOUV).*! Entonces, nos detendremos en averiguar el
modo en que la forma y el concepto tienen sinonimia, pero a partir de /o
que la hace posible.

Cuando decimos que entre €l00G y Lot hay sinonimia referencial,
debemos encontrar una cosa Unica a la que se refieren esos términos (1QOg
€v).* La interpretacién mds directa —siguiendo a Aristételes—* es que el
referente es la ovola y, si bien es cierto, no parece preciso; porque ;qué se
entiende por ovota? En el libro v de la Mezafisica, hay seis definiciones de
ovola; scudl es la principal? Parece plausible descartar la primera, la tercera,
la cuarta y la quinta por referirse a cosas simples, a la causa inmanente del ser,
a las partes inmanentes que hay en las cosas destruidas; a pesar de ello, atin
quedan dos. Si tomamos como punto de partida la segunda definicién del
libro v, “Gmavta d¢ Tadto Aéyetal ovoia Tl 0V ®aB’ VITORELUEVOU
Aéyetar GAAG nota ToUTwV TO GAAA”,* tendriamos que decir que se
toma a la ovolo como VIOREIUEVOV, esto es, como aquello que no se
predica de otro, sino que las demds cosas se predican de éste.”” El inconve-

“ “De las cosas que se generan, unas se generan por naturaleza, otras por arte y
otras espontdneamente.” (“Tdv 6¢ yryvouévarv té pév ¢pooet yiyvetar té ¢ téxvn
16 6¢ Q6 tabtopdtov [...]7). Aristételes, Merafisica, V11, 7, 1032a, 12-13.

4 Camo téyvng 8¢ yiyvetow domv To eldog év T Yoy (etdog 8¢ Ayw T T
fv elvan éxdotov xal Thv modtny ovoiav).” (“A partir del arte se generan todas
aquellas cosas cuya especie estd en el alma (y llamo especie a la esencia de cada una
y a la substancia primera) [...]”. Aristdteles, Metafisica, V11, 7, 1032a, 1032b, 2.

42 Asi lo establece Aristételes cuando dice “To 8¢ Ov Aéyetau pév modhaydg, AL TQOG
8v %ol plav Twvd poowy zoi ovy, Opovipmgs [...]7 (“Pero el Ente se dice en varios sentidos,
aunque en orden a una sola cosa y a cierta naturaleza unica, y no equivocamente [...]”).
Aristoteles, Merafisica, IV, 2, 1003a, 33-34. Y un poco mds adelante: “—ottw 6¢ xoi 10 6v
Aéyetow Todhaydg pev G datay meog piav aeyhv-” (“Asi también el Ente se dice de varios
modos, pero todo ente se dice en orden a un sélo principio.”). Aristdteles, Metafisica, 1V, 2,
1003b, 5-6.

4[L..] 10 8v, 100106 donTig T ovoia [...]” (“[...] ;qué es el Ente?, equivale a: ;qué es
la substancia? [...]”) Aristételes, Mezafisica, V11, 2, 1028b, 4.

# “Y todas estas cosas se llaman substancias, porque no se predican de un sujeto, sino
que las demds cosas se predican de éstas.” Aristdteles, Metafisica, V, 8, 1017b, 13-14.

#“[...] 16 & vmoxelpevov Eoyxatov, O pnxét xat’ Ghhov Méyetan [...]7 (“[...] el sujeto
tltimo, que ya no se predica de otro [...]”). Aristdteles, Metafisica, V, 8, 1017b, 23-24.
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niente es que se estd desplazando el problema hacia el dmbito 16gico, y lo
mismo se sigue de la sexta definicién. No hay que olvidar que buscamos
una cosa Unica (TQOG €V ®al oy Twva GUOLY), pero no una cosa-logica,
sino ontoldgica, puesto que nos movemos en el orden de la pVOLS y no
del MOyOg. En el mismo capitulo, Aristoteles reduce las seis acepciones a
dos: “GUMBOLLVEL on %ocrd ovo r@c’)novg ™V ovoiov Xéyeo@oct T0 0’
vnoxuwsvov ecxarov ) uNrETL naTt” dAAOU AéyeTal, val O av TOde
TLOV 1O MELOTOV 1) TOLODTOV 88 EXAOTOV 1) LOEPT) %l TO €100G.”
La primera definicién reducida es prcticamente la repeticién de la segunda
de arriba; sin embargo, la segunda definicién reducida dice: “lo que, siendo
algo determinado, es también separable. Y es tal la forma y la especie de
cada cosa”, donde utiliza la f6rmula 1 Lo xoi TO €100g en los brdenes
de lo determinado y lo separable (%0l & Qv TOdE TL OV %Al XWOLOTOV T)).
Esta segunda definicién reducida parece tener los elementos suficientes y
necesarios para considerarse como la oVaiol que, en el dmbito ontoldgico,
se refieren al €100G y pod1. Al ser condicién de posibilidad de referencia
ontoldgica, la ovota de la cual se habla es primera (r@®TOV) en el orden
de la pVOLG,* esto implica que cada uno de los términos tiene una forma
especifica de referirse a ella: €180g seala lo separable (ymQELOTOV 1)), mien-
tras que LOQ®1] lo determinado (T6de TL OV). No se trata de cosas distintas;
ambos términos se refieren a una cosa tnica (IQOG €V), vista desde 6rdenes
distintos. Cuando decimos que la ovoia es eldog, se tiene de ella una vi-
sién como YWELOTOV 1); al decir que la 0Vo{0 es pOQPT), se tiene de ella
una visién como tOd€ TL OV. Si prestamos atencidn, oVo(a no sélo es un
centro focal o ntcleo de referencia, sino también el intermedio entre Siéog

uogq)n, esto es, entre YWOLOTOV 1) y TO€ Tt dv. La férmula ywLotov
1 - 0Vola - TOdE TL OV es, ademds de precisa, ontolégicamente fundante
y plastica. La sinonimia referencial entre €ld0g y poodn se da, entonces,
gracias a que 0Vo{a es una sola cosa (7TQOG £V) para YWELOTOV 1) y TOdE
1L Ov. Estos, como 6rdenes y no tnicamente como caracteristicas, son la
condicién de posibilidad (xoi piov Tiva piowv) de que la ovoio sea TOOG
&v para €i00g y poodn. Si estamos en lo correcto, el modo en que €id0g
y LOQ®) tienen sinonimia no es légica, sino ontoldgica, de lo contrario, es

46 <« \ P 3, 7o 7. 3 7. \ ~ 3 7’ 7, 3 7 » rec 7
#1170 TNV elvaw, 00 6 AoYog OQLopdG, nal ToDTo 0vota AéyeTtar éxdotov.” (“Ademds,

la esencia, cuyo enunciado es una definicién, también se llama substancia de cada cosa.”).
Aristoteles, Merafisica, V, 8, 1017b.

47 “Asi, pues, resulta que la substancia se dice en dos sentidos: el sujeto tltimo, que ya no
se predica de otro, y lo que, siendo algo determinado, es también separable. Y es tal la forma
y la especie de cada cosa.” Aristdteles, Metafisica, V, 8, 1017b, 23-26.

% Ya que, sin el término comtn (ovoia), los extremos (£idog y poodf) no podrian
existir.
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necesario alejarse de la sinonimia —pues es un tipo de relacién lingtiisti-
ca— y concentrarse en su nucleo ontoldgico, el OGS £v.

Aun cuando decimos que la ovoio ROG €V es el nicleo ontoldgico
para 100G y poe®1), no sabemos qué es; y es que al decir que la ovoto
es el término intermedio entre YMEWOTOV 1 y TOOE TL OV, no se menciona
nada de ella, simplemente se apela al orden que permite verla como €idog
o po®1). ;Qué es ese nicleo ontoldgico que el estagirita llama ovoia? Es
lo que sigue.

Tig 1 ovoia

Al asegurar que la 000{0L como 7QOG £V es el niicleo ontolégico para eid0g
y woodt), la visién de la oVola es ad extra, ya que se observa desde los
planos de lo separable (ymQELoTOV 1) y lo determinado (t6de T Ov). Para
saber qué es, se requiere una visién ad intra, lo cual significa cambiar de
perspectiva.

Ahora bien, al decir que la ovola es mEOG €V, se afirma que es un
ntcleo semdntico” o una significacién focal,”® que sirve como soporte y
Gltima referencia de todos los usos de TO 6v.>! Significa comprender a la
ovoio desde la homonimia pros hén,’> homonimia del tipo unidad por
sucesion (16 €pe&fic)> o henonimia,* o bien, utilizar un mismo nombre
para significar varias cosas. El caso de la odoio como mpog &v ya se ha
analizado ampliamente, por lo que no nos detendremos en explicarlo
a detalle.”® Lo que si nos interesa es conocer qué es la ovoia al decir

¥ Eduardo Sinnot, en “Introduccién: 4 Paronimia y Henonimia”, en Aristételes,
Categorias, XXXIII.

50 Alejandro G. Vigo, “Homonimia, explicacion y reduccién en la Fisica de Aristoteles”,
en Thémata. Revista de Filosofia, ntm. 21, 1999, p. 203.

T “yai 81 nal TO TAhow TE 1ol VOV 20l del TnTohpevov xal del drroQoiuevov, Tt To dv,
100710 éonu Tig 1) ovoia.” (“Y, en efecto, lo que antiguamente y ahora y siempre se ha buscado
y siempre ha sido objeto de duda: ;qué es el ente?, equivale a: ;qué es la substancia?”).
Arist6teles, Metafisica, V11, 1, 1028b, 2-4.

52 “EA Bumg el xol modhaydg Aéyetal TO Ev, moog TO mEMTOV TAMAa AeyOfoeTal ROl
T évavtio opolwg [xol Oud TodTo] %ol el u) £0TL TO OV 1) TO €v 2aBOlov %ol TaUTO €Ml
TEVTOV 1) XWwETOV, Homep (0mwg 00x Eotv GG T pév meog &v T 8¢ T édehc.” (“Sin
embargo, aunque el Uno se diga en varios sentidos, las demds cosas se dirdn en orden a lo
primero, e igualmente los contrarios. [Y por esto] incluso si el Ente o el Uno no es universal
e idéntico en todas las cosas, o no es separable, como probablemente no lo es, sino que unas
cosas tienen unidad en orden a uno y otras porque son consecutivamente.”) AristSteles,
Merzafisica, IV, 3, 1005a, 6-11.

3 A. G. Vigo, op. cit., p. 203.

54 E. Sinnot, loc. cit., XxX.

%5 Entre otros, ¢fr. A. G. Vigo, op. cit., pp. 197-218; E. Sinnot, loc. cit.; Maria Luisa

L]

Femenias, “Aristételes y el problema de los ‘prés hén’, Helmantica: Revista de filologia cldsica
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que es el niicelo ontoldgico de €i60g y popen, para comprender su fun-
cion como principio y término del proceso de inteleccion, que Aristote-
les llama kota petdAnyy, Oyydvov, vodv, 10 OEKTIKOV, KPIVEL, VOQV,
yvopilery &G

Cuando el estagmta dice: Asyerou 0’1 ovola, el w] nkeovocx(ug,
QAN €V rertoc@cn Ve pahaw nOL ya@ To Tl nv elval xai 1O xabOhov
®al T0 yevog OUGLOL doxel elval ExdoTov, %ol TETAQTOV TOUTMV TO
vmoxelpevov”, establece una homonimia pros hén entre los diferentes sig-
nificados de 0V0{0; en otras palabras, explica que, en un sentido, TO Tt ﬁv
elval es 000(0, en otro TO ®aOOLOV es 0VGIA, en otro mds TO YEVOC es
ovola, y, por ultimo, TO VmoxrelueVOV es ovola. En el término ovaoio
se tiene una homonimia 7QOg €Vv. Cabe destacar que todos los significados
de oVola se refieren a un nucleo semdntico, significacién focal o, como lo
llamamos aqui, ntcleo ontoldgico (EOg £v).*¢ Aristoteles no dice que la
ovoia es idéntica a la esencia (t0 ti fjv €lvar), sino que en esencia es uno
de los sentidos de ovcia (y asi con los demas sentidos). Visto ad intra,
ovoia es el nicleo ontoldgico de o Ti v £tva, T KadOAOV, TO YEVOG
y 10 Vmokeipevov. Visto ad extra, entre 10 Ti v £tvol, T kaOOA0L, TO
vévog y 10 Vmokeipevov hay sinonimia referencial.

El pasaje que explica qué es la substancia especifica que la segunda
definicién reducida ofrece una férmula sugerente: “xal O &v TOd€ TL OV
%L LOOLOTOV 1) TOLODTOV 88 £%AOTOV 1) LoEPT) %l TO €100G”. Al leer
ambos pasajes parece plausible comprender que cuando Aristételes utiliza
la férmula ¥ il LOQO1) %Ol TO 8L60g, quiere decir que ovota es TOOE TL OV y
XWQLOTOV 1), pero TOSE TL OV como m) alontd pogq)nv ¥ XWOLOTOVY)
como €1d0¢. La oloia es, entonces, 1| LOQPT %ol TO 100G, lo deter-
minado (T® aloONT®d poednV) y lo separable (t0 €160¢). El mismo fe-
némeno ocurre més adelante, cuando explica que ovota también puede
entenderse como materia () UAN), forma (1] Loed)) y el compuesto (10 éx

y hebrea, t. 41, nim. 124-126, 1990, pp. 281-296.

%Lo mismo se puede decir de to dv: “tdv abTOV 81) T10OTOV 1oL TO OV Etary MéyeTan T Yo
100 &vrog 1) Ov oG 1) £Eig 1) dutbeois 1) xivnots f) Tdv EAlwv TL TdOV TowobTmY elvan MéyeTon
Ex00TOV OUTOV OV. Emel ¢ TOVTOG TOD GVTOG TTQOG €V TL ROL ROLVOV 1] AVOymYT| YIYVETOL, RO
TAOV EVOVTLOOEMV £XAOTY QOGS TAS TEMTAS OLAPOQAS ROl EVOVTLDOELS dvayONnoeTal ToD
dvtog, eite TAiBog nai €v €0’ OpoLOTNG ®al AvouoLldTHg ol TGO TOL TOD GvTog eiot dtadogal,
elr’ dhhon twvég-” (“Del mismo modo, por tanto, también todo se dice ente; pues cada uno
de ellos se llama ente por ser afeccién, o hdbito, o disposicion, o movimiento, o alguna otra
cosa semejante, del ente en cuanto ente. Y, puesto que la reduccién de todo ente tiene por
meta algo tnico y comin, también cada una de las contrariedades se reducird a las primeras
diferencias y contrariedades del ente, tanto si las primeras diferencias del ente son la pluralidad
y la unidad como si son la semejanza y la desemejanza, o cualesquiera otras.”) Aristételes,

Merafisica, X1, 3, 1061a, 7-15.
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To0UTWV).”” Y lo mismo puede decirse de ellas, que son formas de entender
a la ovolo.

Si, al preguntar qué es la ovotla, respondemos que es lo determinado
(T coONTO poEdNV) y lo separable (T0 €160¢), quedan dos cuestiones
por resolver: ;a qué se le llama T aloONTH LOEPHV v a qué TO €idog?
y ¢desde qué perspectiva vemos a la oUoio cuando decimos que es TQ
atoONTd poedhv %ol to €idog? Por lo dicho hasta ahora, parece que
responder la segunda pregunta nos ofrecerd los elementos para resolver la
primera.

Kata petainyuy, Ovyyavov, vodv, 10 dextinov,
%QIveL, YVmQiler, £E1g como respectividad

Decimos que ovo{a puede entenderse como 1} LOEPT y TO €100, lo de-
terminado (T®) aioONT® poEPMV) y lo separable (10 €id0g); al hacerlo,
se toman cada uno de los términos como érdenes a partir de los cuales se
obtiene una visién de la ovola. Estos 6rdenes, puesto que tienen como
ntcleo ontoldgico a la 0V Gia, no son independientes entre si, pero son los
extremos desde los cuales podemos verla o, mejor dicho, tener acceso a ella.
No produce los mismos rendimientos acceder a la ovota desde el orden
de lo determinado (T® aioONTO LOEPNV), que hacerlo desde el orden de
lo separable (0 €100¢); por lo que no es suficiente recorrer un camino
(600¢). Si queremos entenderte qué es la 0Volol —dice Aristételes—, no
s6lo debemos emprender el camino que va de la esencia a las propiedades,
sino también hacer el recorrido desde las propiedades hacia la esencia.*® Por
esa razdn, es tan importante el punto de partida como el mismo camino.
sQué es la ovola entendida como T® aioONT® poePiv? Nos en-
contramos en uno de los extremos y necesitamos un modo de acceso adecua-
do a esa posicién. Cuando el estagirita dice que el intelecto tiene acceso a las
formas, utiliza varios términos: ®aTal HETAMPLY, OLryydvmv, TO VOEly,

%7 “zol0DToV 8¢ TEOTOV PéV Tival ) UAN héyetar, dhhov 8¢ tedmov 1 poedf, Teitov 8¢ TO
éx to0tov.” (“Como tal se menciona, en un sentido, la materia, y, en otro, la forma, y, en
tercer lugar, el compuesto de ambas.”) Aristételes, Mezafisica, V1I, 3, 1029a, 2-3.

’% “Por otra parte, y seglin parece, no sélo es util conocer la esencia (to tf éott) para
comprender las causas de las propiedades (tdv ovpPepnrotwv) que corresponden a las
entidades (por ejemplo, en matemdticas saber qué es la recta, la curva, la linea, la superficie
para comprender a cudntos rectos equivalen los dngulos de un tridngulo), sino que también
—y a la inversa— las propiedades (td ovufBePnxota) contribuyen en buena parte al
conocimiento de la esencia (to Tl £0Twv), pues si somos capaces de dar razon acerca de las
propiedades —ya acerca de todas, ya acerca de la mayoria— tal como aparecen, seremos
capaces también en tal caso de pronunciarnos con notable exactitud acerca de la entidad.”
Aristoteles, De anima, 1, 1, 402b, 16-25.
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TO OenTROV, ®OlvEL, VOOV, Yvweilel, €Elg. ;Cudl corresponde a cada
posicién y qué implicaciones tiene? Cada término indica una forma de
acceso y sefiala aquello que quiere conocer.

Utiliza el primero, ®otd petdAnyuv,* con Oryyavov (estableciendo
contacto o tocando) y vo®dv (entendiendo o pensando). Estos dos términos
son complementarios en el sentido de que son especificadores del objeto
que se quiere conocer. ;Qué significa katd petdAnyv? Las traducciones
de Garcia Yebra y Palli Bonet® son captacién y participacion, que no son
erréneas, pero no resuelven mucho. Son estos dos pasajes los tinicos donde
Aristételes utiliza el término que se traduce como metalepsis. Sin embargo,
Kot petd@Anyuy, igual que metalepsis, se utiliza més en la literatura, en-
tonces no ayuda entenderlo asi. Por el contrario, Andrew Hass, en Gewalt
and Metalépsis: On Heidegger and the Grecks, entiende el término como
translation (traduccién).

metalépsis is the truth of translation and transformation, and of the (uni-
vocal, equivocal, analogical) relation of ideas and things—for it is the ori-
gin mimeésis, and that which makes the ontological difference (of being and
beings) first possible. So participation is translation, metalepsis—Dbut what
is metalépsis? It is the movement (z7ans-) of lépsis, taking, accepting, seizing:
on the one hand, actively, violently, carrying-off as booty, grasping with the
hand or mind, perceiving, apprehending, comprehending; on the other
hand, passively receiving, being griped, possessed, violated, had, echa, Schein.
So metalépsis is (always inadequate, impossible—or rather uncertain) sub-
stitution, movement over to another insofar as it is moved—for in secking
to seize, we are seized, taken over in the take-over, translated by translation,
transformed in the transformation, violated in the violation. Thus metalépsis
is a metalépsis; and the truth is a translation, the violence of taking one for the
other, not one for one.*

El problema radica en que Hass interpreta el término tratando de es-
clarecer la lectura que hace Heidegger de los griegos en la obra 7he Origin
of the Work of Art; por lo que es necesario tomar distancia razonable de su
comprensién, porque queda claro que son ideas distintas: captacion no es lo
mismo que participacion, y ambas definiciones se distancian de traduccion.
:Cémo entender xatd peTdAnPuv? De acuerdo con este texto, Ovyydvav
y VOOV son especificadores del objeto que se quiere conocer (T€A0G); en-

% AristSteles, Metafisica, X11, 7, 1072b, 19-21.

0 Aristoteles, Ftica eudemia, V11, 12, 1245a, 6.

' Andrew Hass, “Gewalt and metalépsis: On Heidegger and the Greeks”, Bulletin
danalyse phénoménologique IV 2, 2008, p. 13.
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tonces, NO sON accesorios a XOTOL UETAANYLY, sino que senalan su esencia,
lo que significa que no podemos entender ®OTCL LETAANYLY por st mismo;
al contrario, BLyydvav y vodV son esenciales a ©OTat LETAMPLY en tan-
to mientan la direccionalidad del acto. Asi, xatd petdAnyuv y Bryydvov
tienen como direccién T® aioONTO HLOEPTV, mientras que VOMV tiene
como direccién TO €1006. Si le quitamos a %0t PeTGAYLY su direccio-
nalidad, el acto queda suspendido en el aire, haciendo de él una potencia
(d0voug).? Pero katd HETAANYIV no es una potencia, ni algo en-potencia
(ko dVvapy), sino un acto (ko™ &vépyewav) por el cual capramos, parti-
cipamos'y traducimos los objetos; un acto que —dice Aristételes— se inserta
en las potencias sensible (0ic9no1c) e inteligible (vodg): “énei ovv 00 kot’
a0TOVG EGLEV EKAGTOV TOVTMV, GAANL KOTO LETAANYLY TAV SUVAUEDV &V
10 aicBavesHou 1j yvopilewy”.® Precisamente porque KOt LETAANYLV €S
un acto de las potencias sensible e inteligible, Btyyéveov y vo®v son espe-
cificadores del objeto y las direccionalidades, incluso el poder (¢pyov) de
éstas en orden a “captar”, “participar”, “traducir” sus objetos (Té10g). La
potencia sensible (aic9mo1c) tiene el poder de tocar (Bryyévwv) su objeto
adecuado (t® aicOnt®d popenv), asi como la potencia inteligible (vodc)
tiene el poder de entender (vodv) su objeto adecuado (10 £i60g). ;Cémo
entendemos, entonces, ko0 HeTAANYV? Segin el objeto (TéLog): si reco-
rremos el camino hacia (ué3000¢) la forma (T® aicOnTt® popenv), como
Otyyévev; si recorremos el camino hacia (u£9080c) la idea (10 £i80¢),
como vo@®v.*

El segundo, 1O dentinoV, aparece en Metafisica, en el mismo contex-
to que €WV, y en la teorfa de los opuestos; también en De anima respecto
de aioOnoig: “Kaborov d¢ megl mdiong aiobnoemg del Aafelv Ot 1)
pev aiobnoic €0t To derTIROV TOV aoONTOV 0DV dvev ThS VANG,
olov 6 #MEodg Tod dantuliov dvev Tod oLdfEov %ol TOD YEVOOD
OéyetaL 1o onuelov”,® y en Categorias, en relacion con £€€1g: “Etépnoig

62 Este vicio de hacer de los actos potencias o hasta facultades estd presente en los
fil6sofos modernos, y, todavia con mayor gravedad, en la interpretacién de griegos y
medievales por parte de los filésofos contempordneos.

% “Puesto que, entonces, no somos cada una de estas cosas por nosotros mismos, sino
por participar de estas facultades en el percibir y conocer”. Aristételes, Etica eudemia, VI,
12, 1245a, 5-7.

% No es lo mismo camino (686g) que camino-hacia (u£0d0og). La diferencia radica en
que en el primero no sabemos todavia a dénde ir, mientras que en el segundo sabemos
hacia dénde ir (téhog). Por eso, pensamos, Aristételes dice que es absurdo buscar al mismo
tiempo la ciencia y el modo de la ciencia. “d10 d¢l memadetobon i Exaota dmodextéov,
Gg dromov dpo Tntetv émothuny xal teomov émothuns.” (“Por eso es preciso aprender
previamente c6mo podrd ser comprendida cada cosa, pues es absurdo buscar al mismo
tiempo la ciencia y el modo de la ciencia”) Aristoteles, Mezafisica, 11, 3, 995a, 12-14.

% “En relacién con todos los sentidos, en general, ha de entenderse que sentido es la
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8¢ kai EE1g Méyeton &V mepl ToDTOV TL, 0lov 1) dYIg Kai 1) TOEAOTNG TEpi
dpOaAuOV- KadoAoL 8¢ gimelv, &v O mépukey 1 EE1¢ yiyveshat, mepi Todto
Aéyetan Exdtepov aTdV. Eo0Tepiiobon 8¢ T0Te Aéyopev EkacTov THV Tig
EEeg dextik®dv, dtav &v @ méeukev Vmapysty Kai Bte TEQUKEV EyEv
undaudg Lrapyn % Mas adelante, otra vez en la teoria de los opuestos:
“Ov 8¢ EoTt Tt GvdL pécov, oVdETOTE GvayKn TavTi Vrdpye OdTepov-
olte yap AELKOV 1 ué?»ow Qvarykn mav etvor 10 dekTikdy, ovte Oepuov
7 yoypov —rovm)v Yop ava uscsov TL OVOEV KO)M)SL Dnapxsw — &t o¢
Kod TovT@V v T Gvi pécov v un Gvorykoiov NV Odtepov Unapxsw 0
Sektik®, el p olg evoEL TO v DIapyEL, olov T® Topi TO Oepud etvar Kai
T Y10V TO Aevkii-

Dichas apariciones, sin embargo, se dividen en dos grupos. Cuan-
do aparece en el marco de la teorfa de los opuestos, TO denTLnOV suele
entenderse como intermedio; pero cuando aparece con relacién a €515 y
aio0nolg, las traducciones son receptdculo y capacidad de recepcion; siendo
esta tltima la que mds interesa, al ubicarse en el pasaje clave de Mezafisica.
Pero no es posible asumir que las traducciones receptdculo o capacidad de
recepcidn son correctas; es menester analizar el contexto, porque quiza allf
se encontrard su significado. En Metafisica, se lee: “Pues el recepticulo (10
vao dentirnov) de lo inteligible (tod vontoD) y de la substancia (nai Tfig
ovolag) es entendimiento (VOUC), y estd en acto teniéndolos (éveQyel &8¢
€y wV), de suerte que esto mds que aquello es lo divino que el entendimiento
parece tener (0 voUg O¢elov €yewv), y la contemplacién (1) Bewoiar), lo mds
agradable y lo mds noble”.®® Y en De anima: “En relacion con todos los
sentidos, en general (KaB6Aov 8¢ mepi méong aicOncewg), ha de enten-
derse que sentido (aicOnoic) es la facultad capaz de recibir (10 dekTiKOV)
las formas sensibles (t@v aicOntdV €100V) sin la materia (&vev Tiig VANG)

facultad capaz de recibir las formas sensibles sin la materia, al modo en que la cera recibe la
marca del anillo sin el hierro ni el oro.” Aristételes, De anima, 11, 12, 424a, 17-20.

6 “La privacién y la posesién se dicen acerca de la misma cosa, 2.g.: la vista y la ceguera,
acerca del ojo; para decirlo en general, cada una de ellas se dice acerca de aquello en lo que
surge por naturaleza la posesion. Entonces, decimos que cada cosa estd privada de las cosas
susceptibles de posesién cuando éstas no se dan de ningtin modo en aquello en lo que es
natural que se den y cuando es natural que se den.” Aristételes, Categorias, 10, 12a, 26-31.

¢ “En cambio, de aquellos entre los que hay un intermedio, nunca es necesario que
uno u otro se den en cada cosa: en efecto, no es necesario que toda cosa que pueda serlo,
sea blanca o negra, ni caliente o fria, pues nada impide que entre éstos haya un intermedio;
ademds, hay un intermedio entre aquellos de los que no es necesario que uno u otro se dé
en la cosa capaz de admitirlos, a no ser en aquellas cosas en las que se da por naturaleza sélo
uno, v.g.: en el fuego, el ser caliente, y, en la nieve, el ser blanca.” Aristételes, Categorias, 10,
12b, 32-38.

58 Aristoteles, Metafisica, X11, 7, 1072b, 22-24.
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al modo en que la cera recibe la marca del anillo sin el hierro ni el oro.”®
En estos pasajes, existen dos coincidencias: primera, 10 deKTiKOV esta en
relacién con una potencia, en Metafisica con vodg y en De anima con
aioOnoig, y segunda, el estagirita utiliza términos distintos para sefialar
el objeto de que es receptaculo, la potencia: tod vontod y tdv aicOntdv
elo®v.”

Aristételes decia que no era posible comenzar aceptando las traduccio-
nes de receptdculo o capacidad de recepcion, porque ni es lo mismo ser-recep-
tdculo ni tener-capacidad-de-recepcién y 10 denTinOV tampoco significa
lo mismo para a{oOnoig y vodg. En el caso del voig, en tanto que T
OeXTIHOV, explica que estd-en-acto teniéndolos (§veQyet 8¢ €y wv), lo cual
indica que no puede entenderse como receptdculo, ya que ser-recepticulo
no es £vEQYeLa, sino algo natd dUvoy. Si efectivamente el vodg, cuan-
do es TO 0eUTHOV, estd-en-acto (EVEQYeELQ) teniendo lo inteligible, enton-
ces TO OEXTLHOV no quiere decir que el VOUG es receptéculo, antes bien, TO
denTnOV sefiala el acto (rat €véQyelav) por el cual estd-poseyendo (€xmv)
lo inteligible (tod vonton). Asi, el voig, cuando estd-en-acto (EVEQYELDL),
estd-poseyendo (EYwV) o, mejor dicho, tiene la habitud (10 dentinov) de lo
inteligible y la substancia (ol Tfig oVoiag). Por ello, pensamos que £xwv
es la esencia de TO dexTnOV cuando el voig es €véQyela. Es decir, cuando
el intelecto estd-en-acto, tiene la habitud de lo inteligible y la substancia, de
suerte que tener la habitud de la posesion es lo divino que el entendimiento
parece tener (0 vOUg Ogtov €xew), y la contemplacion (V) Ocwolar) lo mds
agradable y lo mds noble.

En el caso de la aioOnoig, TO dexTinOV no sefala un acto, sino una
capacidad, un poder (9yoV): poder recibir. En ese sentido, la traduccién
falla al traducir afoOnolg por sentido, antes bien sensibilidad, ya que sen-
sibilidad es el poder que poseen los sentidos (KaBoAov 8¢ mepl mdiong
0io0M0ewg) de recibir las formas sensibles (T®v aloBNTOV €lOMV). Asi se
evita convertir la a{oONolg en sustantivo, aunque si en facultad, al tiempo
que se otorga a los sentidos un poder para fener acceso a su objeto propio.
De esta manera, sensibilidad (0{0OM0(G) es poder recibir (TO deUTIHOV) las
Jformas sensibles sin la materia.

El tercer término, TO voeiv,” aparece en el mismo contexto junto a

kpivel y yvopilen

9 Aristdteles, De anima, 11, 12, 424a, 17-20.
7% Este tltimo término es muy cercano a 1 atoOnt® poednv, lo cual no parece fortuito,
aunque por el momento no lo analizaré.

7V Aristdteles, De anima, 111, 111, 3, 427a, 17-22.
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"Puesto que definen el alma especialmente a través de dos diferencias, por el
movimiento locativo y por el inteligir (xtvi|oeL Te Tf) ®aTo TOTOV ®Al TQ
vOeLY), el pensar prictico y el percibir sensorialmente (nal ¢oovelv xol
aioBdveaBan), y como parece que el inteligir (TO VO£Lv) y el pensar prictico
(tO PpOoVeLv) son, en cierto modo, como una especie de percepcién (OomeQ
aio0dveoOal T eivan) —pues en estos dos casos el alma discierne (xQiver)
y conoce (YvwQ(Cel) algo que es (TOV OvTwv)—, también los antiguos sos-
tienen que pensar en sentido prictico (T0 ¢pQoOVelv) y percibir sensorialmen-
te (tO ailoOdveoBar) son lo mismo”.”

Aristételes hace una analogfa entre inteligir (t0 vOglv) y percibir sen-
sorialmente (T0 aioBdveoBan), que tiene una funcién sefalar que cuando
el alma intelige, entonces discierne y conoce algo que es. En este contexto,
no sabemos el limite de esa analogfa, lo que significa que no sabemos si
discernir y conocer son actos propios del inteligir o si son exclusivamente
del percibir sensorialmente. En todo caso, si el estagirita hace uso del perci-
bir sensorialmente para sefialar algo que le concierne al intelecto, debe ser
porque, para él, esos actos son por naturaleza (p00o€L) del percibir senso-
rialmente. De ser asi, la pregunta no es qué significan ®QiveL y yvwoiCet
para el intelecto, sino qué significan para la sensibilidad. Si comprendemos
la raiz, estaremos en posicién para comprender lo que sale de ella.

;Qué significan #plvel y yvwo(Cel en el percibir sensorialmente? La
respuesta estd en la teorfa de los sensibles propios: “@AA’ €xdiotn ye nolvel
TEQL TOUTWV, Rl OVX ATTATATOL OTL YQDUA 0V’ OTL POPOG, AALA Ti
10 xeXQWOUEVOV 1) oD, ) Tl TO YooV 1) mod. TA pév olv ToladTo
Aéyetan da éndotng”,” donde nos deja claro que cada sentido discier-
ne sobre su objeto propio el extremo que estd en acto;’* es decir, discernir
(kptiver) significa poder-ser-notificado por el sensible en-acto (évepyeiq).”

72 En esta ocasién, aunque preferimos la traduccién de Marcelo D. Boeri, presentamos
la de Tomds Calvo: “Es usual definir al alma primordialmente a través de dos notas
diferenciales, el movimiento local y la actividad de inteligir y pensar. El inteligir y el pensar,
por su parte, presentan una gran afinidad con la percepcion sensible: en uno y otro caso,
en efecto, el alma discierne y reconoce alguna realidad. De ahi que los antiguos lleguen a
afirmar que pensar y percibir sensiblemente son lo mismo”. Aristételes, De anima, 111, 3,
427a, 17-22.

73 “En cualquier caso, cada sentido discierne acerca de este tipo de sensibles y no sufre
error sobre si se trata de un color o de un sonido, si bien puede equivocarse acerca de qué es
o dénde estd el objeto coloreado, qué es 0 dénde estd el objeto sonoro. Tales cualidades, por
tanto, se dice que son propias de cada sentido.” Aristdteles, De anima, 11, 6, 418a, 14-17.

74 Aristoteles, De anima, 11, 11, 424a, 1-16.

75 “(hote TO oLV, 0lOV oUTO évepyeig, TolobTov éxelvo motel, duvdpel 6v.”
(“y de ahi que el agente haga que esta parte —que estd en potencia— sea tal cual él mismo
es en acto.”) Aristételes, De anima, 11, 11, 424a, 1-2.
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Sillevamos el poder-ser-notificado a su raiz, significa que el sentido es capaz
de ser-movido por lo que mueve (el sensible), y ser-movido es poder-per-
cibir (10 aicOdvesOar).”® Cada sentido tiene la capacidad de ser-movido,
de percibir, porque es una cierta proporcién,” un término medio.”® Asi,
Kpivel es el nombre que Aristdteles da a la percepcién sensorial cuando es
término medio, cuando estd siendo afectado por el sensible. Cuando estd
siendo afectado, el sentido nota la diferencia de alteracién, convirtiéndose
en el otro de los extremos respecto de cada uno de ellos.”” En ese sentido,
Kpivet no sélo comprende el poder-percibir, sino también el momento de
actualidad o, mejor dicho, la comunidad de actualidad entre sentido y sen-
sible. Ya establecido el término kpivel como una comunidad de actualidad
que tiene como supuesto la alteracion, es dificil encontrar la legalidad del
término cuando se aplica al intelecto, pues es impasible.®

Sucede lo mismo con YvwQ(CeL, porque Aristételes no lo comprende
como tener conciencia de estar-siendo-notificado ni mucho menos como
un tener conciencia de o un saber. Al decir que el alma discierne (xpiver) y
conoce (YvoQ(Cel) algo que es (TOV OvVTWV), el término Yvwo(Clel sefala
el cardcter infalible de la comunidad de actualidad; en otras palabras, cuan-
do el sentido estd siendo afectado actualmente, no puede sino encontrarse
en la verdad de su ser.*! Para cerrar el sistema, Aristételes senala el objeto
capaz de alterar los sentidos: T®v dvtwv, cuyos poderes no se les atribuye
por extensién (katd Adyov), sino por naturaleza (pVGeL).

El dltimo término, €E1¢ (disposicién habitual o hdbito), es uno de los
mds recurrentes en los textos del filésofo, y sus varios sentidos se encuen-
tran en Mezafisica:

76 “10 yaQ aioBdvecOon doyewy T eotiv-” (“percibir sensitivamente es, en efecto,
sufrir una cierta afeccién”.) Aristételes, De anima, 11, 11, 424a, 1.

77N & atobnoug 6 hoyog-” (“El sentido, por su parte, es la proporcidn.”) Aristoteles, De
anima, 111, 2, 426b, 7.

78 “Gg ThC 0RO 0loV PeGHTNTOC TIVOS 0DoNE THS £V Tolg aioONTOig EvavTidhoeng.
%ol 0L TOUTO %Q{veL TO aloONTA. TO YaQ PECOV KOLTLROV: YIVETOL YOO TTOOG EXATEQOV QAUTMV
0dtegov 1@V dxgwv-" (“es que el sentido es a manera de un término medio, entre los
contrarios sensibles. Por eso mismo, discierne los objetos sensibles, porque el término medio
es capaz de discernir, ya que, respecto de cada extremo, viene a ser el contrario.”) Aristételes,
De anima, 11, 11, 424a, 4-7.

79 “yivetaw yaQ moodg xdtegov abtd@v Odtegov TV drowv-” (“ya que respecto de cada
extremo viene a ser el contrario.”) Aristételes, De anima, 11, 11, 424a, 6-7.

% O por lo menos uno de ellos. Cfr. “xai oUTog 6 VoG YWELOTOS ®al GedNg %ol
Ay, ti) ovolg Av évéoyewa.” (“Y tal intelecto es separable, sin mezcla e impasible, siendo
como es acto por su propia entidad.”) Aristételes, De anima, 111, 5, 430a, 17-18.

81 Esto puede comprobarse si lo comparamos con la teoria bioldgica de los sentidos.
Vid. nota 2.
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EEig 8¢ Aéyetou Eva uév teomov olov £végyeld Tig Tod £yovrog xal
éyxouévou, Womep mMEALlg Tig 1) xlvnolg (dtov Yo TO pEV motf) To O
mowfjTan, €0t oinotg petad: oltw xal 1o €yovrog €00fTa ®al Thg
gyouévng £00fTog 0Tt PeTalv EC): —TahTNY pgv ol paveov 4Tt
ovx £vOeyeTaL ExeLy €Ev (gig dmelgov ya Padiettal, el Tod Eyouévou
gotan Exewv v €Ev), GhAov O¢ Tedmov EELg Aéyetan dudbeots xabd’ fjv
1) €0 ) xande Srdxerton To drarelpevov, %ol i) xad’ abTo 1) meog dAko,
otov 1) Vylewa €1 Tic didBeoig Yo €0t Totatty. ETL €E1g Méyetan dv
1 pOEov duadécemg Tolahng: S0 %ai 1) TV peedv doety EEig Tig
gotwv B

De ellos, nos interesa el primero, por ser el que mds se aproxima a De
anima: “nol €0TLV O PEV ToLoVTOGg VO TG mhvta yiveoOat, O 8¢ T
TGVTO. TOLELY, g £E1G TIS, OLOV TO PG TEOTOV YGQ TIVOL Xl TO GOG
moLel TG duvdpel Evta YDUATO EVEQYEIQ YODMATA. X0 OVTOS O
VoG YwELOTOG ®al Qmmoldng #al auyng, Tf) ovola MV évégyela’™;™
en el sentido de que £€1¢ senala la recurrencia de un acto (kot” €vépyeiav),
iluminar, que hace de los colores en-potencia, colores en-acto. Pero el acto
de iluminar no obtiene su virtud (apetn) por ser recurrente (££15), sino
por tener una funcidén (t0 £pyov) que, al mismo tiempo, es su fin (T€A0G).
Mientras tanto, al leer el siguiente pasaje de De anima en el contexto de la
Etica eudemia:

TovTo O 0UTWg VIoreloBm ®ol TEQL AQETHC, OTL €0Tiv 1) Pedtiom
Oua0eols 1) €815 1} Olvag exdotmwy, 6omv €oti TS xofoLs 1) €Qyov.
dMhov &’ ¢ Tig Emaywyhg. ém Tdvtmv Yo ohtm TiBepev. olov ipatiov
AQeTY €0Tiv: ol YO €QYOV TL »al XofjoLg €otiv: xai 1 Pehtiotn EEg
Tob ipatiov dety €otiv. dpoiwg 8¢ nal mhotov xol oixrlag ®al TV
GAhwv. Hote xol Puyng €0t ydo TL €Qyov auTilg. nal Thg feltiovog

82 “Hébito se llama, en un sentido, por ejemplo, cierto acto de lo que tiene y de lo que

es tenido, como cierta accién o movimiento (pues cuando uno hace y otro es hecho, estd en
medio el acto hacedor; asi también en medio del que tiene un vestido y del vestido tenido
estd el hdbito). Es, pues, evidente, que no cabe que éste tenga hdbito (en efecto, se procederia
al infinito, si fuese propio de lo tenido tener hdbito). En otro sentido, se llama hébito una
disposicién segin la cual estd bien o mal dispuesto lo que estd dispuesto y lo estd o por si
mismo o en orden a otro; por ejemplo, la salud es cierto hdbito, pues es una disposicion tal.
Todavia, se llama hdbito si es una parte de tal disposicion; por eso, también la excelencia de
las partes es cierto hdbito”. Aristételes, Metafisica, V, 20, 1024b, 4-14.

8 “Asi pues, existe un intelecto que es capaz de llegar a ser todas las cosas y otro capaz
de hacerlas todas; este ltimo es a manera de una disposicién habitual como, por ejemplo,
la luz: también la luz hace, en cierto modo, de los colores en potencia colores en acto. Y tal
intelecto es separable, sin mezcla e impasible, siendo como es acto por su propia entidad.”
Aristételes, De anima, 111, 5, 430a, 14-18.
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on €Eemg €otm PéATIoV TO €YoV xal mg €xouvolv. oi €Eelg mQOC
alnAag, o0t %al Ta QYo TA ATOTOVTMV OGS GAANAC EXETW. %al
TéAOG €XA0TOV TO £QYOV. —PavEQOVY TOlVUV €1 TOUTWV OTL féATIOV
T0 €Qyov Thig €Eemg TO YA TéAOS dOLOTOV E TEAOG: VITOXELTOL YOQ
1éhog TO BENTIOTOV %Ol TO EoYaTOV, OV Evexa T TEVTa. 8Tl uev
toivuv 10 €yov Béhtiov Thg EEewg nal Thig dlabéoews, Ofhov.5

vemos que, si bien la recurrencia (§E15) es conditio sine qua non del acto
de iluminar, no es su virtud. La £ELg, al perseguir su virtud (o€T1)), cum-
ple su objetivo (TéA0g), de acuerdo con su naturaleza érgica (TO £€QyOV).
También es posible que la funcién (t0 €Qy0V) sea igual al uso (}0OT|0OLC), que
es mejor que la recurrencia (£€1G). En conformidad con esto, tenemos que des-
plazar la funcién (t0 €0yov) de la luz, iluminar su uso (0T 0L5), hacer-ver.
Entonces, el fin (téh0g) del acto de iluminar (T0 £0YOV) no es tinicamente
iluminar, sino hacer-ver (x@fjotg). Illuminar y hacer-ver no son dos mo-
mentos consecutivos, por lo tanto, distintos de la luz, sino su naturaleza
misma. Si —como dice Aristdteles— existe un intelecto (VoUg) capaz de
hacer todas las cosas (0 ¢ T® mdvta oLelv), a manera de una disposicién
habitual (g £E1¢ T1g), como la luz (0lov TO PAC), ese intelecto tiene un
acto (rat €véQyewv) recurrente (EE1g) que llegard a su virtud cuando
ejercite su funcién (10 €0yov = téh0g) de la mejor manera.

X®QELotov 1 y T0d€ Tt 0V como lo que mueve

sCudl es la funcién del intelecto? ;Es iluminar-hacer-ver, o ésta es simple-
mente una metéfora?

Para responder dichas preguntas, hay que recordar los dos ejes inter-
pretativos: que se busca e/ acto por el cual el intelecto tiene acceso al ob-
jeto que quiere conocer y que el objeto al que se refiere no son las ideas

8 “Sirvan, pues, de base estas distinciones y supongamos, también, que la virtud es la
mejor disposicién, modo de ser o facultad de todo lo que tiene un uso o funcién. Esto es
evidente por induccidn, pues en todos los casos asi lo establecemos; por ejemplo, hay una
excelencia del manto, porque éste tiene una funcién y un uso, y el mejor estado del manto
es su excelencia, y andlogamente ocurre con una nave, una casa y las demds cosas, y, en
consecuencia, también con el alma, que posee su funcién. Admitamos, asimismo, que el
mejor modo de ser tiene la mejor funcién y que la misma relacién que guardan entre si los
modos de ser es la que guardan entre si sus respectivas funciones. Ahora bien, la funcién de
cada cosa es su fin, de donde resulta claramente que la funcién es mejor que el modo de ser,
ya que el fin es lo mejor como fin; en efecto, se ha establecido como principio que lo mejor
y lo tltimo es el fin, a causa del cual existen todas las demds cosas. Es evidente, pues, que
la funcién es mejor que el modo de ser y la disposicion.” Aristéeeles, Etica eudemia, 11, 1,

1218b, 37-1219a, 13.
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(t0 €1803), sino las formas que se manifiestan en lo sensible (1@ AloONTG
noednVv). En consecuencia, no puede pensarse que la analogia del intelecto
con la luz es exacta, sino apenas indicativa. Cuando el estagirita utiliza el
ejemplo de la luz, se interpreta que es el intelecto quien otorga inteligi-
bilidad a lo sensible,* y si bien no es erréneo, no es la via que queremos
comprender aqui.

Mis o a fondo, si las formas (T® aioONT® poodnv) son inteligibles
no es porque el intelecto las haga asi; la razén, y la solucién a las preguntas
planteadas, se halla en este pasaje:

“Ohmg T’ eimeg €0TL TO aioBNTOV poOVov, 0VBEV GV gl ) dvtwv TOV
Eupigv- aloOnolg yap ovx v &in). TO pev oV ufte T o Td elvon
unte ta aioBfpatoa {cwg dnbéc (tod yap aiobavouévou mabog
10T £0T1), TO 8¢ TG DIoxelpeva un) elval, & Tolel Thv aloOnowv, xal
dvev aiocbfoewg, adOvatov. ov yap O 1 v’ aioBnolg ot €auTig
€otiv, AL’ €0TL TL nOL ETEQOV TTAQA TV Ao oLV, O Avdrynn mEdTEQOV
elvol ThS alo0Moeme: T YO %VoDV TOD %VOUUEVOL Gp1OEL TROTEQOV
£0TL, A el Méyetan meog dAANa TadTaL, 000V NTTOV” 6

Puesto que mds alld de lo sensible estd lo que mueve (10 yaQ nvodv),
y sin lo que mueve no seria posible la sensacién (aloON0(g). Lo que mueve es
principio, y como lo que es principio carece de demostracion, no se puede
preguntar por su explicacién.’” De esta manera, el dmoxeipevov de lo sen-
sible es lo que mueve; es decir, lo que mueve es anterior (apyn = 10 TPHTOV)
a la sensacién.® Por esa razdn, acceso no es sino el cambio que produce

% Por ejemplo, Tomds de Aquino: “siempre serd necesario admitir en la misma alma
humana una facultad participada de aquel entendimiento superior por la que haga a las
cosas inteligibles en acto”. Y mds adelante: “Por eso, nada impide que una y la misma alma,
en cuanto inmaterial en acto, posea una facultad por la que hace en acto inmateriales a
sus objetos, despojandolos de las condiciones de la materia individual por medio de la
abstraccién, y que llamamos entendimiento agente”. Tomds de Aquino, Suma de Teologia,
MM]I, q. 79 a, 4, sol.

8 “Y, en suma, si sélo existe lo sensible, no existirfa nada si no existieran los seres
animados, pues no habrfa sensacién. Que, en efecto, no existirfan lo sensible ni las
sensaciones sin duda es verdad (pues esto es una afeccién del que siente); pero que no
existieran los sujetos que producen la sensacién, incluso sin sensacién, es imposible. La
sensacién, en efecto, no es, ciertamente, sensacién de si misma, sino que hay también,
ademds de la sensacién, otra cosa, que necesariamente es anterior a la sensacién, pues lo
que mueve es por naturaleza anterior a lo que es movido, y, aunque estas cosas se digan
correlativas, no menos”. Aristdteles, Metafisica, IV, 6, 1010b, 30-1011a, 2.

8 Aristoteles, Metafisica, IV, 6, 1011a, 12-13.

8 “mao®@v pEv oV %oWOV TOV AydV TO mEdTOV eivar 60ev i) fomwv ¥ yiyvetan i)
yryvioxretonr To0Ttov 88 ai ugv évumdoyovoal eiow ai 8¢ éxtdc.” (“Asi, pues, a todos los
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lo que mueve (1® aicONT® popeNV) en lo que es movido (aicbncig). Los
términos que mds parecen tener esta acepcion son T® aicOdvesHot y Kotd
petdAnyv (como Oryyévamv), por ser ad intra, lo cual significa que senalan
la visién desde t® aicONT@® popenv hacia la aicOnocic. Los otros términos
(t0 dexTkOV, kpivel, Yvopilet, &) parecen ser rendimientos de éstos o
una visién desde aquello que percibe (aicOncic) y, por lo tanto, ad extra.

Asi, las formas (T aioONT® Lo v) son inteligibles, porque son /o
que mueve, a modo de alteracién, ala sensibilidad; ésta, por su parte, “puede
tocar” (Ovyyavwv) a las formas. Los dos momentos: lo que mueve y lo que
puede tocar no estdn separados, sino que encuentran comunidad cuando se
dan actualmente; y es que, en el orden de lo determinado, lo que mueve,
puede hacerlo cuando estd actualmente cumpliendo su funcién; asimismo,
lo que toca encuentra su verdad cuando estd en su uso. Se trata de una
comunidad de actualidad en el orden érgico entre T® aioONT® poodnv
y Oryyavov.

La primera parte del andlisis termina aqui, pero eso no quiere decir
que estén agotados todos los problemas. En la segunda parte trataré de
resolverlos y eso no permitird elaborar una definicién formal del acto
de inteleccién.

principios es comin ser lo primero desde lo cual algo es o se hace o se conoce.”) Aristételes,
Metafisica, V, 1, 1013a, 17-20.
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Rocio del Alva Priego Cuétara*

Resumen  El motivo de reflexidon de este escrito es el ataque frontal de Georg
Hegel contra Immanuel Kant en torno a la cuestién practico-moral, la
cual se resume en la dicotom{a moralidad-eticidad, que pone en juego
el problema de la relacién entre el 4mbito privado y la esfera publica,
el espacio de soberania individual y el lugar de los asuntos colectivos.
Si bien el giro copernicano de Kant convierte al sujeto racional en
protagonista de la moral, para Hegel es en el organismo vivo de la
comunidad donde se fragua lo vinculante y compartido. Se trata de
una polaridad de manifiesta vigencia, cuando hoy parece inaplazable
reconstruir el puente de comunicacién entre ambos dominios, con
objeto de conjurar el individualismo extremo que nos invade.

AsstracT The cause of reflection of this text is the frontal attack of Georg Hegel
against Immanuel Kant inside the moral-practical issue, which is sum-
marized as the morality-eticity dichotomy, that puts in jeopardy the
problem of the relationship between the private field and the public
circle, the space of individual sovereignty and the place of collective
subjects. Although the Kant’s copernican twist turns the rational in-
dividual into the moral protagonist, in Hegel’s opinion is the com-
munity living organism where is forged the binding and the shared. Its
about a polarity of clear validity, when today it looks urgent to rebuild
the communication connection between both fields, with the purpose
of invoking the extreme individualism that invade us.

"Universidad Nacional Auténoma de México, México. Para un andlisis histérico y de-
tallado del concepto y dominio de cada una de estas dos esferas y sus relaciones mutuas, vid.
Helena Béjar, El dmbito intimo, Madrid, Alianza Universidad, 1995.
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KEywoRbps:
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subjectivity, individualism, formation (Bildung).

ste trabajo se centra en la confrontacién en-

tre Georg Hegel e Immanuel Kant respecto

de la cuestién préictico-moral, la cual se resu-
me en la dicotomia entre moralidad y eticidad, que pone en juego el pro-
blema de la relacién del 4mbito privado con la esfera publica, como espacio
de soberania individual y como lugar de los asuntos, valores, creencias y
empresas colectivas, respectivamente. Se trata de una polaridad de mani-
fiesta vigencia, cuando hoy parece inaplazable la necesidad de reconstruir
el puente de comunicacién entre ambos dominios con el fin, en palabras
de Helena Béjar, de “no perder de vista ciertos valores sociales postergados
tras el huracdn de lo privado”,' que nos ha inundado con un individualismo
extremo y narcisista hasta llegar a encapsular al hombre en las fronteras de
su soledad.? Es éste el reclamo que emana de los escritos hegelianos.

El giro copernicano de Kant convierte al hombre en protagonista, su-
jeto trascendental libre y auténomo, a solas con su razén abstracta, que se
presenta como bastién de la moral. Para Hegel, el dmbito de la comunidad
es un organismo vivo en el que se entrecruzan las acciones e ideas de los
individuos y en el que se fragua lo vinculante y compartido: costumbres, le-
yes, valores y normas morales anclados en la tradicién. Se trata del fluir vital
de las practicas sociales que se cristaliza en las instituciones, continuamente
rebasadas por esa misma interaccién dindmica. Se trata de las relaciones es-
pontdneas y directas de ideas y voluntades, en cuanto a una totalidad donde
los individuos se integran en el hacer colectivo, més alld de una simple agrupa-
cién artificial, como fuente de proyectos comunes y de normatividad en
una unidad de espacio. La distincién entre Gemeinschaft (comunidad) y Ge-
sellschaf (sociedad)® marca nitidamente esta diferencia: la primera como un
organismo vivo, forma de comunidad social basada en relaciones naturales

U Ibidem, 245.
2 Idem.
3 Vid. Ferdinand Ténnies, apud ibidem, p. 89-90.
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y sustentada en la solidaridad; la segunda, como una forma de sociabilidad
artificial donde sélo se persiguen intereses estrictamente privados y donde
la unidad y los valores comunes estdn ausentes o representados de manera
ficticia.

Mientras que para Kant fundamentar la ética equivale a cimentarla
en la razén pura universal y solipsista, ajena a contenidos concretos y al
imperativo categérico —exigencia puramente formal de universalizacién
de la mdxima subjetiva—, y resulta de la expresién conceptual de dicha
racionalidad abstracta, para Hegel existe un vacio a subsanar, sin traicionar
los ideales de la razén y libertad del proyecto kantiano. Se trata del mundo
orgénico de la libertad viviente, como el « priori concreto donde acontece
toda manifestacién humana; del espacio piblico que funda las normas y los
valores morales como razén inmanente, social e histérica que constituye el
soporte y suelo de toda actividad subjetiva; de ahi el trdnsito hegeliano de la
moralidad a la eticidad concreta que tiene como presupuesto dicho dmbito
de la vida social, sedimentado en las formas culturales y la normatividad.

La autonomia de la conciencia y la autodeterminacién proclamadas
por Kant resultan conquistas invaluables para la moral; no obstante, desde
la perspectiva hegeliana, hace falta sustentar el deber en la intersubjetividad
concreta de la vida social y vincular la moral individual a la vida puablica
y cotidiana de la comunidad, a la praxis social donde se generan nexos de
solidaridad, convicciones, valores y creencias comunes y dentro de la cual
Unicamente es posible la identidad individual que deviene creativa en su
interaccidn con las otras.

Si los principios a priori de la moral kantiana representan una imagen
enrarecida y alienada de la comunidad en términos de universalidad abs-
tracta, en Hegel, los principios del actuar moral surgen de la totalizacién
concreta del engarzamiento de libertades individuales que construyen una
sintesis de cardcter inestable y abierto.

En contraposicién a Kant, Hegel establece que la normatividad se en-
cuentra encarnada a las costumbres de la comunidad social. El bien estd
plasmado en la comunidad real y concreta, en la organizacién objetiva de
la vida social que se realiza y ha sido configurada por acciones humanas.

Como advierte Hegel, un pensamiento aislado, abstracto y puro, su-
puestamente libre, no puede fundar la eticidad como lo universal recono-
cido y compartido. “Transformar la contingencia de las inclinaciones en
la contingencia de la inteleccién no puede satisfacer el impulso ético que
aspira a la necesidad”;* se muestra, més bien, como hipocresfa que pretende

* Georg Hegel, Diferencia entre los sistemas de filosofia de Fichte y Schelling (trad. y notas
de Ma. del Carmen Paredes Martin), Madrid, Tecnos, 1990, p. 106.
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lo universal, pero se aferra a la subjetividad.” Tampoco basta el intento del
romdntico, que se aferra al sentimiento subjetivo, al corazén o entusiasmo;
ambas propuestas desembocan sélo en la arbitrariedad y el caos. De esta
manera, Hegel toma distancia de las pretensiones éticas de la Ilustracidn,
ejemplificada por la postura kantiana, preocupada por cdnones universales
y necesarios de comportamiento avalados por la razén, aunque también se
aleja de la postura romdntica como expresividad y activismo puro de la in-
dividualidad desbocada del romdntico que, siguiendo la ley de su corazén,
deriva en un relativismo moral de cardcter subjetivo. Aquello que sienta
las bases del alejamiento de ambas posturas es la salida de los limites de lo
privado hacia el rescate de lo publico.

El individuo vive en la realidad social y inicamente en su seno encuen-
tra satisfaccion para su saber y querer, motivo por lo que el deber alcanza
objetividad en la rica articulacién del Estado como totalidad racional que
surge de la armonia de las partes. Sélo dentro de este todo diferenciado, el
cual conjuga los momentos de universalidad y determinacién, es posible tal
objetividad. La razén de la que proceden las leyes concretas, asegura Hegel,
no es ni una razén abstracta ni un sentido comun a priori, sino la individua-
lidad viviente de un pueblo en el que las diferentes determinaciones éticas
forman un todo orgdnico y viviente; con ello se cancela el examen subjetivo
de las leyes y la arbitrariedad del singular.®

La ley objetiva social que vista desde el sentimiento del singular aislado
puede parecer algo muerto y frio y una imposicién en la que no se reconoce
es, en realidad, expresién del juego intersubjetivo. Renunciar a ella impli-
ca hundirnos en el relativismo puro y subordinar el derecho a los fines y
opiniones subjetivas, con lo que se destruye la eticidad y la legalidad. Para
Hegel, el mundo presente y real representa lo racional concreto, lo que debe
ser, el bien realizado como acuerdo tdcito y espontdneo de voluntades. Por
esta causa, afirma que es necesario “reconocer la razén como la rosa en la
cruz del presente y con ello gozar de éste”;” es decir, es necesario reconciliar-
se con la realidad. Lo racional y el deber no constituyen un mds alld vacio,
se realizan en lo concreto, pasajero y temporal, en las configuraciones de-
terminadas de los pueblos, donde palpita lo racional y lo universal; de ahi
la idea de Hegel en el sentido de que ningtn individuo puede saltar por

5 Vid. G. Hegel, Sistema de la eticidad (trad. Luis Gonzdlez Hontoria), Madrid, Editora
Nacional, 1982, p. 62.

¢ Vid., G. Hegel, Sobre las maneras de tratar cientificamente el derecho natural (trad.,
introd. y notas de Dalmacio Negro Pavén), Madrid, Aguilar, 1972, p. 109.

7 G. Hegel, Principios de la filosofia del derecho (trad. de Juan Luis Vermal), Buenos
Aires, Sudamericana, 1975, p. 25.
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encima de su tiempo y, si se empefia en perfilar un mundo por encima de
lo que es, sélo serd un sueno o una ilusién irreal y vacia.

En el 4mbito de las practicas sociales se cristalizan los acuerdos tem-
porales, de modo que se manifiesta como razén publica que legitima las
normas y los valores, y es dentro de esta vida histérica compartida con
otros donde el sujeto alcanza su identidad y determinacién. Esto explica
que, para Hegel, lo validado intersubjetivamente no anula la capacidad de
autodeterminacién del individuo, ejerciendo violencia sobre su conviccién
interior, sino que se trata de la libertad como autodeterminacién de la mis-
ma voluntad subjetiva que se ha formado dentro la objetividad y univer-
salidad de su mundo; de tal modo que la ha hecho suya, interiorizdndola,
convirtiéndola en un ethos 0 modo de ser cuyo resultado es la armonia entre
libertad individual y voluntad general. “La eticidad es la idea de la libertad
como bien viviente que tiene en la autoconciencia su saber, su querer y, por
medio de su actuar, su realidad, actuar que tiene, a su vez en el ser ético, su
fundamento en y por si y su fin motor. Es el concepto de la libertad que ha
devenido mundo existente y naturaleza de la autoconciencia”.?

Hegel asume, al igual que Kant, que la voluntad subjetiva tiene dere-
cho a reconocer sélo lo que ella considera racional; éste es su mds elevado
derecho. Pero tal racionalidad no puede depender de la determinacién sub-
jetiva, sino que ha de sustentarse en la firmeza de lo objetivo presente en
el mundo social. Dicho fin objetivo exterior debe ser subjetivado o hecho
propio, convertido en propésito y fin asumido. Lo ético es, pues, la disposi-
cién subjetiva que se presenta como derecho objetivo o en sy, de esta manera,
supera la legalidad exterior del derecho abstracto y la subjetividad interior
de la moral: “La unidad del bien subjetivo y del bien objetivo existente en
y por si es la eticidad, en la que se produce la reconciliacién”.” Se trata de
la libertad viviente del nosotros, que tiene en la autoconciencia su saber y
su querer, mientras que en el actuar individual —su realidad—,tiene como
motor y fundamento el ser ético universal.

Hegel habla de una libertad intersubjetiva que se ha plasmado en un
mundo sociocultural y que constituye la naturaleza de las individualidades,
su sustancia, la cual ocupa el lugar del bien abstracto y cobra realidad por la
accién del individuo. En concordancia, el sujeto se presenta como sustan-
cial, no por poseer una esencia humana abstracta, sino por formar parte de
un mundo cultural e histérico concreto que configura su individualidad,
mientras ésta contribuye con su accién a alimentarlo y reconfigurarlo. Este
mundo es la auténtica esencia universal de los individuos y, a pesar de cons-
tituir una objetividad frente a sus caprichos subjetivos, no es algo extrano a

8 Ibidem,142.
9 Ibidem,141.
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ellos, sino expresién auténtica de su interioridad, como nosotros comparti-
do, por lo que no se diferencia de su si mismo."

En esta sustancia espiritual, el individuo alcanza su libertad auténtica,
mis alld del impulso meramente biolégico-natural y de las reflexiones mo-
rales de la subjetividad abstracta inactiva. Es dentro de la comunidad ética
que se establecen los pardmetros firmes del actuar del hombre; por esta ra-
z6n, Hegel recuerda el consejo del pitagérico: “la mejor manera de educar a
un hijo es hacerlo cuidando de un estado bien organizado”."" Es el espiritu
real de un pueblo que penetra en todas las manifestaciones, costumbres y
conciencias de los individuos; su legitimidad obedece a que es producto
colectivo del trabajo de siglos y no algo decidido consciente y voluntaria-
mente por sujetos atémicos.'?

Arturo Klenner afirma que “la libertad real presupone el reconoci-
miento mutuo y la interaccién de muchos hombres libres que emprenden
una obra comun y toman conciencia de si como la universalidad concreta
de un nosotros. Para tematizar este ambito de reconocimiento, en el que
se unen la objetividad universal del bien y la voluntad subjetiva de los in-
dividuos, Hegel acufia el concepto de eticidad (Sittlichkeir).”"? El término
hegeliano Sittlichkeit proviene de Sitte, costumbre, hébito ético como se-
gunda naturaleza templada en el crisol de lo compartido de los modos de
pensar, ser y actuar que son de cardcter temporal e histdrico, ajenos a toda
fijacidn y petrificacién; surge de la referencia de lo subjetivo a lo objetivo,
de lo individual a lo colectivo, pero requiere lo individual para actualizarse
y renovarse.

“En la identidad simple con la realidad de los individuos, lo ético, en
cuanto modo de actuar universal de los mismos, aparece como costumbre.
El hdbito de lo ético se convierte en una segunda naturaleza que ocupa el
lugar de la primera voluntad meramente natural y es el alma, el significado
y la efectiva realidad de su existencia. Es el espiritu que existe y vive en
forma de un mundo”.' Asi, la eticidad o Sittlichkeit reconcilia, a decir de
Hegel, el legalismo de la objetividad del derecho y la interioridad subjetiva
de la pura moral. El derecho sélo atane a la igualdad de los individuos como
personas abstractas y a la propiedad, derecho que se expresa unicamente en
prohibiciones donde el limite es el otro; porque dentro de él s6lo entra en juego
la libertad entendida como arbitrio. Por su parte, la moralidad que reivin-

10 Tbidem, 156.

"W G. Hegel, Sobre las maneras de tratar cientificamente..., p. 89.

12 Vid. G. Hegel, Principios de la filosofia del derecho, p. 140.

13 Arturo Klenner, Esbozo del concepto de libertad, Santiago de Chile, LOM Ediciones/
Universidad Areis, 2000, pp. 10-11.

" G. Hegel, Principios de la filosofia del derecho, p. 151.
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dica el elemento de la interioridad y que otorga al individuo el derecho de
reconocerse a si mismo en su accién, factor de interiorizacién de la moral
que ha sido la gran aportacién de Kant, conlleva el peligro de la arbitra-
riedad subjetiva, ya sea que la conciba en términos razén, sentimiento o
inclinacién natural.

La eticidad hegeliana reconcilia y supera ambos dominios; retine obje-
tividad y subjetividad a un tiempo. La objetividad ética se refleja en el ezhos
o cardcter de sus miembros como segunda naturaleza construida, que se
presenta bajo la imagen de la virtud civica o Sittlichkeit, gracias al trabajo
de la Bildung o formacién que convierte lo ético en hdbito, superando la
contraposicién entre voluntad natural y voluntad libre y racional. Pero el
habito no debe implicar oclusién, muerte espiritual que cierra en forma
definitiva la distancia entre lo que se es y lo que se quiere llegar a ser, elimi-
nando asf al hombre como accién, pues el espiritu existe, bajo la considera-
cién hegeliana, como mundo objetivo abierto siempre a la transformacion.

La normatividad social no es, por ende, letra muerta que se imponga
de manera represiva o constrictiva a los individuos; sélo se presenta bajo
esta figura cuando la vida la ha abandonado, es decir, cuando ya no res-
ponde a las expectativas de sus miembros y se presenta como cdscara, vacia,
con lo que aparece la exigencia de su transformacién.” En esta época de
crisis, surge el divorcio entre lo publico y lo privado y queda justificada la
superacién de lo establecido, porque se ha vuelto infiel a las necesidades
espirituales del presente. El individuo se retrae, entonces, a su interior, bus-
cando el sostén de la ley, pero este momento tiene que verse superado para
devenir nuevamente en sustancia social objetiva. La libertad pura tiene que
dar necesariamente el paso a la determinacién, institucionalizarse, organi-
zarse y jerarquizarse en diferentes instancias o estructuras sociales, ddndose
contenido u objeto, como horizonte orientador del hacer individual, aun-
que dichas estructuras se vean rebasadas de continuo por la dindmica vital
en su flujo permanente.

Se trata de una postura hegeliana que deja sin sustento la apreciacién
de Ernst Bloch respecto de la ceguera de Hegel ante el porvenir y la moda-
lidad de lo posible,'® que hace el juego a la reaccién al reconciliar la realidad
con los sesos,'” visién compartida por Amelia Valcircel, cuando afirma que
la teoria de la libertad hegeliana implica la incapacidad para imaginar un

5 G. Hegel, La Constitucion de Alemania (introd., trad. y notas de Dalmacio Negro
Pavén), Madrid, Aguilar, 1972, p. 2.

' Vid. Ernst Bloch, Sujeto-objeto. El pensamiento de Hegel (trad. Wenceslao Roces,
José Marfa Rialda, Guillermo Hirata y Justo Pérez del Corral), México, Fondo de Cultura
Econémica, 1983, p. 411.

V' Vid. ibidem, 42.
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mundo mejor que éste, porque, segtin dice, el realismo de Hegel ha decidi-
do que la libertad es lo que resulta, en cada caso, lo que mejor conviene al
Estado, como situacién social establecida; de otro modo, se convertiria en
un espejismo, resultado de nuestra Aybris ilustrada.' Por el contrario y des-
de nuestra apreciacion, es justo esta Aybris insumisa la que impulsa, segin
Hegel, al conjunto de los si mismos, en cuanto se definen como dinamismo
y trascendencia.

El mundo ético, mundo de la libertad social objetivada y realizada,
representa, en consecuencia, la concrecion y encarnacién del deber ser o del
bien; es la expresién viva y dindmica de la libertad universal como entra-
mado del conjunto del querer de las diferentes individualidades, expresién
legitima de que “el yo es el nosotros y el nosotros es el yo”, lo que para He-
gel constituye el Espiritu. Sélo lo comunitario y sustancial puede, para él,
ser el suelo de la libertad subjetiva, alejindola de lo contingente y particular
para convertirla en lo que auténticamente es, lo que no implica quietismo
y pasividad, sino cerrar el paso al individualismo extremo y radical, indivi-
dualismo que Gnicamente puede conformar una pluralidad disgregada de
sujetos como espiritu muerto.

La comunidad espiritual viva es aquella donde los sujetos independien-
tes y libres se hallan trabados en una auténtica vida social. La voluntad es
asi unidad de dos momentos: lo universal y lo particular. El yo individual,
como unidad negativa, trasciende sus limitaciones y asciende a lo universal
y objetivo. Patentiza, asi, su infinitud constitutiva como negatividad que se
hace otro y retorna a si, elevindose a la voluntad objetiva que responde a lo
sustancial de un mundo: voluntad ética que supera la contradiccién entre
lo subjetivo y objetivo y que mediante la actividad traslada sus fines a la
objetividad y permanece en ella idéntica consigo misma.

Para Hegel, la individualidad humana es comprensible desde la di-
mensién de universalidad concreta, lo cual explica la relacién del hombre
con los demds. Como lo explica Klenner, “la plena libertad no es exclusiva
de un individuo, sino compartida y vivida en comunidad. No es una facul-
tad, sino una realidad que se expresa en instituciones sociales, econdmicas,
politicas, juridicas; usos, costumbres, reglas, normas, leyes: la cultura, en
general”."” La comunidad supone la prolongacién de la libertad de cada
uno de sus miembros y su ampliacién, no su anulacién o limitacién; para
comprenderlo, hay que ir més alld de la idea de la ley como aniquilacién de
la libertad, de la concepcidén de la ley como constrictiva, contraponiendo
a ello la ley suprema de hacer innecesarias las leyes mediante la formacién
individual dentro de una organizacién viva, libre de toda servidumbre bajo

'8 Cfr. Amelia Valcdreel, Hegel y la Etica, Madrid, Anthropos, 1988, p. 391.
¥ A. Klenner, op. ciz., p. 88.

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, pp. 107-115



FILOSOFIA MEDIEVAL 115

el concepto o ley, de toda necesidad que se impone sobre las oscilaciones
vitales; por este motivo, insiste en que las leyes se hagan innecesarias por
medio de las costumbres” *°

Desde este legado hegeliano, Taylor destaca que hoy experimentamos
la ausencia de un marco referencial que resalte las demandas por satisfacer,
lo que nos perturba, agobia y pone en peligro, haciéndonos experimentar
un miedo terrible ante el vacio y la amenaza de la insensatez del mundo,
ante el temor de que éste sea, segtin la expresién de uno de los famosos per-
sonajes sheakespearianos, “la historia contada por un idiota”, razén por la
cual se torna imprescindible volver la atencién, no ya a la moralidad de la razén
abstracta kantiana, sino a ese marco publico de referencia que, de acuer-
do con Hegel, brinda las coordenadas para ubicarnos; responde a nuestras
interrogantes sobre el significado de nuestras vidas y de las cosas; orienta
nuestras valoraciones, con lo cual define nuestra identidad por los compro-
misos e identificaciones que proporciona; aunque no hay que entenderlo
como marco inalterable e incuestionable, segtin la propuesta de la tradicién
racionalista, sino, mds bien, como inestable y sujeto a transformacién por
la actividad espontdnea intersubjetiva.

2 [bidem, p. 98.
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TIEMPOS SOMBRIOS: LAS METAFORAS
DELUZY OSCURIDAD EN LA
OBRA DE HANNAH ARENDT

Vanessa Sievers de Almeida”

ResuMmeN  En el prefacio de Hombres en tiempos sombrios, Hannah Arendt explica
que recoge la expresién tiempos sombrios' del poema A los por nacer,
de Bertolt Brecht, para quien ésta remite a la época nacionalsocialista,
aunque la fil6sofa alemana decide utilizarla en un sentido mds amplio.
En otros puntos de su obra, la autora recurre a sustantivos como oscu-
ridad 'y ocultacion para referirse a la esfera privada o intima, mientras
luz y claridad son frecuentes en su abordaje respecto del espacio pu-
blico. En este articulo, presento algunas reflexiones sobre ese lenguaje
metaférico; asimismo, planteo posibles inspiraciones y discuto en qué
medida esas metédforas ayudan a comprender los conceptos dmbito pii-
blico y esfera privada en Arendt. Afirmo que, para la pensadora, los
tiempos sombrios no son una combinacién de luz y oscuridad, pero
senalan el oscurecimiento del espacio comtin concomitante con la pér-
dida del 4mbito de ocultacién. Finalmente, creo un didlogo sobre el
tema entre Brecht y Arendt, que no existié de esta forma; sin embargo,
representa un ejercicio de pensamiento a partir de sus textos.

ABsTRACT In the preface of Men in Dark Times, Hannah Arendt explains that she
takes the expression dark times (finstere Zeiten) from Bertolt Brecht’s
poem 7o Those Who Follow in Our Wake, for whom it refers back to

“Colegio de Arte y Cultura, Universidad del Claustro de Sor Juana, México.

" El titulo original del libro es Men in Dark Times, traducido al espanol como Hombres
en tiempos de oscuridad; sin embargo, la autora explica que toma la expresion dark times de
Bertolt Brecht, es decir, se trata de la traduccion de las palabras alemanas finstere Zeiten.
Como en este articulo quiero mostrar que Hannah Arendt distingue a propésito entre finster
(sombrio) y dunkel (oscuro), traduzco finstere Zeiten como tiempos sombrios para no confun-
dir lo sombrio (finster, en alemdn) con lo oscuro (dunkel, en alemdn).
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the Nazi Germany, but Arendt decides to use it in a broader sense. In
other parts of her work, the author draws on nouns such as darkness
and hiding to refer to the private or intimate sphere, while /ight and
brightness are frequent in her approach to public space. In this article,
I present some reflections on that metaphorical language; I also su-
ggest possible inspirations and discuss to what extent these metaphors
help to understand the concepts of public realm and private sphere in
Arendt. I affirm that, for the thinker, dark times (finstere Zeiten) are
not a combination of light and darkness, but point to the darkening
of the common space concomitant with the loss of the hiding place.
Finally, I create a dialogue on the topic between Brecht and Arendt,
which did not exist in this way; however, it represents an exercise of
thought based on their texts.

PALABRAS CLAVE
Luz, oscuridad, tiempos sombrios, Hannah Arendt, Bertolt Brecht

KEywoRrDSs
Light, darkness, dark times, Hannah Arendt, Bertolt Brecht.

a luz y la oscuridad, como elementos meta-
féricos, aparecen, frecuentemente, en diver-
sos contextos. El propio lenguaje ofrece las
expresiones lanzar una luz sobre algo o tratar de un asunto a la luz de cierta
teoria; incluso, tiene una variedad de verbos, como clarificar, esclarecer,
aclarar e iluminar, que vinculan la luz al entendimiento o a la sabidu-
ria. En algunas expresiones idiomaticas, la luz es senal de esperanza, como
cuando nos referimos a luz al final del ninel; mientras que la oscuridad,
la noche, las sombras o las tinieblas y verbos como oscurecer, ensombrecer,
nublar u opacar suelen asociarse a la angustia o ausencia de entendimiento.
En un sinndmero de tradiciones religiosas, los elementos de luz y de
oscuridad ocupan un lugar central; asi como en el lenguaje de la historio-
grafia, en las obras literarias, en los colores de las artes plésticas y en los
efectos visuales del cine. Con frecuencia, dichas metdforas se emplean para
reforzar prejuicios raciales —cuando, por ejemplo, la razén, la pureza o lo
divino se vinculan a la raza—. Expresiones como negro de alma blanca o
continente oscuro lo demuestran.
En Filosofia, esa misma simbologia da fuerza a un lenguaje notable.
El mito de la caverna, en el séptimo libro de La Repiiblica, de Platdn, tal
vez sea tan conocido porque utiliza esas metdforas. Aqui, la luz también
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es divina, asociada al conocimiento que algunos pocos podrdn alcanzar;
en comparacién con la mayoria, que permanece en la caverna y apenas ve
sombras y conversa sobre ellas como si fueran reales.

:De qué manera Hannah Arendt se apropia de las metdforas de luz y
oscuridad, claro y oscuro? ;La iluminacién divina y la luz de la razén tienen
lugar en su pensamiento? ;Las tinieblas de la ignorancia o el infierno estdn
relacionadas a lo que ella califica como oscuro?

En primera instancia, utiliza las metéforas en oposicién a la tradicién
filosofica; es decir, ilumina la caverna, si ésta se entiende como el lugar en el
cual las personas se retinen y los ciudadanos se encuentran y opinan sobre
aquello que ven. Ese dmbito, para la autora, es el potencial espacio publico,
por tanto, el lugar de la visibilidad y la luz. En su obra, no el cielo de ideas,
pero si la caverna iluminada, destaca, y todo lo que se encuentra fuera de
ese dmbito permanece en la oscuridad: ideas y pensamientos, las actividades
de la esfera privada y el alma, lugar de los sentimientos.

La luz no tiene origen fuera del espacio comin, no existe una fuente
de luz externa a la esfera publica, pero es entre los seres humanos que puede
constituirse un espacio de claridad. Es el mundo comun que brilla y no
la luz del conocimiento ni la luz divina. La oscuridad, por su parte, no es
s6lo negativa, es decir, no significa apenas ausencia de luz; tampoco es algo
por combatir o superar, no es el tinel que queremos dejar atrds ni son las
tinieblas de las cuales deseamos escapar; pero es parte necesaria de la exis-
tencia humana —los seres humanos precisan un lugar para retirarse de la
luz publica y cuidar de la vida—. La oscuridad no es carencia ni amenaza,
en tanto cubre y protege. Precisamos tanto de la luz como de la oscuridad.
Asi, el juego de luces en la obra de Arendt nada tiene que ver con el dualis-
mo donde el bien se opone al mal, donde las fuerzas de la luz luchan contra
las fuerzas de las tinieblas o con constelaciones semejantes muy difundidas
en narrativas y creencias de diversas naturalezas.

Los tiempos sombrios surgen cuando deja de haber claridad que revela
y oscuridad que protege, no cuando salimos de la luz; aunque si cuando
apagamos la luz, el momento en que lo visible pierde transparencia y las
palabras su cualidad reveladora.

La luz del espacio publico

Las reflexiones de Hannah Arendt® sobre el espacio publico tienen su punto
de partida en la experiencia y el andlisis de los regimenes totalitarios. En
otras palabras, piensa sobre el espacio publico a partir de la constatacién de
que es posible eliminarlo. La dominacién total, en el extremo, consiguié

* Hannah Arendt, Menschen in finsteren Zeiten (ed. Ursula Ludz), Munich, Piper, 1989.

Intersticios, ano 23, nim. 46, 2018, 2018, pp. 117-127



120 TIEMPOS SOMBRIOS: LAS METAFORAS DE LUZ Y OSCURIDAD

eliminar cualquier espacio entre los hombres en el cual podrian actuar y
reconocerse como ciudadanos. Ain mds, en el limite, el totalitarismo no
erradico solamente la posibilidad de accién politica, sino también la liber-
tad, al grado de apagar cualquier accién minimamente espontdnea. Segiin
Arendt, hubo una tentativa de hacer personas no apenas sumisas, sino de
anular cualquier trazo individual y cualquier posibilidad de iniciar algo por
cuenta propia. En resumen, transformar personas en nadies fue la novedad
del totalitarismo y reducir los seres humanos a elementos substituibles su
terrible leccién.

Decir no al totalitarismo es la primera actitud que se impone. En su
ensayo Comprension y politica, Hannah Arendt® afirma que a pesar de no
haber comprendido la dominacién total, precisamos posicionarnos politi-
camente. S6lo después de recusar el totalitarismo de modo inequivoco se
puede comprender lo que sucedid y que es posible decir 7o al totalitarismo.
En La condicién humana, la pensadora busca responder esta tltima pre-
gunta: Es en nombre de un mundo comun, un lugar donde las personas
pueden aparecer y se distinguen la una de la otra por sus actos y palabras
que dicen 70 a la barbarie totalitaria. Ese lugar, el escenario publico, es la
condicién para que pueda existir alguien, o alguienes, esto es, personas tni-
cas e insustituibles, ya que s6lo en el mundo humano puede surgir un guien
en oposicion a elementos intercambiables o descartables.

En ese sentido, la autora busca en la historia aquellas experiencias po-
liticas que testifiquen, aunque no sea perfectamente, la existencia de un
mundo publico y experiencias de accién politica y libertad. Experiencias
que serfan /Juces en la historia, la cual se encuentra sumergida, casi por com-
pleto, en las sombras. Destaco que, para Arendt, son apenas /uces, no mo-
delos perfectos ni ideas por realizarse.

Una de esas experiencias es la de la polis griega, especialmente, Atenas
en su auge democrdtico. En ella es clara la distincion entre el espacio publico
(lugar de accién) y la palabra y la libertad de otras esferas de la vida sin liber-
tad. El hombre recibid, “ademds de su vida privada, una especie de segunda
vida, o su bios politikos. Ahora, cada ciudadano pertenece a dos drdenes de
existencia; y hay una nitida diferencia en su vida entre aquello que le es pro-
pio, idion, y lo que es comun, koinon”.* Los dos modos de ser corresponden
a dos espacios: la casa y la polis. El ciudadano griego podia ser parte de dos
dmbitos que dependian el uno del otro, pero cuyos principios y actividades
eran distintos y regidos, cada uno, por una preocupacion especifica. Por un

3 H. Arendt, Compreender: formagdo, exilio e totalitarismo (trad. Denise Bottmann), Sdo
Paulo, Companhia das Letras, Belo Horizonte y Editora urmg, 2008.

4 H. Arendt, A condi¢io humana (trad. Roberto Raposo), Rio de Janeiro, Forense
Universitdria, 2010, pp. 28 y 29.
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lado, era preciso preocuparse por aquello que era propio de cada familia; por
otro, se vigilaba y asumia responsabilidad por los asuntos comunes.

La casa —oikos, en griego— era el lugar de la oikonomia. Alli se traba-
jaba para satisfacer las demandas vitales y proporcionar el bienestar y todos
estdn obligados a cuidar de su sobrevivencia —no elegimos si queremos o
no comer, tener un techo para dormir y una ropa para vestir, pero busca-
mos atender nuestras necesidades—; ademds, la esfera privada se caracteriza
por la ausencia de elecciones. No hay libertad, aunque si un interés tinico:
producir, consumir y sobrevivir bien. En oposicidn, el espacio publico era
un lugar de libertad, en el que participaba s6lo quien tuviera la sobrevi-
vencia garantizada. Liberado de lo que era mds urgente, deliberaba sobre
la vida comun, los asuntos y proyectos de interés ptiblico, que no estaban
sujetos a la necesidad, permitiendo diversas perspectivas y elecciones. Los
ciudadanos eran libres para decidir sobre los rumbos de la polis. El no estar
sometidos a una constante demanda de sobrevivencia abria la posibilidad
de pensar en proyectos nuevos y configurar la convivencia, a partir de las
contribuciones y los diferentes puntos de vista. Se trataba del espacio de
opinién y del lugar de conflicto y persuasion.

El rigor con que Arendt separa los asuntos publicos de los privados y,
por ende, de todas las demandas econdmicas y sociales, ha suscitado cri-
ticas y cuestionamientos.” En el presente trabajo no me detengo en dicha
cuestién, en parte justa; sin embargo, me gustaria destacar lo que interesa
a la filésofa: alertar que, si no es posible ser libre en todas las dimensiones
de nuestra existencia, si se establecen espacios de libertad en los cuales no
se nos obliga a someternos a ningtin imperativo ni a la tiranfa de la verdad,
proveniente de la religién o de la ciencia, ni a la dictadura de supuestas
necesidades inmutables. Hay un espacio de libertad en el que se actiia y
toman decisiones sin inclinarse ante fuerzas o leyes sobrehumanas, sean
las de la naturaleza o la historia o las de un mercado que apenas algunos,
supuestamente muy competentes, tienen la capacidad de entender.® La par-
ticipacién politica de los ciudadanos en las decisiones que afectan a todos es
factible si existe el espacio para opinar, posicionarse y debatir las cuestiones
a partir de diferentes perspectivas. Cuando una tnica perspectiva se impo-
ne, desaparece la libertad.

5 A manera de ejemplo es posible mencionar la pregunta que Mary McCarthy hace a
Hannah Arendst, en 1972, durante un congreso: “;Qué se supone que debe hacer alguien en
el estrado publico si no se interesa por lo social? ;Qué queda? [...] Lo tnico que le queda
por hacer al hombre politico es lo que hicieron los hombres griegos: ila guerra! {Pero no
puede ser asi!” H. Arendt, De la historia a la accién (tr. Fina Birulés), Buenos Aires, Paidds,
2005, p. 151.

¢ H. Arendt, A condicdo humana, passim.
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Una de las caracteristicas del espacio publico es la visibilidad de todo
lo que de ¢l hace parte. Lo que entra en ¢l se manifiesta a todos, se publica,
se torna evidente. Actos visibles, palabras audibles, personas que se revelan,
historias que surgen —todo lo que sucede aparece a los ojos de quienes par-
ticipan del espacio comin—. Asi, Arendt” compara el mundo con un palco
en el cual las cosas, las palabras e historias ganan forma, colores y sonidos.

Pero la autora va mis alld: apenas aquello que aparece en el espacio en-
tre las personas adquiere realidad. Lo que para Platén son sombras oscuras
comentadas por los habitantes de la caverna, en Arendt gana la luz del es-
pacio publico y se torna real. No hay otra realidad o verdad, a no ser la que
surge en el medio y por medio de los ciudadanos. “Para nosotros, la apa-
riencia —aquello que es visto y oido por los otros y por nosotros mismos—
constituye la realidad. En comparacién con la realidad que transcurre del
ser visto y oido, incluso las mayores fuerzas de la vida intima —las pasiones
del corazdn, los pensamientos del espiritu, los deleites de los sentidos— lle-
van una especie de existencia incierta y oscura”.?

Los propios ciudadanos ganan, por asi decirlo, realidad cuando se in-
sertan en el dmbito publico.” Permanecer apenas en sus pensamientos, con
sus sentimientos o en el dmbito privado impide la aparicién. Sélo el mundo
da esa oportunidad, porque en el espacio entre la persona puede revelarse y
transformarse en un guien, en alguien cuya historia podrd narrarse.

Es, por tanto, la luz publica que dignifica y hace los actos brillar mds alld
del momento de su realizacién. Sin embargo, actuar y hablar en el espacio pu-
blico requiere coraje, pues la luz que revela es la misma que expone. Esa expo-
sicién puede ser perjudicial para algunas dimensiones de nuestra existencia.

Oscuridad y ocultacién

Hay actividades, sentimientos, palabras y pensamientos inadecuados al es-
pacio publico, por ello, precisan de la proteccién del espacio privado o de la
intimidad, pues “hay muchas cosas que no pueden soportar la luz implacable
y radiante de la constante presencia de los otros en la escena publica”.!® En
ningin momento Arendt destaca la importancia de la proteccién y la oculta-

7 Idem.

8 Thidem, 61.

? Comenzar a participar en los asuntos comunes es como un segundo nacimiento, dice
Arendt. Insertarse en el mundo compartido depende, por lo tanto, de un parto, del acto de
“dar a luz”, considerando que aqui la persona “se da a luz” por iniciativa propia. Ese segundo
nacimiento proporciona la oportunidad al ser humano de transformarse en alguien en la
medida que puede actuar y hablar, ser visto y oido.

"H. Arendt, A condicdo humana, p. 69.
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cién de modo mis claro que en su ensayo “La crisis en la educacién”, donde
se refiere a nifos que adn precisan ser amparados contra el mundo publico.

Por necesitar ser protegidos del mundo, el lugar tradicional de los ninos es
la familia, cuyos miembros adultos diariamente retornan del mundo exterior
y se recogen para la seguridad de la vida privada entre cuatro paredes. Esas
cuatro paredes, donde la vida familiar privada de las personas es vivida, cons-
tituyen un escudo contra el mundo y, sobre todo, contra el aspecto publico
del mundo. Ellas encierran un lugar seguro, sin que ninguna cosa viva pueda
prosperar. Toda vez que es expuesta permanentemente al mundo sin la pro-
teccion de la intimidad y la seguridad, su calidad vital es destruida.!!

La calidad vital, aunque se refiera al desenvolvimiento fisico del nifo,
su alimentacién y salud, no se restringe a eso. Envuelve los cuidados, los
afectos, el carifio de los que lo educan y la proteccién de un ser tinico, atin
en desarrollo y, por eso, vulnerable. Arendt agrega que “eso es verdad no
solamente para la vida de la infancia, sino para la vida humana en general
[...] El mundo no le puede dar atencién, y ella debe ser oculta y protegida
del mundo”'? Precisamos de las cuatro paredes, de nuestra “caverna”, esfera
necesaria y benéfica para algunas dimensiones de nuestra existencia. En La
condicion humana, Arendt" explica que “la privacidad era como que el otro
lado oscuro y oculto del dominio piablico”.

El dmbito doméstico nos priva de la luz del mundo pdblico, pero
ofrece algo propio. El espacio privado es un refugio contra la visibilidad y
permite cuidar de lo que no debe exhibirse, aunque oculto. La autora' se
refiere a las “caracteristicas no privativas de la privacidad”, destacando la
“parte corporal de la existencia humana”, pero también los sentimientos:
“existen asuntos muy relevantes que s6lo pueden sobrevivir en el dominio
privado. El amor, por ejemplo, en contraposicion a la amistad, muere o,
antes, se extingue, asi que es traido a publico [...] Dada a su inherente
no mundanidad, el amor sdlo puede ser falsificado y pervertido cuando
es utilizado para fines politicos, como la transformacién o la salvacién del
mundo” (ARENDT, 2010a, p. 63).

Asimismo, enfatiza que la politica precisa de la mediacién de la palabra, del
juicio, del posicionamiento y del debate. Los sentimientos no pueden ser
debatidos ni las necesidades impostergables. Para no destruir la libertad del
espacio publico, deben permanecer en el oscuro, sea en el dmbito privado,

"H. Arendt, Entre o passado e o futuro, Sao Paulo, Perspectiva, 1990a, pp. 235-236.
12 Ibidem, 236.

13 Tbidem, 78.

14 Ibidem, 86, 87.
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sea en la intimidad del corazén. Cuando las necesidades e intereses privados
ocupan el espacio publico y cuando los sentimientos se transforman en arma
politica, dejamos de ocultar lo que precisa de proteccién y destruimos la dig-
nidad de aquello que merece ser expuesto a la luz publica.

Tiempos sombrios, un didlogo
entre Bertolt Brecht y Hannah Arendt

En el prefacio del libro Hombres en tiempos sombrios, Arendt explica que
toma la expresion tiempos sombrios del poema A los por nacer, de Bertolt
Brecht,” del cual haré algunas reflexiones.

El poema presenta tres estrofas que se refieren al presente, al pasado
y al futuro, respectivamente. En cada uno de esos tiempos, o en cada una
de las estrofas, existe una expresion en la cual el autor otorga un énfasis,
repitiéndola como un refrdn. La primera estrofa comienza y termina refi-
riéndose al lector diciendo: “Es verdad que vivo en tiempos sombrios!”'®
Brecht escribe el poema durante el exilio, entre 1934 y 1938, y se refiere
a los tiempos del régimen nacional-socialista.'” Arendt, quien retne en su
coleccién Hombres en tiempos sombrios a personas de diversos momentos
histéricos, decide usar la expresién en un sentido mds amplio.'®

La primera estrofa de Brecht pregunta: “;Qué tiempos son éstos, en
que / Es casi un crimen hablar de los drboles / Porque eso implica silenciar
sobre tantas barbaridades?”

Arendt hace suyas las palabras de Brecht. Y también nosotros podria-
mos hablar junto con ellos. Si el espacio publico gira en torno a la palabra
—palabra que revela personas y posicionamientos y que permite el debate,
incluso la persuasién y el conflicto—, ese espacio se oscurece cuando el
habla se silencia. Para Brecht, conversar sobre los drboles impide hablar
sobre aquello que realmente importa en ese momento. Banalidades o aun
cosas bellas son un lujo y pueden sonar falsas, al esconder lo que realmente
precisa ser dicho y denunciado: las monstruosidades. Arendt se refiere al ha-
bla que silencia también en otro sentido: hay palabras que no revelan, pero
esconden. En el prefacio de Hombres en tiempos sombrios, 1a autora dice:

15 B. Brecht, Poemas: 1913-1956 (trad. Paulo César de Souza), Sao Paulo, Editora 34,
2000.

16 Ihidem, 212.

7 W. Jeske, "Svendborger Gedichte", en J. Knopf, Brecht-Handbuch, Bd. Stuttgart,
Weimar, Metzler, 2001.

'8 “Los tiempos sombrios, en el sentido mds amplio que aqui propongo, no son en si
idénticos a las monstruosidades de este siglo, que de hecho constituyen una horrible no-
vedad. Los tiempos sombrios, por lo contrario, no son nuevos, como no constituyen una
rareza en la historia.” H. Arendt, Compreender: formagdio, exilio e roralitarismo, 2008, p. 9.
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En el momento en que la catdstrofe sorprendié a todo y a todos, fue cubierta,
no por realidades, pero si por las habladurias en doble sentido muy eficientes,
de pricticamente todos los representantes oficiales que, sin interrupcién y en
variantes muy ingeniosas, hacfan desaparecer los hechos desagradables y las
preocupaciones justas. Cuando pensamos en tiempos sombrios y en las perso-
nas que en ellos vivieron y se movieron, tenemos que llevar en consideracién
también ese camuflaje que provenia y se difundia del establishment —o del
sistema, como entonces se llamaba."

Esas habladurias insoportables, ingeniosas para esconder la realidad, llenas
de mentiras casi abiertas, asustaron y contintian haciéndolo. ;Serd que nos
encontramos delante de aquello que Arendt® llamé “un discurso que no
revela lo que es, pero si lo barre para debajo de la alfombra, con exhortacio-
nes morales o de otra naturaleza, que, con el pretexto de sustentar antiguas
verdades, degrada toda la verdad a una trivialidad sin sentido™

Estamos en tiempos sombrios cuando deja de existir la visibilidad re-
veladora, en el momento en que lo dicho es apenas una fachada, especial-
mente si cualquier cosa puede ser dicha sin causar indignacién; cuando, por
lo contrario, hay los que aplauden discursos escandalosos. Brecht®! declara:

También me gustaria ser sabio.

Los viejos libros dicen que es sabiduria
Apartarse de las luchas del mundo y pasar
El breve tiempo sin temor.

[...]

Pero yo no puedo hacer nada de eso:

Es verdad que vivo en tiempos sombrios.

Con un tono de ironia, el autor declara que queria ser sabio. Sin em-
bargo, el problema es que la sabiduria parece ser apolitica, porque ser sabio
significa quedar alejado de los conflictos del mundo. Su reaccién es decir:
“yo no puedo hacer nada de eso”; no soy capaz de permanecer callado, fuera
de los conflictos, porque no actuar, por lo menos en este momento, no es
sabiduria, pero si indiferencia frente a las injusticias. No es posible hablar
sobre los drboles y, sobre todo, no es posible ser sabio, cuando el mundo y
las barbaridades cometidas en él estdn en juego.

9 Ihidem, 8.
2 Idem.
' B. Brecht, Poemas: 1913-1956, pp. 212y 213.
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En la segunda estrofa, Brecht recuerda el pasado: “Asi transcurrié el
tiempo que me habia sido dado sobre la tierra”.?? En el estribillo, hay una
especie de desaliento, casi puede escucharse entre lineas: el tiempo pasé y
no consegui evitar lo que vino.

Me mezclé entre los hombres en la hora de la rebelién

Y me indigné junto con ellos.

Asi transcurrié el tiempo

Que me habfa sido dado sobre la tierra

[...]

Poco pude. Pero los dominadores

Habrian seguido mds seguros sin mi: ésa fue mi esperanza.
Asi transcurrié el tiempo

Que me habfa sido dado sobre la tierra.??

A pesar de la rebelién, no consiguié evitar los tiempos sombrios. El
tiempo pasé y su historia fue caminando hacia el fin. Las palabras evo-
can melancolia del tiempo pasado y de la oportunidad perdida, los hechos
irreversibles y algo de culpa. Una sensacién de impotencia acompafiada al
recuerdo, a las recordaciones de los propios hechos. La sospecha de que tal
vez pudo hacer algo mds. La tercera estrofa finalmente se dirige a quienes
vendrdn después:

Vosotros, los que surgiréis del diluvio
En que nos hemos ahogado
Acuérdense

Cuando habléis de nuestras debilidades,
También de los tiempos sombrios

De los que os habéis escapado.

Esos tiempos sombrios se caracterizan por el desespero de los momentos
en que “habfa sélo injusticia y ninguna rebelién”.* Si antes el autor recuerda
cémo se unié a los insurgentes, ahora habla de tiempos sombrios, donde ni
siquiera existe rebelion. La injusticia se transformé en un ingrediente normal
de nuestra existencia, algo que no nos produce mds indignacién.

Por su parte, Arendt*® compara la sociedad moderna a un desierto. El
desierto hace sufrir y la autora enfatiza el valor del sufrimiento. Es bueno

22 Tbidem, 213.

= Idem.

% Ibidem, 214.

B H. Arendt, A promessa da politica, Organizagio e introducio de Jerome Kohn (trad.
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que el desierto nos haga padecer, pues asi tal vez nos despierte para la lucha.
El mayor peligro es estar bien adaptados al desierto y perder la voluntad de
cambiar cualquier cosa. Cuando estamos felices en el desierto o nos torna-
mos indiferentes a él, no existe mds ninguna rebelién.

Brecht®® termina el poema con un pedido a los que van a nacer:
“Acuérdense de nosotros/Con comprensién”. Los que dardn continuidad
a la historia que comenzamos juzgardn su pasado. El poema, escrito antes
de 1939, parece prever las cuestiones que preocupardn a las generaciones
posguerra; es decir, “los que nacerdn después” y que, en los 60 preguntardn
a la generacién de sus padres: ;qué hicieron ustedes? ;Qué dejaron de hacer?

A su vez, alude a la responsabilidad que tenemos respecto de un mun-
do que comenzé antes de nosotros y que continuard después de nosotros.
Aqui se ubica otro punto de contacto con la obra de Arendt. El mundo co-
mun, para la autora, es el espacio que dividimos entre nuestros contempo-
rdneos, nuestros ancestros y quienes vendran, por lo que la responsabilidad
se extiende hacia el pasado y el futuro. ;De qué forma mirar hacia nuestra
herencia y apropiarnos de sus realizaciones? ;Cémo juzgar los crimenes y
las monstruosidades cometidas y buscar reconciliarse con el mundo? ;De
qué manera se recibe al mundo? Al respecto de esta tltima pregunta, afir-
ma que es necesario proteger y ocultar a los recién llegados “para que nada
destructivo les suceda de parte del mundo™, aunque también es preciso
familiarizarlos con este lugar, su historia, sus conocimientos y realizaciones.
Asi, la educacién puede realizar a los pocos el pasaje de la oscuridad pro-
tectora para la luz del mundo publico. En tiempos sombrios, sin embargo,
nada queda intacto: dejamos de proteger a los nifios y no sabemos cémo
presentar un pasado “que dejé de lanzar su luz sobre el futuro™. A pesar
de ello, Arendt es categérica: sélo aquel que asume responsabilidad por este
lugar puede recibir a los nuevos habitantes, presentdndoles el mundo de
manera que no les sea indiferente y valga la pena comprometerse con ¢,
aunque sea rebeldndose contra éste.

Como Arendt, Brecht evoca nuestra responsabilidad, pero pide com-
prensién.”” Como si dijera: ustedes que vendrdn tendrdn el derecho de juz-
garnos por lo que hicimos, pero tengan un poco de comprensién. No se
olviden de los tiempos sombrios por los cuales pasamos.

de Pedro Jorgensen Jr.), Rio de Janeiro, Difel, 2010.

26 Thidem, 214.

¥ (ARENDT, 1990a, p. 235)

2 (TOCQUEVILLE en ARENDT, 19904, p. 32)

% Brecht usa la palabra Nachsicht, que en el texto se traduce como comprensidn, aunque
también podria traducirse como consideracion. No se trata de Verstehen (comprender,
entender), palabra que utiliza Arendt en su ensayo Comprensién y politica.
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na de las aportaciones mds importantes del

lingiiista suizo Ferdinand de Saussure radi-

ca en su observacién de los fenémenos de
diacronia y sincronia en la lengua. El primero de ellos se advirtié a partir
de que la “inmovilidad absoluta no existe”; por tanto, “todas las partes de
la lengua estdn sometidas al cambio”.! Para ¢él, la fonética es donde mejor
se aprecia ese cambio, de ahi deviene el salto a las palabras y a los discursos,
los cuales también se modifican, tanto en su escritura como en su signi-
ficacién conforme transcurre el tiempo. La diacronia fonética abreva del
entorno que, por supuesto, tampoco es inactivo —cambia por fenémenos
raciales, de suelo o clima— de la ley del menor esfuerzo —al pronunciar—;
de la educacién fonética —en la infancia— y de la historia misma de las
naciones —en sus momentos de inestabilidad—.?

La lengua, ensefiaba Saussure hace mds de 100 afios, “no cesa de in-
terpretar y descomponer las unidades que le son dadas”; permite que las
permutaciones se hagan en la forma o en el sentido, de ahi que la interpre-
tacién varie de generacidn en generacién.’ La identidad diacrénica, como le
llamé, es la correspondencia existente entre la nueva palabra y otra anterior,
de donde se derivo.

Sin embargo, ;qué ocurre cuando la interpretacién de una palabra, de
una oracién, de un discurso o de un texto literario no presenta variacién en
la historia excepto de manera esporddica o sélo presenta modificaciones mi-
nimas? De haber cambios, ;qué auspicia una interpretacién distinta? Cuan-
do permanece inmévil, ;cémo lidia la necesidad de la lengua por ser inter-
pretada y reinterpretada ante la inamovible imposicién de un solo sentido?

Este articulo responde a esos cuestionamientos en torno al singular
libro el Cantar de los Cantares (Sir ha-sirim) —al cual nos referiremos como
Ct—, que, segin fildlogos contempordneos, goza de una antigiiedad no
menor a 2 500 anos. Es un conjunto de 117 versos en hebreo, distribuidos
en siete poemas —aun cuando la divisién neta sigue discutiéndose—,* el
cual, a lo largo de su existencia como parte del canon biblico, aupé reac-
ciones contrarias: desde ser —en el siglo 11— el “libro de libros”, segtin
el rabino Akiba, hasta su casi exilio del corpus —durante el siglo v— por
sugerencia de Teodoro de Mopsuestia. De manera general, se le considerd

! Ferdinand de Saussure, Curso de lingiiistica general (trad. Mauro Armifo), Madrid,
Akal, 1991.

2 Idem, 203-2006.

3 Ibidem, 228.

4Maximiliano Garcia Cordero, “Introduccién al Cantar de los cantares”, en Maximiliano
Garcia Cordero y Gabriel Pérez Rodriguez, Biblia comentada. Texto de la Nicar-Colunga. IV:
Libros Sapienciales, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, p. 932.
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(y no exagero al afirmar que se le tiene) un libro extrafio y bello, erético e
insinuante cuya peculiaridad es la nula mencién de Dios.

Las aportaciones de Saussure buscan encajar en esta diacronia suspen-
dida, término contradictorio, efectivamente, que se opone a la propuesta
del lingiiista francés para la comprensién en el tiempo histérico. Luego de
revisar los comentarios mds representativos sobre el Cz, explicaré el vinculo
entre esta suspension, desde luego no eternizada, con la cerrazén de quien
detenta la autoridad (en este caso, de la autoridad eclesial) para decidir o
no en torno a como debe interpretarse el Cz. Me apoyaré, por un lado, en
el andlisis de Wolfgang Iser sobre la autoridad del canon y, en consecuencia,
en el peso concedido a la tradicién y al magisterio eclesial; por otro, en el
fenémeno de la ideologia, que Mijail Bajtin desmenuza al estudiar la pala-
bra ajena (o la lingiiistica del entorno, en Saussure), palabra que nunca se
enuncia sin una intencién ideolégica.

Historia de la interpretacién del Cantar de los Cantares

Seguir un orden mds o menos cronoldgico en los mds famosos comentarios
al Cr rememora lo que expresé Origenes de Alejandria: “feliz el que com-
prende y canta los cdnticos de las Sagradas Escrituras, pero mucho mis feliz
el que canta y comprende el Cantar de los Cantares” La lectura de este
sabio —en el siglo 11— compendié dos problemas: qué da por entender
y qué dice a la letra, aun cuando no menciona a Dios, directamente. El
teSlogo insistid: “the literal carnality of the Song veils a spiritual meaning
(allegoria), even as the human body houses a soul”; entonces, el Cr se refe-
ria, en realidad, a la unién entre la Iglesia y Cristo o el alma y la Palabra,
denominadas esposa y esposo.® Otros dos tedlogos medievales de consulta
obligada; no aportaron mayores andlisis al estudio de los versos. San Agus-
tin se limit6 a tenerlo como un enigma’ y Tomds de Aquino lo dejé como
una intencién, sin llegar a realizar comentario alguno.® Al respecto, es po-
sible encontrar un articulo del comentario agustiniano en Garcia Alvarez.”

> Gianfranco Ravasi, £/ Cantar de los Cantares (trad. Pio Sudrez), Santafé de Bogotd, San
Pablo, 1998, p. 6. En lo sucesivo, se consignard como C, seguido del nimero de pédgina.

¢ Ann W. Astell, Song of Songs in the Middle Ages, Nueva York/Ithaca, Cornell University
Press, 1990, p. 2.

7 Angel Aparicio Rodriguez, Comentario filolégico a los Salmos y al Cantar de los Cantares,
Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2012, p. 807.

& Gregorio Celada Luengo, Tomus de Aquino, testigo y maestro de la fe, Salamanca, San
Esteban, 1999, p. 269.

? Jaime Garcfa Alvarez, “San Agustin y el Cantar de los Cantares”, Revista Agustiniana,

vol. 55, nim. 166. 2014.
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A partir de Origenes, la novia del Cr se convirtié en exempla y, segtin
el contexto politico o evangélico en el que se utilizé la alegoria, sus mati-
ces variaron: la novia aparece con vestimenta arquetipica, describe Astell,
ya como virgen o como madre, para prefigurar e invitar a los esponsales.
El estudio de Luzarraga'® confirma los antecedentes rastreados por Astell:
Salomén es el “esposo divino enardecido [quien] ve tras la esposa amante
al alma y a la Iglesia; y adaptando el concepto rabinico de la esposa del Ct,
suavemente la remonta hasta el comienzo de la creacién. Esta hermenéutica
origeniana se prolongard en toda la patristica posterior”.

Quizd, ése es el motivo por el cual la patristica cristiana no cont6 con
numerosos intérpretes del Cz, como reconoce.' Ademds de Origenes, ape-
nas escudrifiaron los versos: Hipdlito; Gregorio de Nisa; Nilo de Ancira;
Teodoreto de Ciro, y Filén de Carpasio, de quienes se conservan pocos
manuscritos y no en todos los casos completos.

Sélo Teodoro de Mopsuestia se atrevié a reducir el Cr a un sencillo
canto del amor humano; sin embargo, su interpretacion fue condenada en
el Segundo Concilio Ecuménico de Constantinopla.'

Las centurias siguientes no hicieron excepto seguir el ejemplo propor-
cionado por Origenes con unas pocas diferenciaciones. En el siglo x11, san
Bernardo se aventuré a afirmar que dichos cantos acompanaron a Maria
cuando Jesus la recibié en el cielo. Por su parte, Chiong Rivero observa que,
en diversas ocasiones, el monje “se vale del lenguaje fuertemente erético a
fin de expresar la fuerte unién amorosa de Marfa con Dios”. Entonces, la
interpretacién bernardiana describe “todos los grados del amor divino, has-
ta la paz suprema a la que el alma llega en el éxtasis”, mientras que la virgen
“es la perfecta dama celestial, dechado del eterno femenino, que incorpora
el ideal y la fantasia de la devocién del amante cortés ante su domna”."? El
amor es un desgarramiento entre los enamorados, pero “es también un mal,
cualesquiera que sean las razones plena y normalmente teolégicas de esta
dicotomia causante de conflictos, razones ligadas a la naturaleza corporal y

a la caida del hombre”. 4

10 Jests Luzarraga, Poesia. El Cantar de los Cantares. Sendas del amor, Estella, Verbo
Divino, 2005, p. 63.

" Ibidem, 60.

12 Sélo se conservan fragmentos de Questiones et Responsiones in Sacram Scripturam.
Para el Concilio que lo anatematizé en 544, Teodoro ya habia muerto; entonces, se alegd
que sus lecturas y escritos alentaban el nestorianismo y el pelagianismo. G. Ravasi, op. cit.,
p. 553.

'3 René Guénon, San Bernardo, Palma de Mallorca, José J. de Olafieta, 2007, p. 76.

" Julia Kristéva, Historias de amor (trad. Araceli Ramos Martin), México, Siglo XXI,
2004, p. 135.
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La tradicién patristica vio en el texto del Cantar de los Cantares una alegoria
de la relacién tanto entre Dios y la Iglesia como entre Dios y cada cristiano.
Esta segunda via interpretativa, al poner de relieve el amor de Dios y su papel
en la vida cristiana, muestra la importancia del texto en la acufiacién de una
rica terminologfa espiritual, en el establecimiento de imdgenes y vocabulario
sugeridos por la relacién esponsal humana, en el desarrollo de la espirituali-
dad cristiana.”

Después del siglo xi1, se abandoné la imagen de la novia como Ma-
ria, tradicién que tenfa su fuente en la patristica, pues “el medioevo traté
de ir mds alld de una mera lectura espiritual [...] utilizando una serie de
conceptos légicos para distinguir diversos sentidos en é1”; como el literal, el
alegérico, el moral y el anagégico;'® pero siempre, todos ellos, gravitando al-
rededor de la metifora de Origenes. Bruno de Signa, por ejemplo, relacioné
a la novia con la Iglesia, a la cual debian emular los cristianos, mientras que
Hugo de san Victor indic6 que el Cr debia leerse de manera contemplativa,
con pureza de mente, sentimientos de gozo interior y dulzura, todo ello,
enfocdndose en Dios."”

Se tiene, también, la visién, mds contempordnea, del rabino Abraham
Ibn Ezra (siglo x11), quien identificaba en el Cz, por la via de una exégesis
mis bien literalista, la exaltacién de amor de un joven pastor y la joven su-
lamita; lectura que se frenaria durante los siglos posteriores en el contexto
catélico. Un buen resumen de la interpretacién del Cr en la hermenéutica
judia puede encontrarse en Luzarraga'® y otra historia de la interpretacién
en la exégesis cristiana pormenorizada en Uribe Ulloa.”

En el siglo x111, en un comentario anénimo rescatado por Esperanza
Alfonso,” encontramos la alegoria del novio como Dios y la novia como
Israel, lectura cuyo origen se remonta hasta el Tirgum de Ongelos; sin em-
bargo, la particularidad de este comentario es que, si bien entiende la pre-
ferencia amorosa de Yahvé por el pueblo de Israel, lleva consigo la polémica
medieval entre judios y cristianos que, sin duda, como lo expresé Rashi de

15 Francisco Arenas-Dolz, “Analitica hermenéutica de la razén experiencial en los
Sermones sobre el Cantar de los Cantares de San Bernardo”, en XVI Congrés Valencia de
Filosofia (ed. Enric Casaban Moya), Universidad de Valencia, 2006, p. 128.

1¢ J. Luzarraga, op. cit., p. 67.

'"F Arenas, op. cit., p. 77.

'8 ]. Luzarraga, op. cit., passim.

19 Pablo Uribe Ulloa, “Historia de la interpretacién del Cantar de los Cantares”, Anales
de Teologia, vol. 10, nam. 2, 2008.

20 Cédice Hunt 268 en la Biblioteca Bodleian de Oxford. Consta de 117 folios escritos
en sefardi. Del Cédice, solo el de Job y el Cr se conservan completos.
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Troyes,” tuvo un gran impacto entre los exégetas:** la originalidad de su
aportacion fue emplear la exégesis filolégica y metaférica para convertir el
Ct en un didlogo entre Dios y su pueblo. El Cr es el “santo de los santos,
porque todo él [estd lleno de] el temor del Cielo y la aceptacion del yugo de
Su Reino y de Su Amor”.%

No hubo cambios mayores en torno a la metdfora del novio como
Dios y la novia como virgen o la Iglesia o como Israel, segtin la religién que
fincara la interpretacién o el comentarista tradicional.

Una segunda variacién llegé con el Renacimiento, época de las tra-
ducciones, los comentarios a libros olvidados o marginados (como el Job
o el Cantar) y los estudios filolégicos serios y escrupulosos que trataban
de volver a los origenes del Libro y recuperar la ensefianza con la cual se
habian escrito en el pasado, sin distorsiones, de forma profesional. Alfonso
de Zamora, por ejemplo, revalorizé la gramatica y la filologia* de las citas
biblicas y afianzé el hebraismo biblico (el principio de la veritas hebrai-
ca) entre sus alumnos y seguidores de la Universidad de Salamanca, como
Cipriano de la Huerga; Benito Arias Montano; Gaspar de Grajal; Luis de
Ledn, y Martin Martinez de Cantalapiedra. Jauss considera que el primer
paradigma de la ciencia literaria surgié, justamente, en el xv1, cuando pudo
exponerse, paralelamente, la literatura antigua con la moderna. Empero, el
proceso “fue anulado por la revolucién cientifica del historicismo”.”

El gusto duré poco y, con el Concilio de Trento, se puso fin a la aper-
tura interpretativa propuesta por el Humanismo; “fue la Reforma la que

2! Manuscrito 50H de la biblioteca de I'Alliance Israélite Universelle de Paris. Son 71
folios, de los cuales, el Cr ocupa del 7r-929r y es una copia anénima sin fecha con letra
asquenazi de los siglos xv y xv1 (el original estd datado c. 1100). Vid. Rashi de Troyes,
Comentario al Cantar de los Cantares (trad. Madeleine Taradach y Joan Ferrer), seam, Seccidn
Hebreo, 53, 2004, pp. 407-439.

2 Ct, 37.

» R. de Troyes, op. cit., p. 409.

# Llegé a publicar su gramdtica hebrea en 1526, en concordancia con lo establecido
en el Concilio de Viena (1312), que obligé a la ensefianza/aprendizaje. del hebreo, arameo
y drabe en varias universidades europeas. Sergio Ferndndez Lépez, “Arias Montano y
Cipriano de la Huerga, dos humanistas en deuda con Alfonso de Zamora. A propésito de
sus versiones latinas de la Biblia y el Térgum”, Humanistica Lovaniensia. Journal of Neo-Latin
Studies, 2011, p. 140.

» Los tres grandes paradigmas de la ciencia literaria, resume Jauss en Cambio de
paradigma en la ciencia literaria y Experiencia estética y hermenéutica literaria, son el cldsico-
humanista, el histérico-positivista y el estético-formalista, que se han agotado ya en tanto
“ya no pudieron realizar esa eficacia de actualizacién del arte pasado y de la transformacién
progresiva del canon de las obras que son traducibles todavia o de nuevo al presente”,
de ahi que se haga necesario un nuevo paradigma basado en la experiencia estética y la
hermenéutica literaria.
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convulsiond la interpretacién del C7.%¢ Asi, la exégesis del Ct quedé estd-
tica, con la vieja metdfora de la novia como Iglesia o virgen y la del novio
como Dios. La ola filolégica se dio un palmo de narices cuando los con-
ciliares tridentinos establecieron que la tnica Biblia vélida era La Vulgata
(siglo 1v), por lo cual, en una sesién del 8 de abril de 1546 determinaron
la lista de libros canénicos, poniendo fin a la busqueda de conclusiones no
sancionadas por la autoridad eclesial. Vigorizar la filologia biblica habria
permitido la traduccién del hebreo al castellano y, en consecuencia, nuevas
interpretaciones al libro biblico.

Durante los afios siguientes, derivado de la politica contrarreformista,
la iglesia catélica cred la Inquisicidn, organismo que exigi6 a los autores
licencias para imprimir y enlisté a aquellos autores o libros no autoriza-
dos. En Espana, el primer Indice de Libros Probibidos data de 1547, donde,
en primer lugar, se exhibia a los autores protestantes (siempre tenidos por
herejes) que, edicién tras edicién, eran condenados; también se censura-
ban ciertos titulos o palabras, renglones y pdrrafos que los autores debian
expurgar. A partir del /ndex de 1559, “la lucha se dirige a las desviaciones
contempordneas mds que a reprimir los restos de las religiones vencidas; el
enemigo es el Protestantismo y sus aliados subjetivos u objetivos”.?”” Todavia
en 1790, el Index de Rubin de Cevallos prohibia, en la Regla VII, “los li-
bros que tratan, cuentan y ensefian cosas de propésito lascivas, de amores u otras
qualesquiera, como dafiosas a las buenas costumbres de la iglesia cristiana”.

Desde el Indice de 1632, de Zapata y Cisneros, se prohibe una versién
latina que circulaba de forma anénima con el titulo Expositio super Cantica
Canticorum Salomonis y, en general, cualquier “exposicién sobre los Can-
tares de Salomédn en octava rima o en prosa o en castellano u otra lengua
vulgar, solamente”. Lo mismo sucedié con el de Sotomayor, de 1640, y en
el de Rubin de Cevallos, en 1790, cuando todavia se vedaba aquel comen-
tario, sin autor conocido, titulado Les Cantiques de Salomon, de 1540.

El pensamiento contrarreformista impuso una vision, de nuevo figu-
rativa, del amor entre la Iglesia y sus fieles (religio amoris). E1 Ct “se volvié
alegoria religiosa y toda la ingente riqueza de sus metdforas erdticas se hizo
alimento perenne de la mistica cristiana. La unién del alma con su amado
no podia encontrar mejor figura que la unién de hombre y mujer”.?®

Para los comentaristas postridentinos, el Ct significé el pase de entrada
a un peligroso terreno. Fray Luis de Ledn trabajé en una versién en lengua

26

J. Luzarraga, op. cit., p. 68.

¥ Domingo Yndurdin, Humanismo y Renacimiento en Esparia, Madrid, Cétedra, 1994,
p- 503.

% Alicia de Colombi-Ferraresi, “De Guillermo de Aquitania a Francisco de Quevedo:
reflexiones sobre el amor cortés”, Anuario de Letras, 17, 1979, p. 218.
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verndcula, hacia 1561, y ofrecié una interpretacién que prometia ser distin-
ta. Su traduccién al latin, de 1580, no conté con las licencias. El agustino se
limit6 a explicar, literalmente, el Cantar “como una égloga pastoril, frente
a las lecturas tradicionalmente alegéricas de los padres de la iglesia y de
otros te6logos del momento”, con “algunas breves pinceladas de sentido
espiritual”.?” Para el 17 de diciembre de 1571, ya lo acusaban “de haber
glosado el Cantar en lengua vulgar, contraviniendo una norma eclesidstica
reafirmada por el Concilio de Trento”.>” Aun asi, preso, todo parece indicar
que insisti6 en otras dos traducciones: una en versos liricos y otra en octava
rima, aun cuando José Manuel Blecua® niega la autoria en esta tltima.
Ante la Inquisicidn, fray Luis declaré que buscaba una versién mds literalis-
ta, pues la Vilgara tenia erratas notables y era muy importante considerar el
espiritu del autor sagrado para comprender mejor su significacién. Nahson
no deja de destacar que el tratamiento de fray Luis a la relacién de amor
entre el hombre y la mujer “suele descubrir perceptibles dejos de sensuali-
dad. Aunque no deba olvidarse, sin embargo, que como asienta en su teoria
onomdstica, el amor humano para fray Luis no es mds que un reflejo del
amor divino”.?? Blecua recala en la obsesién inquisitorial de confiscar todas
las traducciones luisianas por considerarlas contrarias a la fe. Era necesario
sacar de circulacién toda lectura hebraizante o judaizante.

En el Barroco, siguiendo a Nufez Rivera, “el Cantar se asimila [...]
como una égloga pastoril”. Esta tradicién la legé Benito Arias Montano,
quien escribié, entre 1553 y 1554, la Pardfrasis del Cantar de los Cantares
en Modo Pastoril. El te6logo evitd insinuaciones sexuales, ensalzé a la mujer
y tratd el amor como una enfermedad,” explicando, a su vez, al censurado
Teodoro, al referir el canto de un par de enamorados. El Ciantico Espiritual
o Canciones de la Esposa, de san Juan de la Cruz, probablemente se inspird
en el C# y continta estudidndose por su belleza poética. Gloria Maité

2 Javier san José Lera, Presentacién en Luis de Ledn, Cantar de los Cantares de Salomon,
Salamanca, Universidad, 2002, p. 10.

3 J. Luzarraga, op. cit., p. 69.

3! Juan Manuel Blecua, “Fray Luis de Ledn y el Cantar de los Cantares”, en Actas
del X Congreso Internacional de Hispanistas, vol. 1 (coord. Antonio Vilanova), Barcelona,
Universidad, 1992, p. 12.

32 Daniel Luis Nahson, “La traduccién del Cantar de los Cantares de fray Luis de Le6n:
didactismo subversivo en romance”, en Actas del IV Congreso de la Asociacién Internacional
Siglo de Oro (coords. Maria Cruz Garcia de Enterria y Alicia Cordon Mesa), vol. 11, Alcala,
Universidad, 1998, p. 1103.

33 Serena Franceschi, “Las reminiscencias garcilasianas en la Parafrasis del Cantar de los
Cantares de Benito Arias Montano”, Revista de Filologia Romdnica, 15, 1998, pp. 209-210.

34 José L. Morales, El cdntico espiritual de san _Juan de la Cruz: su relacién con el Cantar de
los Cantares y otras fuentes escrituristicas y literarias, Madrid, Espiritualidad, 1971.
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Herndndez® ha hecho una novedosa relacién de los versos de san Juan con
el poema Rasa Lila, del libro X del Bighavata Purina, que se atribuye al
legendario sabio Vyasa.

Para el siglo xvi1, cada vez menos escritores o tedlogos entraron a la
zona de riesgo para no dar pie a alguna acusacién sobre su obra o traduc-
cién y, por ende, evadir un proceso inquisitorial. Francisco de Quevedo si
lo intentd, y su sobrino, Pedro Alderete, post mortem, publicé Traduccion y
Pardfrasis del Cantar de los Cantares, aunque el fragmento que se conserva
s6lo versa sobre el primer capitulo, que no merece mayores atenciones, a no
ser que se estudien los anadidos, que bien analiza Ntfiez Rivera.*® También
existié un escrito de santa Teresa que pudo ser el inicio de un comentario
sobre el Ct: Meditaciones sobre los Cantares. Ella se refiere a él en 1575, a
través de una carta, y en Moradas del Alma, sélo que un consejero le pidié
quemar el manuscrito por la situacién juridica que afectaba a fray Luis de
Ledén. Una de las copias qued6 en manos de fray Jerénimo Gracidn de la
Madre de Dios, quien publicé el texto en Bruselas en 1611.

La lectura comun del Setecientos, tan dada a hacer comentarios o pa-
rafrasis sobre textos biblicos, siempre rondé sobre la alegoria medieval con
una marcada tendencia moralizadora. El sentido moral era importante a la
hora de extraer de la Biblia “principios claros que conlleven cambio de vida
en los fieles, aunque el sentido mistico, que también se procuré, tuvo como
fuente por excelencia el Cantar”.%’

Los siglos pasaron y cambiaron sutilezas: el Cr atin era una alegoria
entre el pacto de amor de Dios con la Iglesia, desde el siglo 11. Por su parte,
La Vulgata detentaba la supremacia como version legal y se extranaban las
traducciones directas del hebreo. Algunos titulos del XIX que repitieron
las antiguas metiforas y le otorgaron un sentido espiritual, mistico o edifi-
cante son: E/ Cantar de los Cantares de Salomén (1818), paréfrasis en verso
castellano de Ramén Valvidares y Longo, y E/ Libro de los Cantares, de
Brockhaus, que tradujo Antonio de Trueba. Por su parte, M. H. Hope en-

% Gloria Maité Herndndez, “Mirando a Dios. El Céntico espiritual y Rasa Lila”, en
Actas del I Congreso Ibero-Asidtico de Hispanistas Siglo de Oro e Hispanismo general, V. Maurya
y M. Insta, (eds.) Pamplona, Universidad, 2011.

% Valentin Nufiez Rivera, “Quevedo y la traduccién biblica: tradiciones y contextos.
(En torno al Cantar de los Cantares)”, La Perinola, 10, 2006.

%7 La predicacién barroca tuvo predileccién por los libros sapienciales, entre los que se
ubicd, desde el principio, al Ct, como una manera de exaltar la virtud, la piedad, el desprecio
por los bienes de fortuna, entre otros tépicos. Niifiez Beltrdn encontré en sermones sevillanos
del xv11, una marcada preferencia por los libros de Job, Salmos, Proverbios, Eclesiastés y el Ct
(Miguel Angel Nufiez Beltrdn, La oratoria sagrada de la época del Barroco. Doctrina, cultura y
actitud ante la vida desde los sermones sevillanos del siglo xvir, Sevilla, Universidad-Fundacién

Focus Abengoa, 1997, p. 102).
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contrd, aproximadamente, 760 titulos sobre el Cz, publicados entre 1900 y
1975.%% En 1891, aparecid la traduccién directa del hebreo de Jests Diaz de
Ledn con el mismo titulo del trabajo realizado por Valdivares y Longo. En
la introduccidn, con fecha del 25 de enero de 1889, declara: “apenas puedo
creer que haya un literato de sano criterio y mucho menos un lingiiista de
buena fe que censure de impudico el Cantar de los Cantares”.

Los dictimenes tridentinos comenzaron a perder su validez de facto
y por ahi comenzaron a colarse versiones como la de Diaz de Ledn; sobre
todo, al menguar el siglo x1x. Polémica fue la Vida de Jesiis, de Ernest Re-
nan, quien considerd que el Cr debe leerse como una obra teatral.

Conceder que una interpretacion literal fuera posible, cuando menos
en el universo catdlico, es reciente. La Iglesia no tuvo mds remedio que
aceptar, hace mds de un siglo (1893), a través de la enciclica Providentissi-
mus Deus, que la Biblia puede ser estudiada por otras disciplinas, ademds de
la teologia. Con Divino Afflante Spiritu (1943), la institucién admitié que,
para los textos biblicos, es recomendable “el estudio de los géneros literarios
utilizado en los libros sagrados [...]Esta recomendacién nace de la preocu-
pacién por comprender el sentido de los textos con la mdxima exactitud
y precisién y, por tanto, en su contexto cultural e histérico”. Luego de 50
afos, salié La interpretacion de la Biblia en la Iglesia (1993), documento de
la Pontificia Comisién Biblica en el que se analizaron y propusieron mé-
todos, enfoques y lecturas posibles para la exégesis biblica, como aquel de
base histérico-critica (hermenéutica, por ejemplo) que permite al estudioso
aproximarse al sentido real de un libro sagrado. Con esta autorizacién por
delante, han visto a la luz nuevas lecturas del Canticum. Asimismo, ha cir-
culado gran cantidad de traducciones a cientos de lenguas, directo del he-
breo o del griego, como La Biblia de nuestro pueblo, de Luis Alonso Schokel,
quien ya habia realizado el esfuerzo de sacar la Nueva Biblia Espasiola (con
Juan Mateos, en 1976) y la famosa Biblia del Peregrino (1993).

Desde 1970, Tournay, Nicolay y otros estudiosos descartaban que el
autor del Cantar fuera Salomoén y estimaban su escritura en la época antes
del destierro de los judios en Babilonia, en la segunda mitad del siglo v.
Una lectura simple del C, afirmaban, llevaba a cualquier lector a encon-
trarse con un “florilegio de poemas amorosos mds o menos relacionados
entre si”, aunque no debia descartarse que el libro posee un “cardcter culto
y erudito”. Se tratarfa de jévenes enamorados en los que ella observa una
actitud sumamente activa; la conducta de él es “trascendente, por mds que
parezca tan cercano y familiar”. Esto serfa asi porque en el libro subyace la
metdfora de la “nueva alianza [que] exige un corazén nuevo”, de modo que,
otra vez, él es Dios y ella la Iglesia. Si no se menciona a Dios, pero estd en

3 A. Aparicio Rodriguez, op. cit., p. 807.
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la Biblia, se preguntan: “;no es muy légico y natural que se deba interpretar
en funcion de la misma Biblia?. Antes,” admitia que “por su contenido
material apenas podriamos deducir que se trata de un libro religioso, ya que
no menciona a Dios, y por otra parte, los diversos poemas no versan sino
sobre las relaciones amorosas de dos corazones que se buscan para unirse
en matrimonio”.

El documento La interpretacion de la Biblia en la Iglesia cambié la
situacion: la autoridad eclesial se abrié a nuevas traducciones, por tanto,
a lecturas e interpretaciones. Muy pronto, el cardenal Gianfranco Ravasi
aceptd que el Cres “antes que nada, la celebracién del amor humano [...]
Pero en el amor humano se pone como una chispa que remite al amor
infinito de Dios”. Es un “libro consagrado por el amor y al amor, un libro
dedicado a él y a ella, la pareja eterna que cada dia aparece sobre la faz de la
Tierra, cefiida en la felicidad del amor”.#° El cardenal relacionaba el amor
de una pareja con el marco de una retérica teoldgica, ya que es en la Biblia
donde se halla el poemario. Sin salir de la interpretacién metaférica del Cz,
al fin se ofrecia una lectura literal, como lo quiso hacer fray Luis de Le6n.

Victor Morla Asensio, a su vez, publicé Poemas de amor y deseo. Cantar
de los Cantares. El sacerdote apeld a la diacronia para explicarlo cuando, en
Cuestiones introductorias, pidié que éste, como todo libro biblico, se colo-
cara en “unas coordenadas espacio-temporales” y en un “espacio dialdgico,
porque el texto apela e interpela” en el entendido de que el significado de
un texto no se agota, “es una entidad supratemporal que deja que sus pégi-
nas sean volteadas por toda clase de vientos”.*! Al afo siguiente, Luzarraga
reconocié que prevalecié una exégesis alegérica del libro (los esponsales de
Dios con su pueblo) sin dejar de realzar, ante todo, su valor religioso. La
metéfora aquella se usé para verter, a través de los dichos del Cr “una ense-
flanza teoldgica o espiritual”,*? pero lo que realmente importa es que, desde
los primeros anilisis, se le reconocié su sentido sapiencial, puesto que lleva
un “mensaje, patente en el texto por los juicios de valor”, y si se le inserté
en el canon es porque medié un “proceso de reflexion religiosa”.*3

Y asi como lo hizo Morla Asensio, Aparicio Rodriguez, al analizarlo,
detectd arcaismos y neologismos de procedencia persa y aramea, “y una
familia mds de palabras con tonalidad griega”. Sin sacarlo de la Biblia, sino

% M. Garcfa Cordero, 0p. cit., p. 932.

O C5y09.

“Victor Motla, Poemas de Amor y Deseo. Cantar de los Cantares, Estella, Verbo Divino,
2004, pp. 19y 20.

4 J. Luzarraga, 0p. cit., p. 46.

3 Ibidem, 51.
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interpretdndolo a propésito de ella, acepté que son versos de amor humano
que adquieren una dimensién mistica.*

Como prueba de la apertura, Luzarraga, en 2005, agrupé todas las
tendencias que, hoy por hoy, conviven haciendo esfuerzos de interpretacién
del famoso libro biblico; desde la escuela cltica, que da peso a las religio-
nes comparadas, hasta la mitica, pasando por la naturalista, la festiva, la
voluptuosa, la sacralizante, la desmitologizante, la tipica, la tipoldgica, la
antolégica, la trascendental, la haggddica, la midrdshico-alusiva, la midrés-
hico-alegérica, la historicista, la novelada y una decena mds de miradas, que
incluye la feminista.

Recientemente salié una interpretacién cabalistica del C#, realizada por
Mario Satz, cuya publicacién se habria negado hace 100 anos. Su analista
lo considera el libro mds esotérico de la Biblia, aunque admite que sus
versos “describen y expresan sencillamente el amor, sin mds, en todas sus
dimensiones”.* Incluye una traduccién verso a verso del hebreo al castella-
no y relaciona al esposo con el Espiritu y a la esposa con el Alma.

A continuacidn, vincularé el proceso histérico de la recepcion del Can-
tar con la diacronia saussureana, intentando explicar la suspensién inter-
pretativa que se ha observado con la canonicidad de los textos biblicos, la
tradicién y la ideologia.

La diacronia, legado de Saussure

La hermenéutica literaria es heredera de la exégesis biblica, mientras que la
interpretacion lo es de la exégesis judaica en torno a la Tord.* Como herme-
néutica o interpretacién, ambas son deudoras de Saussure, por colocar en el
centro la nocién de tiempo entendido como movimiento, variacion, cam-
bio. Una u otra se proponen la bisqueda de sentido en un texto (sea cien-
tifico, legal, literario, religioso) sin dejar de lado la historicidad, vitalizada
por Heidegger. A esto se le conoce en la literatura cristiana como exégesis.
Un repaso al Curso de Lingiiistica General nos recuerda que la lengua
es viva y sujeta a modificaciones por una serie de sucesos, intersectindose
en dos ejes: el de las simultaneidades (horizontal), donde el tiempo estd
excluido, y el de las sucesiones (vertical), “en el que nunca se puede consi-
derar mds que una cosa a la vez, pero en el que estdn situadas todas las cosas
del primer eje con sus cambios”.* De esta distincién emanan la lingiiisti-

# A. Aparicio Rodriguez, op. cit., p. 814.

© Mario Satz, El Cantar de los Cantares o los Aromas del Amor, Barcelona, Kairds, 2005, p. 11.

“ Wolfgang Iser, Rutas de la interpretacion (trad. Ricardo Rubio Ruiz), México, Fondo
de Cultura Econémica, 2005, p. 43.

47'E. de Saussure, op. cit., pp. 130 y 119.
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ca estdtica y la evolutiva, que Saussure denomind sincrdnica y diacrdnica,
donde encaja, en la primera, en “todo lo que se refiere al aspecto estdtico
de nuestra ciencia” y, en la segunda, en “todo lo que tiene que ver con las
evoluciones”.*

Las aportaciones de Saussure a la lingiiistica ain son muy valiosas,
especialmente el binomio sincronfa/diacronia del lenguaje. Mientras el pri-
mer fenémeno limita el estudio a una época precisa por la que ha atrave-
sado la lengua, el segundo lo estudia en los tiempos sucesivos como una
historia. Los hechos sincrénicos presentan cierta regularidad, aunque care-
cen de lo que el francés denomina cardcter imperativo; por el contrario, los
diacrénicos “se imponen a la lengua, pero no tienen nada de general”.* A
pesar de ello, la verdad sincrénica no niega a la diacrénica ni ambas se exclu-
yen; de hecho, se intersectan, porque asi como puede mirarse a la lengua en
un momento y lugar especificos, al mismo tiempo, si inicamente se viera la
historia, se comprenderia la mitad de la realidad lingiiistica.

La diacronfa permite comprender, siguiendo a Saussure, que el tiem-
po es el garante de la continuidad de la lengua cuyo efecto principal es
“alterar mds o menos rdpidamente los signos lingiiisticos”, debido a que
“es en el habla donde se encuentra el germen de todos los cambios”.*® En
ese proceso, donde siempre queda algo de la materia antigua (por lo que
“la infidelidad al pasado es s6lo relativa”), dichas alteraciones “conducen a
un desplazamiento de la relacién entre el significado y el significante”.”" Se
habla, entonces, de un factor dindmico “por el que se produce un efecto,
por el que se ejecuta una cosa”.>?

La lingiiistica diacrénica, en este breve resumen, estudia las relaciones
que “unen términos sucesivos no percibidos por una misma conciencia co-
lectiva y que se sustituyen unos por otros sin formar sistemas entre si”.>?

La diacronia en la recepcién literaria, la tradicién,
el magisterio eclesial, el canon y la ideologia

Desde el dmbito de la diacronia saussuriana, muchos teéricos del lenguaje
y estudiosos de la hermenéutica literaria tomaron el cardcter del tiempo
como factor indispensable para el estudio de la historia de la recepcién. La
presuposicién de Hans-Robert Jauss, Paul Ricceur y Wolfgang Iser, entre

8 Ihidem, 121.
4 Ibidem, 135.
>0 Thidem, 139.
31 [bidem, 112 y 113.
52 Thidem, 133.
%3 [bidem, 140 y 141.
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muchos otros, es que un mismo texto no pueden comprenderlo de igual
manera todas las generaciones. Si la lingiiistica diacrénica se caracteriza
por su dinamismo, dindmicas también son las interpretaciones a las que
se somete una obra literaria cada vez que el lector se aproxima a ella. Uno
mismo, en el curso de la vida, puede tener diferentes visiones en torno a un
libro leido y releido; mientras en un tiempo causé desagrado o suma impor-
tancia, en otro pueda ser que provoque entusiasmo o desprecio.

Desde 1967, Jauss puso sobre la mesa, la conocida teoria de la recep-
cién literaria, donde el lector (o intérprete) juega un papel de primer orden
en el que, junto con el texto, entroniza con su horizonte de expectativas y
su horizonte de experiencias, que pueden coincidir o no; es decir, el texto
se escribié a partir de ciertos motivos, cierta historia y el lector se aproxi-
ma a él con su particular bagaje cultural, su ideologia y su marco social y
conceptual.

Me he propuesto estudiar aqui la historia de la comprensién del Can-
tar de los Cantares, que se ha presentado, por paraddjico que parezca, casi
inmévil, sin cambios, como si estuviese petrificada. Un recorrido por los
comentarios exegéticos mds representativos permite observar que su recep-
cién ha estado suspendida por largos periodos, por lo que tiene caracteristi-
cas mds préximas a la lingiiistica estdtica que a la evolutiva; entonces, ;qué
ha impedido que la recepcién del Canticum Canticorum, a lo largo de su
existencia, se haya limitado a ser la metéfora teoldgica de un Dios que vive
en amor con su Iglesia? ;Cémo fue que el sistema de valores sociales perma-
neci casi intacto sin que el significado evolucionara de una forma notable?

Han sido sélo cuatro los momentos en los que se han presentado con-
diciones para la interpretacién del Cantar de un modo /ibre, cuando menos
en el cristianismo occidental: en los primeros siglos del cristianismo, con
Origenes; en el Medioevo, cuando se alentaron los sentidos literal, mistico,
alegérico y anagdgico, pero dando vueltas en torno a la alegoria origeneana;
en el Renacimiento, cuando sobrevino una ola filolégica que buscé encon-
trar, por la via de la traduccién de la lengua original, el sentido primero de
los versos, y en las dltimas décadas del siglo xx, cuando comenzaron a apa-
recer variados comentarios (de corte multidisciplinario) sobre la ancestral
y polémica coleccién de cantos. El problema de esta diacronia suspendida
parece estar en lo que la autoridad eclesial del cristianismo occidental de-
nomina #radicién, algo semejante a lo que Saussure denominé identidad
diacrénica: la palabra anterior preserva una relacién con la palabra nueva o
posterior; esto es: un comentarista biblico en el mundo cristiano, a la hora
de abordar el Canticum, tomé en cuenta qué se dijo antes sobre el libro,
pero sin enmendar al maestro predecesor, mucho menos contradecirlo.

“Por tradicién entendemos [...] las cosas ya dichas, en tanto que nos
son transmitidas a lo largo de las cadenas de interpretacién y reinterpreta-
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cién”, define Paul Ricceur. En el mundo del judaismo occidental, la tra-
dicién ha funcionado de la misma manera a través de los midrashim, que
buscan explicar textos de dificil comprensién. Otorgar a las tradiciones una
positiva valoracién no significa hacer de ellas un criterio de la verdad™ y
no debe perderse de vista que “una presuncién de ideologia recae sobre
cualquier pretensién de verdad”.”® La tradicién “[...] significa que la dis-
tancia temporal que nos separa del pasado no es un intervalo muerto, sino
una transmision generadora de sentido. Antes que un depésito inerte, la
tradicién es una operacién que sélo se comprende dialécticamente en el
intercambio entre el pasado interpretado y el presente interpretador”.

sQué libros pueden ser, en la tradicién cristiana, estudiados teolégica-
mente? Los libros canonizados. La canonizacién “es un proceso de eleccién
de textos que se convertirdn en objeto de interpretacion, lo que al mismo
tiempo los eleva a una posicion de censura respecto de otros textos cuyo es-
tudio e interpretacién incluso pueden prohibirse”.”” El canon sellado, como
le llamé6 Wolfgang Iser, se conforma con la lista que, en el caso del mundo
catélico, fue determinada por el Concilio de Trento hasta el siglo xv1: los
obispos determinaron que serfan oficiales todos los escritos en hebreo y
griego (siete, que denominaron deuterocandnicos), més los 27 del Nuevo
Testamento, para dar un total de 74.

Iser afirma que esta oficializacién sobre qué es sagrado y qué no, en
el mundo biblico, puede generar contorsiones. Y, reproduciendo lo escrito
por Hajbertal, coincide en que “puede servir para restar autoridad al signifi-
cado original y permitir al comentarista elegir el significado que se estimard
propio de la autoridad. En realidad, él ¢jerce autoridad sobre el texto”.%® El
teérico alemdn reconoce que dicho problema fue admitido de inmediato
en la tradicién judia, pues “el canon sellado no se inviste a si mismo de
autoridad; la autoridad se la otorga, por la razén que sea, desde fuera. Asi,
sale a la luz la dualidad inamovible de la interpretacién: es un acto domi-
nante como supeditado en relacién con lo que se propone aclarar”.”® En
tanto un canon sellado no se abra, no serd posible la interpretacién; o dicho
de un modo mds propositivo: “lo que estd abierto se resuelve mediante la
interpretaciéon”.®

>4 Paul Ricceur, “Hacia una hermenéutica de la conciencia histérica”, en Historia y
literatura (comp. Francoise Perus), México, Instituto José Marfa Mora, 1994, p. 93.

55 Thidem, 100.

56 Thidem, 93.

7 W. Iser, op. cit., p. 43.

58 Thidem, 51.

9 Thidem, 46.

0 Thidem, 69.
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Deducimos, ahora, que la autoridad referida posee un discurso (salvi-
fico, redentor, en este caso) que pende de esa palabra autorizada, revelada
desde lo alto. Este discurso, como todo el discurso humano, es ideoldgico.
La ideologfa, en Mijail Bajtin, proviene también de fuera, se acepte o no, y
la transmite una autoridad, desde el padre de familia hasta un maestro, un
gobernante, un ministro, un sacerdote, quien sea que se comunique basin-
dose en un criterio autoritativo. El héroe de las novelas de Dostoievski, desde
donde parte para la elaboracién de su teoria literaria, es todo el tiempo un
héroe idedlogo que, ademds, produce ideologemas: por un lado, ofrece la pa-
labra acerca de si mismo y de su entorno mds préximo; por otro, ofrece la
palabra acerca del mundo. Sin embargo, esta tarea polifénica es incompatible
“con el planteamiento univoco de una sola idea”,*" el monologismo:

No concede el pensamiento ajeno la idea ajena como objeto de represen-
tacién. En un mundo semejante, todo lo ideoldgico se desintegra en dos
categorias, la primera de las cuales agrupa las ideas correctas y significativas,
aquellas que se centran en la conciencia del autor y que tienden a formar la
unidad de sentido de una visién del mundo. Estos pensamientos no se repre-
sentan, sino que se afirman [...] La segunda categoria, la que retne las ideas
incorrectas o indiferentes desde el punto de vista del autor [...] no se afirman
sino que se niegan polémicamente, o bien pierden su significacién directa y se
vuelven simples elementos de la caracterizacién, gestos intelectuales del héroe
o sus rasgos intelectuales permanentes.®*

De acuerdo con Bajtin, en Problemas de la Poética de Dostoievski, aun-
que se pretenda erigir una verdad Gnica —mds o menos como con Riceeur,
como se leyd antes—, “no sugiere necesariamente la necesidad de una con-
ciencia Gnica y unitaria’, pues hay pluralidad de conciencias, por lo que un
didlogo esencial se hace imposible; si acaso, se verifica un didlogo pedagigico
donde hay “sélo un tipo de interaccién cognoscitiva entre conciencias: la
ensefianza que imparte un conocedor que posee la verdad a aquel que no
la conoce y que estd en el error; es decir, la relacién entre el maestro y el
discipulo”.® El problema de que haya una sola conciencia, continta Bajtin,
es concentrar “lo significativo y valioso” en su portador, quien encarna,
por asi decirlo, esa sola conciencia o espiritu, como puede ser «el espiritu
de una nacién, del pueblo, de la historia, etcétera’. De ahi que “una sola
conciencia y un sélo punto de vista siempre llegan a ser representantes de

o' Mijail Bajtin, Problemas en la poética de Dostoievski (trad. Tatiana Bubnova), México,
Fondo de Cultura Econémica, 2013, p. 172.

2 Ihidem, 174.

% [bidem, 176 y 177.
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la unidad de sentido”® y el mundo representado, entonces, es el “objeto de
esta conclusion carente de voz”.%

En Bajtin, esa conciencia solitaria que acopia el sentido de un tex-
to estd lejos de la diacronia entendida —desde que Saussure la describié
en la lingiiistica— como la sucesién distinta de interpretaciones a lo largo
del tiempo. Incluso, supera la diacronia saussuriana desde que planteé el
cronotopos, nocién fundamental en su filosoffa. En los ochenta, Gémez-
Moriana propuso una tercera dimensién para el cronotopos bajtiniano, la
diastratia, la dimensién social, una pragmadtica, que debe complementar a
todo andlisis semiético en las dimensiones temporal (diacronia) y espacial
(diatopia). La transgresién (como en el carnaval) a la palabra dada por la
autoridad, explica, no tendria sentido sin considerar “los mecanismos de
usurpacién de précticas significantes bien definidas en lo que toca a sus
legitimos usuarios sociales, por parte de sujetos excluidos de las mismas”.

La interpretacién autorizada —por tanto, #nica— es atemporal o, mejor
dicho, da una licencia a una diacronia suspendida, como he querido denomi-
nado a este fenémeno, a menos que se le usurpe a manera de diastratia, como
lo harfa G6mez-Moriana. Esto es asi porque, cuando la autoridad confiere
sentido oficial a algo (por ejemplo, a un libro biblico), la posibilidad de una

hermenéutica literaria no es posible. Asi:

Palabra autoritaria (religiosa, politica, moral; la palabra del padre, de los adul-
tos, de los maestros, etcétera) carece de intrinseca conviccién, y la palabra
intrinsecamente convincente carece de autoridad, no la sustenta autoridad
alguna y suele carecer de reconocimiento social (de la opinién publica, de la
ciencia, de la critica) e incluso de legitimidad. Por lo general, el conflicto y
las relaciones dialdgicas entre estos tipos de palabra ideoldgica condicionan la
evolucion de la conciencia ideolégica individual.””

Al unirse “la palabra con la autoridad (aun cuando no la reconozca-
mos) determina su aislamiento”®® y se hace piedra “si no esperamos nada de
la palabra, si desde antes ya sabemos todo lo que ella puede decirnos, esta
palabra sale del didlogo y se cosifica”.®

% Ihidem, 178.

 Ibidem, 180.

% Antonio Goémez-Moriana, “Triple dimensionalidad del cronotopos bajtiniano:
diacronia, diatopia, distratia”, Acza poética, vol. 1, nims. 18-19, 1998, p. 158.

% M. Bajtin, Las fronteras del discurso (trad. Luisa Borovsky), Buenos Aires, Las
Cuarenta, 2011, p. 81.

8 Idem.

% M. Bajtin, Estética de la creacién verbal (trad. Tatiana Bubnova), México, Siglo XXI,
1998, p. 314.
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Como complemento, las ideologias, en la definicién de Teun van Dijk,
son “las creencias fundamentales de un grupo y de sus miembros”, las cua-
les, sin duda, tienen la funcién de legitimar el dominio que ejercen .”° No
todo en ellas es negativo porque “dan sentido al mundo (desde el punto de
vista del grupo)” y “fundamentan las practicas sociales de sus miembros”,
por lo que resulta comun verificar el conflicto del nosotros contra el de
ellos,”" donde el discurso es un transmisor fundamental. Lo mds relevante
para este estudio es el énfasis de van Dijk en el cardcter compartido de las
ideologfas: no son individuales, sino colectivas.

Conclusiones

El Cantar de los Cantares seguird llenando pdginas de andlisis y reflexion.
Es un conjunto de versos que, se lean de forma religiosa o laica, no hay
duda de que se refieren al amor entre un hombre y una mujer. Este no es el
lugar para analizarlo, pues la intencién ha sido presentar una historia de la
recepcidn literaria y cdmo ésta, bdsicamente, ha constado de la repeticién
con ligeras variantes de una alegorfa antigua proporcionada por Origenes:
el hombre (novio, esposo) es Dios (iglesia, Cristo), unido a la mujer (no-
via, esposa) por el amor. Asi, con algunos vientos de cambio como en el
Renacimiento, los lectores tuvieron que esperar la llegada del documento
vaticano La interpretacion de la Biblia en la Iglesia, que desde 1993 dio luz
verde a diversos enfoques de andlisis, como la hermenéutica, el semidtico,
el histérico-critico y el neohistérico, entre otros.

El Ct fue un texto canonizado por una autoridad que, se acepte o no,
atribuy6 a ese conjunto de versos una inspiracion divina; por tanto, el ma-
gisterio eclesial, si hablamos de la historia de la recepcién, le otorgd una in-
terpretacién determinada con cardcter de inamovible. Incluso, como senalé
Iser, la tradicién judaica siguié el principio de caridad: “asegurar la signifi-
cacién profunda del texto candnico en los casos en que el significado literal
crea una impresién de carecer de sentido en relacién con otros textos del
canon”.”* Las siguientes generaciones, para no contradecir dicha tradicién
interpretativa, repitieron su significacion; con ello, cerraron las posibilida-
des de estudiarlo literariamente. En este proceso, la ideologia dominante (el
magisterio eclesial y la tradicién) decidié cémo debia leerse, para garantizar
su transmisién en el tiempo, sin distorsiones, desviaciones o alteraciones.

7 Teun A. van Dijk, Ideologia y discurso. Una introduccion multidisciplinaria (trad. Elsa
Ghio), Barcelona, Ariel, 2008, p. 15.

7t [bidem, p. 16.

72W. Iser, op. cit., 51-52.
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Este autoritarismo interpretativo tuvo que ver con el contenido del
Cantar de los Cantares. Desde antes de cumplir 30 afios de antigiiedad,
fue prohibido por los rabinos, como afirmaron Origenes y Teodoreto. Asi
ocurrid, segiin Jests Diaz de Ledn, porque “conocian muy bien las pasiones
y el cardcter propio de la raza y juzgaron prudente no excitar” con su lectu-
ra.”? El rabino Aquiba, quien muri6 en 135, se quejaba de que los cantos se
ejecutaran en cabarets de la época o durante el banquete de bodas, porque
no se entendia su significado: “Nadie en Israel ha dicho nunca que el Can-
tar ensucia las manos (es decir, que no sea un libro sagrado), porque todo
el mundo no vale lo que el dia en que fue entregado [por Dios] a Israel, el
Cantar de los Cantares. En realidad, todos los escritos [biblicos] son santos,
pero el Cantar de los Cantares es el més santo de los santos”.”*

Prematuramente, los telogos y exégetas cristianos y judios prefirieron
colocar al Cr como un libro que, por su elevada sensualidad (o misticismo,
segin se vea), no debia leerse ni estudiarse y, si de este modo se hiciera,
con mucha precaucién. La tradicién no objeté a Salomén como autor sino
hasta el siglo xx y su sentido giré, siempre, en torno al alegérico amor de
Dios por sus criaturas. Una lectura bastante contemplativa, a veces mistica
o moral y hasta pastoril, evité abordar el sentido literal (el amor de pareja)
que habria puesto a discutir un asunto derivado de esta aceptacién: ;qué
hace un libro erdtico en la Biblia?

Una revisién a los trabajos de comentaristas contempordneos permite
afirmar que la critica biblica no duda, ahora, en afirmar que se trata de un
texto de autor desconocido que recogié la tradicién oral en etapas distintas
y con evidentes intervenciones y correcciones hasta que el Concilio de Tren-
to establecié la versién definitiva versién con base en La Vulgata. Una de
las cosas que parece no discutirse més es que tal antologia incluye poemas
correspondientes a épocas o atmdsferas diferentes, los cuales se modelaron
a través de la tradicién oral hasta que se escribié la versién definitiva. No
pocos han reconocido la influencia lirica en el Cr con viejos textos egipcios
y mesopotdmicos como La gran alegria del corazén 'y Los tres deseos.”

Asimismo, que sus sentidos pueden ser varios, como los que recoge
Luzarraga en la enorme lista de escuelas que hoy estudian el Cz. Una tra-
duccién de gran valor filolégico sin ceder a su apreciacién teoldgica la hizo

Luis Alonso Schokel (1989), quien, en 1969, tradujo el libro con la ayuda

73 Jests Diaz de Ledn, El Cantar de los Cantares, traducido del hebreo, Aguascalientes,
Imprenta de J. Pedroza, 1891, p. 6.

74 Miguel Angel Tibet, Introduccion al Antiguo Testamento. III: Libros Proféticos y
Sapienciales (trad. Antonio Esquivias Villalobos), Madrid, Palabra, 2007, p. 135.

7> Jorge Piedad Sdnchez, Sabiduria en Israel. Introduccion al estudio de la poesia sapiencial
de la Biblia, México, Universidad Pontificia de México, 2007, p. 165.
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de José Luz Ojeda. Reciente, se ha revalorado la versién de Cipriano de la
Huerga de In Cantica Canticorum y la de Casiodoro de Reina que aparece
en la Biblia Reina Valera, una de las més antiguas traducciones al castellano,
por parte de la Iglesia reformada. La Revista Agustiniana, en 2014, dedicé el
nimero 166 a estudiar varios textos latinos e hispdnicos sobre el Canticum.
Como se observa, el interés por estos versos es enorme y contintia provo-
cando muchas lecturas y andlisis.

Si concedemos que su lugar en la Biblia tiene que considerarse al mo-
mento de dotarlo de un sentido, se acepta que es un libro canonizado por
una autoridad (la dltima, el Concilio de Trento), la cual decidi6 que era un
libro revelado y que tenfa un papel que jugar en la historia de la salvacién
cristiana. El comentario, como género de la exégesis cristiana, realizé dos
cosas al mismo tiempo: “al emplear la autoridad, apoya la validez de sus
propios postulados; al ofrecer un mejor entendimiento, tanto estabiliza
como aumenta la autoridad del canon biblico”.”® Ademds, la tradicién se
encarg6 de imprimirle un sentido mds o menos Gnico para evitar detur-
paciones de sentido y, a la vez, desviaciones de su propédsito implicito: ser
libro sagrado y religioso. Este punto fue central a la hora de ideologizar el
libro, una apertura habria implicado la reduccién de la palabra autoritativa
que la levanté como aquella voz para admitir o no ese andlisis. Entonces, la
censura inquisitorial gané su lugar y la autocensura hizo el resto.

A partir del documento La interpretacion de la Biblia en la Iglesia se
puede advertir que la Pontificia Comisién Biblica cedi6 ante el surgimiento
de nuevos métodos y enfoques de estudio; principalmente, el histérico-cri-
tico. Era, hasta cierto punto, imposible continuar con una lectura univoca
del Cantary otros libros biblicos, no obstante cierto malestar teoldgico”” que
surgié a la par de la presién ejercida por las ciencias sociales y los avan-
ces cientificos y tecnoldgicos. Asi se terminaba la diacronia suspendida que
contradijo por siglos el presupuesto de movilidad y cambio que Saussure
postulé en Curso de Lingiiistica General. Prueba de ello es la cantidad de
traducciones de la Biblia que han aparecido desde hace mds de 20 anos, si-
guiendo variados enfoques; tal es el caso de la lingiiistica histérica compara-
da (basado en las etimologias), la lingiiistica moderna (lingiiistica estdtica)
o la lingiiistica comparada. De ello se ocupa a detalle William Johnstone.”

La moderna critica literaria, como acepta Jasper, ha logrado que las
conclusiones a las que llega un lector comiencen a distanciarse de los es-

76 \W. Iser, op. cit., p. 88.

77 David Jasper, “Lecturas literarias de la Biblia”, La interpretacion biblica, hoy (trad. José
Pedro Tosaus Abadia), Maliafio, Sal Terrae, 2001, p. 38.

78 William Johnstone, “El estudio biblico y la lingiistica”, La interpretacion biblica, hoy
(tr. José Pedro Tosaus Abadia), Maliafno, Sal Terrae, 2001.
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tudios biblicos; en particular, la corriente de “la critica de la respuesta del
lector” al centrarse en el lector contempordneo, pues “debilita el énfasis
histérico de los estudios biblicos, prestando la médxima atencién al indi-
viduo en el acto de lectura, o a la comunidad interpretativa de los lectores
aqui y ahora”. Por consiguiente, mengua “la posicién del texto como tal,
con el consiguiente temor al solipsismo y al relativismo”.”” Este es el riesgo
que se corre al abrir a la critica un texto que se mantuvo cerrado o sellado
herméticamente.

Pero la diacronia de la lengua (y en la literatura), como lo advirtié
Saussure, es un fenémeno que corre con o sin la venia de autoridades: el
fonema, la palabra, el enunciado, el discurso, el texto literario, cambian
de significacién y de sentido con el tiempo. Es verdad que, como hemos
visto, de la interpretacién anterior se recoge lo que se incluya en la poste-
rior (identidad diacrénica), pero no es posible que un discurso, por mds
petrificado que se encuentre por decisién de una autoridad, no mute de
significacién con el tiempo. La teologia y, por lo tanto, la interpretacién
biblica, desde la perspectiva del magisterio eclesial.

El avance ha sido lento, aunque ha rendido frutos. Un libro biblico
puede ser sujeto de estudio desde los mds diversos puntos de vista. Si bien
los tedlogos biblicos argumenten que debe leerse en torno a la historia de
salvacion, tuvo autor (o autores) y se escribié para un puablico determinado.
¢A quién se dirigia Dios cuando revelaba su mensaje?, ;a los comentaristas
que definieron cémo debia interpretarse o a los fieles, en general? Dejo
las preguntas para la reflexién. El dilema ha sido dar autoridad al texto o
continuar con la autoridad del comentador sobre el texto. Como sea, Jasper
acept6 que “la Biblia también es literatura, a menudo de la mds alta catego-
ria; gran parte de ella fue escrita por poetas y escritores que, pese a estar con
frecuencia enredados en los particulares prejuicios e ideas preconcebidas de
sus propias lecturas, contindan hablando con una voz universal”.®" Habrd
que leer el Ct, si es posible, despojindose de prejuicios que le permitan
valorar un hermoso conjunto de versos.

7 D. Jasper, op. cit., p. 47.
80 Ibidem, 52.
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EMMA ZUNZ
O LA COARTADA PERFECTA

Yosahandi Navarrete Quan”

ResuMeN  En Emma Zunz,' Jorge Luis Borges presenta una de las pocas figuras

femeninas de su obra. Se trata de una mujer que, de una forma terrible
y dolorosa, utiliza su sexualidad para conseguir un fin determinado:
inventar una coartada.

Aunque la trama parece simple, en este cuento —cuyo argumento su-
girié Cecilia Ingenieros— se conjugan recursos que Borges desarroll6
como escritor y que se mencionardn durante el andlisis® realizado en
este articulo.

PALABRAS CLAVE

AsstrACT: On Emma Zunz, Jorge Luis Borges presents one of the few female figu-

KEeywoRrbps

res of his work. It’s about a woman that, from a terrible and painful
way, uses her sexuality to get a certain goal: to create an alibi.

Even though the plot of this tale looks simple, —which argument was
suggested by Cecilia Ingenieros— Here are conjugated resources that
Borges developed as writer and that will be mentioned though the
analysis made in this article.

“Facultad de Filosofia y Letras, Universidad Nacional Auténoma de México, México.
! Jorge Luis Borges, “Emma Zunz”, E/ Aleph, Madrid, Alianza Editorial, 2003, pp.

68-76.

% Para el andlisis del cuento, me apoyo en varios estudios sobre Borges y en dos andlisis
del cuento Emma Zunz; principalmente, en la primera parte del de Beatriz Sarlo, “El saber del
cuerpo. A propésito de Emma Zunz”, en Variaciones Borges 7, 1999, pp. 231-247, y en el
de Estela Cédola, “Emma Zunz”, en Borges o la coincidencia de los opuestos, Buenos Aires,

Eudeba, 1993, pp. 212-220.
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Emma Zunz

ste titulo da nombre al relato y, paralela-

mente, es el nombre del personaje principal,

lo que permite saber que la narracién girard
en torno de esta mujer y de algin episodio significativo de su vida, el cual
se develard desde el primer pdrrafo, cuando una carta anuncia a Emma la
muerte de su padre, un suceso determinante para los hechos posteriores.

Emma, como la mayoria de los personajes de Borges, estd apenas
prefigurada. Borges no trata —dice Alberto Julidn Pérez— de hacer un
retrato psicolégico de sus personajes; los pocos rasgos psicolégicos que
incluye se subordinan a la trama o a la accién del relato y se encuentran
en funcién de la misma.’ En el caso de Emma, desde el inicio, Borges
introduce de lleno al lector en el evento que marcard definitivamente a la
protagonista.

El cuento estd estructurado en orden cronolégico, lineal, segiin como
se presentan los hechos de la historia, de manera realista. El relato corre a
cargo de un narrador omnisciente, en tercera persona, en pasado, como si
fuera un relato policial, sélo que de manera inversa: en lugar de hablar sobre
un detective que trata de descubrir a un asesino, veremos al criminal, desde
el momento en el que idea el asesinato hasta que lo consuma.

Poco o nada se conoce sobre Emma Zunz, pero algunos datos van
descubriéndose a lo largo del relato: tiene 18 afios —"en abril cumpliria
diecinueve"—,* trabaja en una fibrica de tejidos [la misma donde acu-
san de desfalco a su padre]; vive sola —por Almagro, en la calle Li-
niers—; su madre es poco mds que un vago recuerdo; su nombre le vie-
ne del padre, Emmanuel Zuns, y atin siente un miedo, casi patoldgico,
hacia los hombres.

Su padre vive en Brasil desde hace seis afios, donde se refugié después
de ser acusado y condenado por cometer un fraude en la fébrica de tejidos,
por lo que Emma se encuentra desde los 12 anos de edad pricticamente por
su cuenta. Fsa serd la tnica descripcién que se dard del personaje a lo largo
de la trama. El lector no necesita saber mds.

No interesa saber si Emma es bonita, fea, delgada, robusta, alta o baja;
lo importante serd la sucesién de eventos que, obsesionada con cierta idea,
la llevardn a cumplir su objetivo: vengar la muerte de su padre.

Respecto de la necesidad que tienen los personajes de Borges de actuar
conforme a una idea, Julidn Pérez apunta que, en algunos casos, la impor-

3 Alberto Julidn Pérez, Poética de la prosa de J. L. Borges, Madrid, Gredos, 1986, p. 13.
4]J. L. Borges, op. cit., p. 70.
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tancia del personaje es paralela a la de su percepcidn sobre algo, y sefala que
en Emma Zunz prevalece la imagen del personaje sobre la de su conviccidn.
Afade, ademds, que en aquellos cuentos en los que esto ocurre, Borges
trata de indicar como las experiencias del individuo, incluso su destino,
pueden reducirse o explicarse mediante una concepcién.’ En este caso, la
idea que mueve al personaje principal es la venganza, que se materializa
con la destruccién de quien Emma cree culpable de la muerte de su padre:
Loewenthal, el duefio de la fabrica.

Tampoco se sabe mucho de la historia personal de la muchacha. Esta
mujer comienza a tener vida para el lector en el momento en que recibe
una carta, el 14 de enero de 1922, en la cual se le notifica que su padre ha
muerto por una sobredosis, accidental, de Veronal. Vale la pena senalar que,
en los cuentos de Borges, el personaje, mediante la lectura de —por ejem-
plo— una carta. a menudo se entera de un evento que cambiard su destino.

La muerte serd el detonador para que Emma salga de la rutina y entre
en un torbellino de emociones y acciones que la conducirdn hasta el asesi-
nato. La muerte del padre abarca, desde ese instante, todo el mundo de la
joven: “quiso ya estar en el dia siguiente. Acto continuo comprendié que
esa voluntad era inutil porque la muerte de su padre era lo tinico que habia
sucedido en el mundo, y seguiria sucediendo sin fin”.°

En cuanto a la atemporalidad que para Emma representa la muerte de
su padre —esta muerte infinita que se impone ante todo—, es posible citar
a Alberto Julidn Pérez, cuando dice que “la imagen del personaje aparece
asociada a la representacién del tiempo y del espacio, que forma un todo
con el héroe o personaje, y cuya funcién en el relato prevalece muchas veces
sobre el personaje”.”

Como ya dijimos, Emma lee la carta y cree que la muerte de su padre
no es accidental, sino consecuencia de un suicidio; sin embargo, no hay en
la carta nada que le permita corroborarlo. Esta interpretacién serd la tinica
que prevalecerd a lo largo del cuento y serd, también, la que determinard
sus futuras acciones, sin importar su veracidad. Emma, sefala Beatriz Sarlo,
“lee la carta en exceso, interpretdndola a la luz de una historia que, para
ella, es la Gnica verdadera [...] El exceso conduce a la hiperinterpretacion:
la carta le dice a Emma mds de lo que estd escrito efectivamente en ella”.®

5 A.]. Pérez, op. cit., p. 82.

¢J. L. Borges, op. cit., p. 69.

7 A. ]. Dérez, op. cit., p. 82.

8 Beatriz Sarlo, “El saber del cuerpo. A propésito de Emma Zunz”, en Variaciones Borges
7, Borges Studies online, J. L. Borges Center for Studies & Documentation, p. 233.
Disponible en: http://www.hum.au.dk/romansk/borges/bsol/mb.htm
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Después de leer la carta, la primera impresiéon de Emma “fue de ma-
lestar en el vientre y en las rodillas; luego de ciega culpa, de irrealidad, de
frio, de temor”.? Parecen significativas las sensaciones que se aglutinan en
su interior: dolor fisico acompafado de una culpa ciega, de temor. ;Por qué
siente culpa si ella no hizo nada contra su padre?, ;serd esta culpa el motor
que impulsa a Emma a actuar como lo hace? A pesar de los cuestionamien-
tos, no se tiene, ni se tendrd, a lo largo de la exposicién de los hechos, una
explicacién sobre la culpa que invade a Emma.

Y qué decir del temor que siente; ;por qué y a qué? ;Por la ausencia
de su padre? Si su padre llevaba seis afios ausente. Es posible pensar que se
trata de un temor adelantado, un temor por aquellas acciones que ejecutard;
sin embargo, s6lo es una suposicion. Entonces, estas sensaciones se quedan
como interrogantes.

El narrador nos dice: “Emma lloré hasta el fin de aquel dia el suicidio
de Manuel Maier, que en los antiguos dias felices fue Emmanuel Zunz”,"
lo que no se puede tomar como una confirmacién a la manera como Emma
percibe o interpreta la muerte de su padre. Se limita, en todo caso, a decir
que Emma llora el suicidio del padre; suicidio tan real para ella, como la
muerte de su progenitor.

Es importante sefialar que la descripcion del dolor de Emma se queda
en eso, en una mera descripcion del evento: la hija llora la muerte del padre.
No ahonda, no hay una relacién detallada de Emma llorando, ni de los
distintos estados de 4nimo por los que pasa mientras llora, Gnicamente esa
sensacion de infinitud que deja el senalamiento de hasta el fin de aquel dia.

Puede suponerse que el tiempo transcurrido, desde el momento en que
Emma descubre la carta hasta el final del dfa, va de las seis de la tarde (hora
de salida de la fébrica), aproximadamente, hasta que acaba el dia (12 de la
mafana); sin embargo, la frase hasta el fin del dia no precisa més, no pun-
tualiza; sélo da la imagen de Emma llorando, ininterrumpidamente, por
un largo tiempo, hasta el fin del dia. La palabra fi% fija un limite al tiempo
que Emma llora, pero no lo suficiente para saber cudnto dura el llanto; por
tanto, es atemporal.

Hay que notar los dos usos que Borges da a la palabra fi7 en este cuen-
to; primero, para expresar la apertura en el tiempo que, para Emma, supone
la muerte de su padre, que serd a partir del momento en que ella lee la carta.
Esto es lo tnico que ha sucedido en el mundo y continuara sucediendo sin
fin. Por otro lado, pone limite al llanto de Emma; es decir, permite una
pausa al dolor, cuando ella llora hasta el fin del dia. Igualmente, marca el

?]J. L. Borges, op. cit., p. 68.
10 Tdem.
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limite entre la planeacién y la ejecucién de los eventos, cuando Emma des-
pierta, por fin, en el dia senalado como el dia de su venganza."

Al respecto, Pérez sefiala que Borges confiere gran importancia al tema
de la consciencia del personaje (o del narrador, en su caso) respecto del
tiempo. El personaje no lo percibe de manera inmediata y absoluta, sino
mediatizado por su propia conciencia, la cual puede percibir el tiempo de
manera deformada.'

La descripcién de Emma leyendo sobre la muerte de su padre carece de
sentimentalismo. Borges no busca, de ninguna manera, conmover al lector
con esta imagen, como tampoco establecer un lazo de simpatia entre éste y
la protagonista. “El rechazo critico de Borges a una estética lacrimosa se con-
firma en la prictica, ya que su escritura no apela nunca a los sentimientos
de conmiseracion o de solidaridad de sus lectores mediante la relacién de
las miserias humanas”.’® Lo objetivo de la narracién permite, a la distancia
que obliga la lectura, entender el impacto que la muerte del padre provoca
en Emma, pero no conduce a una identificacién con el dolor que tal noticia
le produce.

En ese primer pdrrafo donde Emma lee la carta, no hay, como ya se
menciond, ningln elemento que sirva para coincidir con la interpretacién
del suicidio. La carta se encuentra en el fondo del zagudn. A primera vista,
el sello y el sobre engafian a Emma. ;Por qué el sello?, ;acaso Emma no sa-
bia que su padre estaba en Brasil?, pregunta Beatriz Sarlo, al senalar la poca
o nula comunicacién que se ha establecido entre padre e hija en esos seis
afos, y anade, a modo de explicacién, “nuevamente, el texto narra menos
de lo que habitualmente parece necesario”.!

El texto, efectivamente, no dice mds. El remitente, un tal Fein o Fain,
ni siquiera sabe que la destinataria de la carta es la hija del muerto. Borges
apela a la ambigiiedad en este sentido: el remitente no podia prever la su-
cesion de eventos que se derivarian de la lectura de la carta que ha escrito.

Aqui, el relato hace una elipsis: Emma llora el suicidio de su padre, pese
a que su muerte fue catalogada, por el autor de la carta, como una muerte
accidental. Nadie expone la conjetura que convierte dicho accidente en
una voluntad expresa de Emmanuel Zunz. La seguridad que tiene Emma
sobre esa muerte, asi como los motivos que la convierten en la consecuencia
directa de un acto suicida, llevan el relato hacia Loewenthal, el verdadero
responsable del desfalco, segtin ella, que todos atribuyen al padre de Emma.

Y Thidem, 70.

2 A, ]. Pérez, op. cit., p. 111.

13 Rafael Olea Franco, “Hacia una nueva estética”, £/ otro Borges. El primer Borges,
México, Colmex-Fondo de Cultura Econémica, 1993, pp. 223-224.

' B. Sarlo, op. cit., 232-233.
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Para el lector, esa responsabilidad queda establecida por inferencia:
Loewenthal ha pasado de simple gerente a ser dueno de la fibrica donde
trabajé el padre de Emma y donde ella es obrera.

Una hija no duda de la palabra de su padre: la duda la precipitaria en la des-
honra, porque si Emma no creyera, en secreto y durante seis afios, que su pa-
dre fue inocente, ella serfa la hija de un estafador, abandonada en la pobreza
por ese hombre culpable que ha huido a Brasil. Nada puede saberse de los seis
afios transcurridos entre la acusacién a Emmanuel Zunz y su muerte. Otra
elipsis cumple en oscurecer la relacién que una hija mantuvo con su padre en
esos afios cruciales.”

Después de digerir la noticia, Emma guarda la misiva en un cajén,
“como si de algtin modo ya conociera los hechos ulteriores. Ya habia empeza-
do a vislumbrarlos, tal vez; ya era la que serfa’. Entonces, comienza a planear
la venganza por la muerte de su padre y asi se convierte en otra. La imagen
del padre victimizado se desdobla en la hija. Ya no es mds una muchacha
cualquiera, anodina; en pocas horas, se transforma en la vengadora del padre.
La muerte de Emmanuel Zunz, dice Sarlo, es necesaria porque libera a la hija
de cualquier limite: puede acostarse con un hombre para matar a otro.'

Su vida, a partir de la noticia, no serd la misma, como tampoco lo
serdn sus objetivos. Este cambio del personaje, a partir del conocimiento de
un hecho, no es ajeno a la cuentistica de Borges. El autor utiliza la revelacién,
como llama Julidn Pérez a uno de sus procedimientos de representa-
cién, para vincular el momento en que el personaje se enfrenta a la verdad,
un hecho cuyo sentido consiste en el poder que tiene de cambiar el valor de
la realidad y la vida de alguien."” Y continta:

La metamorfosis o transformacién representa la totalidad de la vida indivi-
dual en el momento critico de cambiar de identidad; la transformacién stbita
de una identidad en otra permite que el lector capte el destino individual en
su valor conceptual, separado tanto de lo césmico como de la totalidad his-
térica. Es este retrato de crisis s6lo vemos uno o dos momentos que son los
que deciden el destino de la vida de un hombre, sin necesidad de representar
la biografia completa.'®

Y Idem.

16 Ihidem, 234.

7 A. ]. Pérez, op. cit., p. 41.
8 Thidem, 26.
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El suicidio de su progenitor es, para Emma, consecuencia de la falsa
acusacion hecha en 1916 de haber desfalcado la fibrica de tejidos y su pos-
terior huida hacia Brasil. Su posicién ante el evento es de total apoyo a la
declaracién del padre, aunque a Emma no le quedan de su vida sino vagos
recuerdos y el secreto que el padre le ha confiado sobre su inocencia y la
culpabilidad de Loewenthal.

En ese punto del relato, los recuerdos de Emma esbozan una especie
de biografia condensada. “Recordé veraneos en una chacra, cerca de Gua-
leguay, record6 (traté de recordar) a su madre, recordé la casita de Lants
que les remataron, recordd los amarillos losanges de una ventana, recordé
el auto de prisién, el oprobio, recordé los anénimos con el suelto sobre
el desfalco del cajero, record6 (pero eso jamds lo olvidaba) que su padre, la
ultima noche, le habia jurado que el ladrén era Loewenthal”."

Al describir estos recuerdos, Borges utiliza un recurso comin en su
prosa: la enumeracion. Con este procedimiento, dice Julidn Pérez, el objeti-
vo de Borges es sintético y metaférico; lo emplea para nombrar de manera
alusiva lo desconocido y describir parcialmente la realidad. Persigue, me-
diante este recurso, la representacién de una idea, donde rige la yuxtapo-
sicién heterogénea de elementos que sélo tienen entre si una relacién de
contigiiidad.

El dltimo recuerdo, donde el padre jura a Emma su inocencia, es clave
para entender el desarrollo de la trama. después de esta confesién, Emma
tiene la posesién del secreto que guarda durante seis anos: la seguridad ab-
soluta de la inocencia del padre —que no desea compartir ni con su mejor
amiga porque “quizd rehuia la profana incredulidad™'— y de la culpabili-
dad de Loewenthal.

Este secreto es la liga, tal vez la tnica que le queda, que la une a su
padre y que le confiere, ademds, un sentimiento de poder, el cual ejercerd
con toda su fuerza al enfrentarse con Loewenthal. Y serd la seguridad de que
el secreto es veridico —por mds que rehiya la profana incredulidad de los
otros—, mds la muerte del padre, lo que moverd a Emma hacia la accidn.

Sin estos dos elementos, la venganza de Emma no seria posible porque
no tendria sentido. El padre es inocente, por lo tanto, se ha suicidado; ergo,
para vengar al padre, hay que asesinar al verdadero culpable de su desgracia,
Loewenthal.

Emma procura que el dia siguiente, viernes 15 de enero de 1922, sea
como los otros, aunque le parezca interminable. El dfa va transcurriendo como
todos los demds, excepto porque hay rumores de huelga.

19 ]. L. Borges, op. cit., p. 69.
2 A.J. Pérez, op. cit., p. 74.
21 ]. L. Borges, op. cit., pp. 69-70.
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Aqui es importante detenerse un momento. El narrador dice, unas
lineas antes, que Emma “no durmié6 aquella noche, y cuando la primera
luz definié el rectdngulo de la ventana, ya estaba perfecto su plan”, y mds
abajo, escribi6: “habia rumores de huelga; Emma se declard, como siempre,
contra toda violencia”.** Conviene preguntar, entonces, ;quién propaga los
rumores de huelga? ;Emma? Si cuando desperté su plan era perfecto,
¢los rumores de huelga estaban incluidos en éste?

Es posible suponer, por los acontecimientos posteriores, que si es ella quien
difunde los rumores, ya que uno de los pilares de su coartada es que
Loewenthal la llama para hablar acerca de la huelga. El texto no lo aclara.
También podria ser que hubiese ideado otra excusa, que no se conoce, para
ver al dueno, y que los rumores de huelga simplemente le facilitaron la
tarea. Se deduce que la primera opcién no es descabellada, aunque la con-
clusién final quedard a cargo de cada lector.

El dia decisivo es el sibado 16. La noticia lleg6 el jueves 14. Han
pasado apenas dos dias. Hasta aqui, la narracién ha sido continua, como
una caracteristica del realismo al que Borges apela al contar la historia de
Emma. El realismo prefiere, nos dice Adriana Gonzdlez, que coincidan el
orden de la historia y el orden en que se cuenta: “la mafiana se consigna
antes del mediodia, al que sigue el relato de la noche. Los hechos narrados
estdn, por tanto, estructurados para conseguir una sucesién légica, donde
dominan las relaciones de causa y efecto”.*

El sdbado, Emma despierta debido a “la impaciencia, no la inquietud,
y el singular alivio de estar en aquel dia, por fin”,” aclara el narrador, y lleva
a cabo, con precisidn, el plan que concibié durante las dos noches previas.
“Dentro de algunas horas alcanzaria la simplicidad de los hechos”,** como
si, efectivamente, fueran simples.

En el periédico, Emma lee la llegada del barco Nordstjirnan, de
Malmé, que zarpa esa misma noche. Llama por teléfono a Loewenthal
para insinuarle que tiene informacién sobre la huelga y le promete pasar
por el escritorio al oscurecer. Después, va a trabajar, hasta las 12, y fija
con sus amigas la cita para el paseo del domingo siguiente. Se acuesta a
descansar mientras recapitula el plan que ha trazado. “Pensé que la etapa
final seria menos horrible que la primera y que le depararia, sin duda, el

2 [bidem, 70.

3 Idem.

2 Adriana Gonzdlez Mateos, Borges y Escher, un doble recorrido por el laberinto, México,
Aldus, 1998, p. 32.

»J. L. Borges, op. cit.

26 Ibidem, 71.
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sabor de la victoria y de la justicia”.”” Se acuerda de la carta proveniente
de Brasil y se levanta, alarmada, para romperla, consciente de que es el
tnico vinculo que puede existir entre el asesinato y la muerte del padre.
Emma prosigue con su plan.

“Referir con alguna realidad los hechos de esa tarde seria dificil y quizd
antiprocedente. Un atributo de lo infernal es la irrealidad... ;Cémo ha-
cer verosimil una accién en la que casi no creyé quien la ejecutaba, coémo
recuperar ese breve caos que hoy la memoria de Emma Zunz repudia y
confunde?”*® Los lectores, entonces, comienzan a perder la seguridad en la
narracién. Pudo ser asi, tal vez no. La realidad de la historia se escapa entres
sus frases y palabras.

Para apuntalar esta introduccién a la irrealidad, Borges, a través de su
narrador, aclara al lector que estd moviéndose en el plano de lo literario, no
de la realidad: “os consta —dice el narrador— que esa tarde fue al puerto”,
poniéndose en el lugar de testigo (;0 cémo afirmar que nos consta?),” del
que conoce la historia y la relata, aunque sin adoptar el tono del que tiene
en su poder la verdad de lo acontecido. “Acaso en el infame Paseo de Julio
se vio multiplicada en espejos, publicada por luces y desnudada por los ojos
hambrientos, pero mds razonable es conjeturar que al principio errd, inad-
vertida, por la indiferente recova”.*

Al hablar sobre los diversos narradores en Borges, Pérez sefala que, en
este cuento, el narrador emplea su propio discurso para orientar el discurso
de la historia, ya que, al dar a su discurso un mayor poder organizativo,
logra representar mejor al personaje.’!

Emma entra a dos o tres bares y se fija en la rutina de las mujeres que
ahi se encuentran, prostitutas, se intuye. La muchacha se fija en ellas para
convertirse, por lo menos un momento, en una mds. Llega ante los hom-
bres del Nordstjirnan (sabe que partirdn esa misma noche) y elige a uno, al
que, después de consumada la primera parte de la venganza, jamds volverd
a ver. “De uno, muy joven, temié que le inspirard alguna ternura y optd
por otro, quizd mds bajo que ella y grosero, para que la pureza del horror
no fuera mitigada”.*

La descripcién del marino no es abundante, pero logra, por medio del
contraste, mds bajo que ella'y el adjetivo grosero, impactar en la imaginacién
del lector. Al referirse a este recurso, Pérez puntualiza que “la deformacién,

7 Idem.

2 ]. L. Borges, op. cit., pp. 71-72.
¥ Ibid, 72.

3 Idem.

VAL J. Pérez, op. cit., p. 174.

32]. L. Borges, op. cit., p. 72.
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es decir, lo desproporcionado e irregular en la forma, es un recurso estilis-
tico muy utilizado por Borges. Lo emplea tanto en la caracterizaciéon del
contexto social como en la descripcién del ambiente, vivienda, espacio en
general, tiempo y en la imagen del personaje y de la idea... En la imagen
humana de sus cuentos esta deformacién se sutiliza reduciéndose por lo
general a uno o dos rasgos”.”

En este caso, la comparacién entre el marinero joven, capaz de desper-
tar en Emma alguna ternura, y la groseria del segundo surte el efecto desea-
do. El marinero elegido es, por tanto, incapaz de despertar sentimientos po-
sitivos como la ternura; por el contrario, su aspecto ayudard a que /z pureza
del horror no sea mitigada. Con el uso del oximoron, la pureza del horror,
Borges fortalece la idea no sélo del aspecto desagradable del marinero, que
no impedird —no podria hacerlo—, que la venganza sea consumada como
se habia planeado, sino lo terrible de la experiencia, con toda la pureza del
horror que ello implica.

Luego viene la caminata de los dos personajes, hasta llegar al sitio don-
de el marinero poseerd a Emma. “El hombre la condujo a una puerta y
después a un turbio zagudn y después a una escalera tortuosa y después a
un vestibulo [en el que habia una vidriera con losanges idénticos a los de la
casa en Lanus] y después a un pasillo y después a una puerta que se cerrd”.*
Se recurre, nuevamente, a la enumeracién, pero esta vez para perdernos en
un laberinto de puertas y pasillos que nos confunden. No es, por supuesto,
la descripcién de un laberinto verdadero, como en otros cuentos de Bor-
ges, solo lo parece, aunque no puede serlo porque esta ruta no pierde a los
personajes en la confusién (ambos saben qué hardn cuando lleguen a su
destino); més bien, los conduce a un lugar especifico; aunque si puede ser
un reflejo de lo desconocido a lo que ella se enfrentard al cerrarse la puerta:
a la confusién del infierno que le tocard vivir.

Al entregarse al marinero, Emma entra de lleno en el horror y en lo
atemporal de la experiencia. “Los hechos graves estdn fuera del tiempo, ya
porque en ellos el pasado inmediato estd como tronchado por el porvenir,
ya porque no parecen consecutivas las partes que los forman.”.>> Sobre esta
afirmacion, Estela Cédola dice: “el narrador desea presentarnos, en la con-
ciencia de Emma, un devenir temporal entrecortado, sin sucesion lgica de
causas-efectos porque [...] el transcurso temporal nada tiene que ver con la

esencia de la verdad sino con su apariencia”.?

3 A. ]. Pérez, op. cit., pp. 21y 22.

34]. L. Borges, ap. cit., p. 72.

3 Idem.

% Estela Cédola, “Emma Zunz”, en Borges o la coincidencia de los opuestos,
Buenos Aires, Eudeba, 1993, p. 215.
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El autor, explica Julidn Pérez, asocia siempre la imagen del personaje
con la representacion del tiempo y del espacio, cuya complejidad com-
posicional prevalece en muchos de sus cuentos sobre la del personaje an-
tropomorfico. Trata, asi, de realzar la expresién en el plano fraseoldgico,
evitando en la medida de lo posible el plano psicolégico, cuya capacidad
para particularizar e individualizar restaria fuerza al plano ideoldgico que
Borges enfatiza, puesto que el objeto principal de sus personajes es el ser
idedlogos, papel que tiene mds importancia en lo social y cultural que en lo
individual y psicolégico.””

Emma vive —no es posible hacerlo de otra forma— la relacién con
el marinero como algo terrible, inexplicable, cuya rememoracién serd im-
posible mds tarde. “;En aquel tiempo fuera del tiempo, en aquel desorden
perplejo de sensaciones inconexas y atroces, pensé Emma Zunz una sola
vez en el muerto que motivaba el sacrificio?” Emma no esperaba, tal vez,
las sensaciones a las que se ve sometida mientras estd con el marinero, y su
plan peligra. “Yo tengo para mi [otra vez la intromisién del narrador] que
pensé una vez y que en ese momento peligré su desesperado propdsito.
Pensé [no pudo no pensar] que su padre la habia hecho a su madre la cosa
horrible que a ella ahora le hacian. Lo pensé con débil asombro y se refugid,
en seguida, en el vértigo”.’®

Es interesante ver esta identificacién con la madre a la que Emma ape-
nas recuerda, en especial porque hasta ahora el centro de sus pensamientos
ha sido el padre. La experiencia de la violacién forma un circulo de coin-
cidencias con la madre. El cuerpo de Emma sufre una violacién igual, se
presupone, a la que su madre experimenté cuando estaba casada.

El padre de Emma, Emmanuel, ha sido, en otro tiempo y en otro
espacio, el violador de la madre. Los actos y las posiciones del sujeto se
repiten. Los espacios tienen ecos con el pasado: la mencién de la vidriera
con losanges idénticos a los de la casa de Lants es como un espejo de la
habitacién donde el padre alguna vez le hizo a la madre la cosa horrible que
ahora Emma padece contemplando esos losanges, lo mismo que cuando
se ve multiplicada por los espejos del Paseo de Julio. La experiencia es la
misma, los protagonistas no.

Esta oposicion Emma/Emmanuel se refuerza, ademds, con el hecho de
que ambos trabajan en el mismo lugar en algin momento de sus vidas, la fd-
brica de tejidos. El padre ha sido acusado y encarcelado por defraudar a la
fébrica y aun asi la hija es obrera de ese lugar, aunque la muerte del padre
convierte esta relacién filial en otra dicotomia que afirma la oposicién
entre Emmanuel y Emma: padre victima/hija victimaria.

7 A.]. Pérez, op. cit., p. 23.
3 J. L. Borges, op. cit., pp. 72y 73.
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Las ficciones de Borges, segtin Adriana Gonzélez, estdn llenas de seres y
objetos que se duplican, pero jamds son copias exactas, como los personajes
que repiten en otro tiempo y en otro espacio la suerte de otros. Pero las
diferencias engendran, al mismo tiempo, la identidad.”

Emma Zunz sabe, durante la violacién, que no es la madre; se sabe ella
misma viviendo una experiencia que su madre sufrié a manos de su padre,
afios atrds, identificdndose con ella, pero no sustituyéndola. Asimismo, la
experiencia fortalece la imagen que ella misma se ha forjado al enterarse de
la muerte del padre: la de la hija justiciera.

Al analizar esta parte del cuento, Sarlo sefiala que “la venganza de
Emma tiene que pasar por su humillacién. No hay otra forma de preparar
la atenuante de su crimen. Es el acto sexual, considerado una violacién, el
tinico acto que resulta inverosimilmente verosimil para montar el escenario
de la venganza”.®

El acto de venganza, prosigue Sarlo, produce un deslizamiento: para
vengar a su padre, Emma debe humillarse, entregando su cuerpo a un hom-
bre cualquiera, acto que duplicard el motivo de su venganza: el hombre que
va a matar morird por lo que ella supone que le hizo a su padre y, también,
por el acto que la obligé a realizar para disimular el mévil del crimen.*!

En efecto, Emma no contaba con todo lo que esta violacién buscada
despertaria en su mente. “Cuando Emma se entrega al marinero, la ven-
ganza de su padre es manchada no por el arrepentimiento ni el miedo sino
por la imagen remota pero vivida de otra escena, en la cual su padre le ha-
bia hecho a su madre la cosa horrible que a ella ahora le hacfan”.*> Emma,
concluye Sarlo, venga a su padre sometiéndose a una violencia similar a la
que su padre ejercié sobre su madre afos atrds. “La motivacién de Emma
es al mismo tiempo atenuante de su crimen y una venganza doble: venga
a su padre y se identifica con su madre cargando en un tercero inocente el
acto horrible que acaba de padecer y el acto horrible que padecié su madre
cuando su padre la poseyd”.%

El marinero y Emma son instrumentos, ambos, para conseguir un fin;
“ella sirvi6 para el goce y €l para la justicia”.

Una vez concluida la primera parte del plan, el temor de Emma se
pierde en la tristeza de su cuerpo mancillado y en el asco. “El asco y la

% A. Gonzélez, gp. cit., p. 81.
4 B. Sarlo, op. cit., p. 231.

4 Thidem, 34.

92 Ibidem, 232.

 Idem

7. L. Borges, op. cit., p. 73.
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tristeza la encadenaban”.® Y los lectores entienden en ese momento por
qué para Emma la etapa final serfa menos horrible que la segunda; porque
en la primera ella tiene que someterse a un acto que no desea, pero que
precisa para que su coartada sea perfecta. En cambio, la segunda le depa-
rard, estd segura, la victoria y la justicia. Ella no se considera a si misma
una asesina, es necesario subrayarlo, sino un instrumento de la justicia
que redime y venga, al mismo tiempo, la injusticia sufrida por el padre y
su subsecuente suicidio.

Y el relato continda. “En el cuarto no quedaban colores vivos; el dlti-
mo crepusculo se agravaba [...] Quizd le conforté verificar, en el insipido
trajin de las calles, que lo acaecido no habia contaminado las cosas. Viajé
por barrios decrecientes y opacos.” La descripcién de los espacios en el
cuento llama la atencién por la monocromia. Casi no encontramos descrip-
ciones detalladas de las cosas.

Cuando alude a esta caracteristica en los cuentos de Borges, Adriana
Gonzélez afirma: “al definir el estilo de su madurez, Borges se colocé en las
antipodas de Funes, creando un mundo reducido [o elevado] a sus contor-
nos mds abstractos y casi despojado de datos sensoriales, de peculiaridades
individuales”.*”'Y prosigue: “su propésito es generalizar al mdximo, en bus-
ca de una escritura que prescinde de los detalles coloridos y ambiciona lo
abstracto”.*®

Gonzilez también senala la reiteracién de Borges al utilizar el gris
como color primordial en sus cuentos: “a lo largo de pdginas y anos, los
personajes y los escenarios de Borges se dibujan en blanco y negro contra
la luz [...] despreocupados de toda coloracién realista... Ocasionalmente
aparece un detalle rojo y amarillo [...] pero los pocos colores que Borges
menciona en su obra de madurez suelen ser desvaidos”,* puntualizando
que “la falta de coloracién no insinda una dialéctica entre blanco y negro,
sino la voluntad de abstraer y crear una sensacién de irrealidad, una esti-
lizacién. Borges describe en tonos de gris para evitar un binarismo facil;
usa precisamente este color indefinido, de tonos infinitamente variables,
que parece destinado a la matizacién”.® Y Emma, personaje apenas vis-
lumbrado, se mueve en un mundo descolorido hacia el encuentro de otro
personaje matizado de gris, Loewenthal.

“ Idem.

“ Idem.

7 A. Gonzélez, op. cit., pp. 17-18.
8 Ibidem, 35.

“ Ihidem, 52.

0 Tbidem, 53.
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Loewenthal, al igual que Emma, es descrito por su cardcter, mds que
por su fisonomfa: un hombre serio y para sus pocos intimos, avaro. Vive
solo en los altos de la fabrica, “establecido en el desmantelado arrabal”,!
teme a los ladrones, tiene un gran perro y un revélver, “nadie lo ignoraba”,*?
en el escritorio. Lloré (quién sabe si sinceramente) la muerte de su esposa
acaecida un afo antes, pero su verdadera pasion es el dinero, aunque se sabe
mds apto para conservarlo que para ganarlo. Es, también, muy religioso y
cree tener un pacto con Dios mediante el cual estd eximido de obrar bien
a cambio de oraciones y devociones. Las tinicas caracteristicas fisicas que se
nos senalan sobre él son que es calvo, corpulento, viste de luto y usa que-
vedos ahumados.

En esta descripcién encontramos otra vez una gama de grises que va
desde lo negro del traje hasta lo gris ahumado de los quevedos. El tnico
rasgo colorido es la barba rubia, asi como el tinico rasgo colorido del cuento
es el amarillo de los losanges.

El espacio donde se celebrari el encuentro final también es un espacio
opaco, los altos de una fbrica que se encuentra en un desmantelado arra-
bal, rodeado de un patio sombrio. Se reitera, a través de la falta de color, la
sensacién de desolacién que impregna todo el relato.

Emma llega a concluir la segunda parte de su venganza. Se presenta
ante su jefe y cuenta una historia inventada, insinuada m4s bien, sobre la
huelga. Su actitud, coherente con la de una delatora, obliga a Loewenthal a
salir en busca de un vaso de agua, momento que ella aprovecha para tomar
el revélver, aquel que todos sabfan que guardaba en el cajén. Cuando el
hombre regresa, Emma lo mata. Las cosas, sin embargo, estdn lejos de todo
aquello que Emma habia planeado.

Para empezar, el mévil de la muerte se desplaza. Ya no es tanto vengar
la muerte del padre lo que importa, sino vengar la humillacién a la que se
ha sometido para poder hacerlo sin consecuencias legales para ella.

Anticipandose a la consigna de un policia que investigue el caso,
Emma, sefala Sarlo, producird el mévil lejos de la escena del crimen, lo
llevard en su propio cuerpo y lo expondrd (su discurso y su cuerpo) como
raz6n del asesinato. Convertird el mévil en atenuante, armdndolo con el
riguroso artificio con que se arma una coartada.

Emma se sacrifica, pero obtiene, al mismo tiempo, un beneficio. Aho-
ra estard en condiciones de mostrar las huellas efectivas de la violacién para
convencer a quien la interrogue sobre la culpabilidad de Loewenthal.

Aunque, al momento de disparar, lo que prevalece es la imagen de
la violacién, no la venganza. “Mds que la urgencia de vengar a su padre,

5! ]. L. Borges, op. cit., p. 74.
52 Idem.
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Emma sintié la de castigar el ultraje padecido por ello. No podia no matar-
lo, después de esa minuciosa deshonra”.”® En su interpretacién del cuento,
Sarlo senala:

La doble negacién, como tantas veces en Borges, sirve para reforzar y para
fijar la atencién sobre la frase que la incluye. "No podfa no matarlo” quiere
decir, eficazmente, que no hay salida; de ese acto minuciosamente planea-
do, nadie escapa. Loewenthal muere probablemente por haber provocado la
muerte de Emmanuel Zunz; seguramente porque Emma inventé un maévil/
atenuante que, en su sustancia misma, reforzé en ella la idea del asesinato.”

En un solo acto, el asesinato de Loewenthal, Emma condensa dos
venganzas cuyos motivos estdn separados en el tiempo, continda Sarlo. La
traicién de Loewenthal, acaecida en 1916, y la entrega sexual de Emma, en
1922. Loewenthal serd, a los ojos de Emma, culpable de ambos eventos.
Sarlo sefiala que el sacrificio de Emma por su padre no se realiza al momen-
to del asesinato, como podria suponerse, sino unas horas antes, cuando se
entrega al marinero.”

La muerte de Loewenthal tiene que ser aplicada a un motivo vilido
para evitar que Emma vaya a la cdrcel, no por temor; mds bien, porque
ella se considera a si misma como un instrumento de la justicia. Su acto
es, entonces, justificado y no merece castigo. Para aquellos que conocen
a Loewenthal, un hombre solitario, apegado al dinero, el motivo es inve-
rosimil, pero Emma consigue que crean lo contrario al someterse a una
violacién, a fin de que los eventos sean creibles: la violacién ha ocurrido,
solamente que no en ese espacio ni con ese hombre.

Sin embargo, la violacién toma una dimensién que Emma no habia
imaginado. No sélo le trae recuerdos de la madre siendo sometida a la mis-
ma experiencia horrible que ella ha padecido unas horas antes, desvirtuan-
do de alguna manera la imagen del padre, también cobra mayor importan-
cia al momento del asesinato que el mévil “principal”, es decir, vengar la
muerte del padre.

Emma mata primero como mujer ultrajada y después como hija que
busca redimir a su padre. Sobre esto, Estela Cédola senala: “de una mo-
tivacién intelectual, imaginaria, lejana y fria, pasa a una motivacién real,
emocional y fisica”.>®

3 J. L. Borges, op. cit., p. 75.
> B. Sarlo, op. cit., p. 235.

> Idem.

> E. Cédola, op. ciz., p. 216.
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Al respecto, Sarlo indica que se forma una figura inesperada donde
hija-mujer, madre-mujer, padre y marinero hacen o padecen los mismos
actos. Emma actia en exceso para construir una trama de sentidos equi-
vocos que funcione como su (falso/verdadero) mévil y su (falso/verdadero)
atenuante.”’

Por otra parte, cuando Emma dispara, no mata inmediatamente a
Loewenthal, como ella habia imaginado: “el considerable cuerpo se desplo-
mo, como si los estampidos y el humo lo hubieran roto, el vaso de agua se
rompié, la cara la miré con asombro y célera, la boca de la cara la injurié en
espafiol y en 7disch. Las malas palabras no cejaban. Emma tuvo que hacer
fuego otra vez”.%

Emma inicia, como habia previsto, el discurso que tenia preparado
para Loewenthal, pero no lo termina porque el hombre ha muerto, y esta
muerte se queda, para la victima, sin explicacién: “no supo nunca ni alcanzé
a comprender”.” La fragmentada descripcién de la muerte de Loewenthal,
por demds cinematogréfica, con perfectos acercamientos al cuerpo cayendo
—como si se hubiera roto, dice el narrador, espejo del vaso fragmentado—
y ala caray la boca, no coincide con la que Emma tiene en su imaginacién.

No esperaba los insultos obscenos; esperaba la confirmacién del se-
creto que ha guardado seis afnos, la confesion de la culpa. No esperaba la
muerte; esperaba la posibilidad de recitar su sentencia para que fuera lo dl-
timo que Loewenthal escuchara antes de morir. Se queda sin la posibilidad
de exponerle la “intrépida estratagema que permitiria a la Justicia de Dios
triunfar de la justicia humana”,* justicia que le ha fallado a su padre seis
afos antes y que ella burla al ser un instrumento de la Justicia Divina. Pero
en lugar de un balazo a la mitad del pecho, tiene que disparar tres veces,
mirar la cara de su enemigo y escuchar las injurias que salen de esos labios.

Una vez muerto Loewenthal, Emma tiene que seguir actuando. Como
siempre, ningtin detalle es superfluo en los cuentos de Borges; no lo es el
perro que posee Loewenthal y al que Emma rodea cuando entra a la fibrica
y que le recuerda que debe proseguir. “Los ladridos tirantes le recordaron
que no podia, atin, descansar”.®' Prepara la escena antes de llamar a la poli-
cia para recitarle las palabras tantas veces repasadas: “ha ocurrido una cosa
que es increible... El senor Loewenthal me hizo venir con el pretexto de la

huelga... Abusé de mi, lo maté”.®

57 B. Satlo, op. cit., p. 237.

8 J. L. Borges, op. cit., pp. 75-76.
> Thidem, 76.

0 Idem.

! Idem.

2 Idem.
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Aunque la historia es increible, la coartada de Emma surte efecto; sin
embargo, el mismo narrador plantea la duda sobre la verosimilitud de la
historia cuando pérrafos antes dice, a propésito de aquella tarde: “;Cémo
hacer verosimil una accién en la que casi no creyé quien la ejecutaba,
cémo recuperar ese breve caos que la memoria de Emma Zunz repudia y
confunde?”® Logra convencer, y lo hace porque “la historia era increible,
en efecto, pero se impuso a todos, porque sustancialmente era cierta. Ver-
dadero era el tono de Emma Zunz, verdadero el pudor, verdadero el odio.
Verdadero también era el ultraje que habia padecido; sélo eran falsas las
circunstancias, la hora y uno o dos nombres propios”.*4

Este final cierra el cuento de una manera perfecta. No importa que
la misma Emma casi no creyera en lo que hacia; ha logrado, mediante su
plan, vengar a su padre, aunque el lector jamds sepa si esa venganza es justa
o no, por mds desagradable que Loewenthal pudiera resultarle. Tal vez se
quede, como el mismo Loewenthal, sin la posibilidad de saberlo, a menos
que Emma también lo haya convencido.

63 Tbidem, 69 y 70.
4 Idem.
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Ramiro Gémez Arzapalo Dorantes (comp.),
Identidad y pertenencia al abrigo de la devocidn:
aportes para el estudio de la religiosidad popular,
México, Universidad Intercontinental, 2017.

SOBRE EL ESTUDIO DE LA
RELIGIOSIDAD POPULAR

Désiré Afana”

devocidn: aportes para el estudio de la religiosi-

dad popular aborda el tema de la religiosidad
popular en México (si bien se abre también a lugares como Guatemala y
Colombia) y al de la identidad de nuestros pueblos, tanto en las ciudades,
como en el dmbito rural.

En esta obra, el coordinador de la edicién, Ramiro Gémez Arzapalo,
elabora una nueva revisién del concepto de religiosidad popular, que, si
bien ya ha sido estudiado, ain evidencia la dicotomia implicita en el apela-
tivo popular. En el imaginario de la gente, popular se refiere a lo tradicional,
a lo no oficial, en oposicién a como la Iglesia concibe la religién. A dicha
dicotomia se agrega cierta paradoja: por un lado, la Iglesia reconoce lo que
vale la religiosidad popular; por otro, llama a la evangelizacién y a la purifi-
cacién de sus pricticas, como si sospecharan de ella. Hay que reconocerlo:
la teologia indigena y la teologia oficial catélica discrepan. Cuando para la
Iglesia catdlica, Dios es inalcanzable, para los indigenas, Dios no estd lejos,
los seres humanos mantienen con él y con lo sagrado, una relacién de reci-
procidad al estilo de las relaciones sociales dentro de un pueblo.

El libro Identidad y pertenencia al abrigo de la

* Universidad Catdlica Lumen Gentium, México.
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Lejos de despertar odio y desterrar el hacha de guerra, la idea de G6-
mez Arzapalo sélo busca, de manera sincera y genuina, puntos minimos de
entendimiento entre sectores culturales diferentes, pero interconectados e
interactuantes. ;Qué es, entonces, la religiosidad popular? Es la reformu-
lacién del mensaje cristiano por los pueblos indigenas de América. Ahora,
sc6mo se forja una identidad en una dindmica religiosa?

En primer lugar, hay que considerar los fenémenos religiosos popula-
res como un problema intercultural, en el sentido de que se interrelacionan
diversos sectores dentro de una misma cultura y, también, que la sociedad,
ya como cultura, se relaciona con otras sociedades constituidas. Evocando
el didlogo Coloquio de los Doce, entre Herndn Cortés y los lideres indigenas,
el Ramiro Gémez nos lleva a descubrir el problema de fondo en esta cues-
tién intercultural: la toma de postura ante una realidad cultural diferente.
Una vez que estamos frente a una cultura diferente, inicia en nosotros un
proceso de identificacién que es, al mismo tiempo, diferenciacién, y que
desemboca en el reconocimiento del otro. Asi, la configuracién de la iden-
tidad es paraddjica y conflictiva, pues hace crecer, a la par, la curiosidad por
lo ajeno y la preocupacién por permanecer fiel a si mismo. La identidad se
situarfa, entonces, en la parte subjetiva de los actores sociales. Asimismo, la
identidad tiene una naturaleza dialéctica, pues distingue e identifica grupos
humanos, congrega y separa pertenencias, unifica y opone colectividades,
alterna conciliacién y conflicto. De esta manera, ;cémo podria la religio-
sidad popular interactuar con la Iglesia catdlica? Gémez sugiere que par-
tamos desde la originalidad cultural indigena, no desde los dogmas o los
rituales ortodoxos.

Si frente a la religion occidental el indigena se empequefiece, sno serd
que tiene miedo? ;Cémo entender que, frente al otro, el yo no pueda parar-
se derecho? Alejandro Gabriel Emiliano Flores intenta explicar la religién
desde un acercamiento psicosocial, partiendo del postulado de que el mie-
do se relaciona con la religién o de que se necesita un poco de temor en un
proceso religioso. Al referirse a una experiencia de misién durante Semana
Santa en Xochimilco, donde se venera a la santa Cruz, deduce que este mie-
do se alimenta de la conciencia de la finitud vital y existencial de la gente.
Cuando las personas se plantean la pregunta ;qué hay? o ;qué va a pasar con
mi vida?, les da miedo, porque el mundo circundante (en este caso, la Ciu-
dad de México) los expone a la inseguridad, a la incertidumbre. Por ello,
buscan la seguridad en algo estable: Dios. Y si la Iglesia oficial no les da esta
seguridad, la autogestionan desde actitudes suprarracionales e intuitivas;
desde lo simbdlico y lo imaginativo, lo emotivo y lo vivencial, lo festivo y
celebrativo y el humor y la critica, sin olvidar lo comunal y lo politico.

A estas alturas, parece haber desaparecido la cuestién del juego de
fuerzas entre la religién oficial y la religiosidad popular. Pero no. En este
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sentido, Florentino Sarmiento Tepoxtecatl, en un articulo de 12 pdginas,
ofrece un ejemplo concreto de un conflicto religioso basado en el binomio
correcto-incorrecto en tres decanatos de Puebla. El problema fue que la
didcesis de Puebla decidié publicar un reglamento de fiscales y mayordo-
mos de los decanatos de Cholula, Huejotzingo y San Martin Texmelucan.
La gente lo tomé muy mal, pues pensé que se trataba de un mecanismo de
control-represién de los cultos populares. Si bien el reglamento no prohibe
la prictica de la religiosidad popular, si dicta los criterios y las condiciones
de eleccién de los mayordomos, sujetando la validacién de su eleccién no
s6lo al sufragio de la gente, sino a la aceptacién del pdrroco. Al hablar de
mayordomos y pdrrocos, hablamos de dos 16gicas contrapuestas, una ins-
titucional corporativa y la otra de tipo comunal. Otros puntos conflictivos
fueron la legitimidad de los rituales en los que se releva a los cargueros el
uso de los recursos econdmicos y el calendario de las fiestas. La gran inte-
rrogante aqui es: ;cudl es, finalmente, el problema? ;Que se normalice o que
lo haga la Iglesia?

Si la religiosidad popular latinoamericana estd en conflicto con su pro-
pia Iglesia, ;como seria su aporte o impacto en la misién? ;Se puede y se
debe hacer misién desde algo que es conflictivo? Para responder, el padre
Martin Cisneros Carbonero, Mg, cita el nimero 368 del documento de
Puebla, insistiendo en que la riqueza de la religiosidad popular es lo mds
especifico que la Iglesia latinoamericana puede ofrecer a la Iglesia universal.
Obviamente, hay que misionar méds desde la vitalidad de la religiosidad
popular y menos desde su conflictividad.

La relacién entre religiosidad popular y misién es tan importante, que el
libro le consagra un segundo articulo de la pluma de Higinio Corpus Esco-
bedo. Con el titulo Religiosidad popular y mision. Interculturalidad implicita,
el autor sugiere algunos vinculos de unidad y comunién entre la religiosidad
popular, la misién y las culturas. La misién a la cual refiere es religiosa y
cristiana a la vez. Desde la perspectiva de Redemptor hominis, la misién es
unir y dar esperanza a un pueblo que sufre y anhela vida plena. Para un
didlogo franco entre religién popular y mision, debe entenderse que, hoy en
dia, misionar es ser testigo de la caridad, estar siempre abierto al encuentro
para dar y recibir amor en reciprocidad, en didlogo, en coloquio. El misio-
nero, en un contexto de multirreligiosidad y multiculturalidad, se hace el
mayor exponente de lo que puede significar el servicio a los hombres, se hace
agente cultural, no colonizador. Ahora ;desde dénde dialogar? Segin Higinio
Corpus, podemos dialogar misién y religiosidad popular desde los principios
universales de cultura expuestos por las Naciones Unidas, desde la incultura-
cién, desde la posibilidad que cada cultura tiene de abrirse a la universalidad
y desde la cultura de la vida que hay en nuestros pueblos.
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Hasta este punto, el libro se ha enfocado en la religiosidad popular en
general y, ligdndola a los pueblos, al campo o si prefieren, al mundo rural,
la pregunta de fondo es si habrd religiosidad popular en la ciudad. Si la res-
puesta es positiva, ;cudles serian los elementos para abordar una conceptua-
lizacién de la religiosidad popular urbana? A esta tremenda cuestion, Jests
Serrano Sdnchez intenta responder con su contribucién al libro. De entra-
da, advierte sobre el peligro de colocar dentro de la palabra popular lo cul-
tural por encima del sentido religioso, de las creencias individuales, cuando
se sabe que lo individual y lo colectivo no son excluyentes. Su articulo se
divide en tres grandes partes: en el primer punto, se habla de los tipos de
conciencia; en la segunda, de las tentaciones, y en la tercera, del papel de la
religiosidad popular en el contexto urbano. Asimismo, expresa, de manera
simbolica, las creencias y los valores, al tiempo que hace nacer proyeccién y
asignacién. Todo esto se acompana de tres tipos de conciencia dentro de la
vivencia de la religiosidad popular: la mitoldgica, la religiosa y la mégica. Si
bien la ciudad —un espacio fisico que se habita— entrafia desarrollar una
actividad econémica, también consiste en adaptar el espacio fisico para ha-
cerlo espacio cultural, simbdlico, artistico regulado, administrado. Cuando
se da este paso, se ha constituido lo urbano como una forma de vida o una
relacion cultural con la ciudad. Por lo tanto, no todo lo que estd presente
en la ciudad es urbano, ni todo lo urbano estd limitado a la ciudad. En ésta,
una mayor independencia del individuo, tanto en términos econémicos,
como educativos y sociales, permite que el individuo defina por si mismo
los alcances de lo religioso. Entonces, en la ciudad, la religiosidad no tiene
el mismo papel que en el campo, pues no es la que cimienta la cultura y
tampoco busca el sentido de la vida; es, mds bien, un elemento de cons-
trucciéon de multiculturalidades o microcomunidades. En conclusién, la
religiosidad popular en el contexto urbano puede definirse como una con-
figuracién de la conciencia religiosa mediante la secularizacién del mito,
en un contexto de autonomia personal y diversidad cultural y valorativa.
Tal configuracién se da mediante contenidos que son creidos, explicaciones
de vida y orientaciones morales, todos ellos constituidos en mecanismos de
identificacién y asociacién parcial en microculturas urbanas.

Por su parte, Maria Elena Padrén Herrera, abre el vals de las experien-
cias concretas de religiosidad popular en su faceta de resistencia y fortaleci-
miento de la identidad de nuestros pueblos diciendo que la identidad no se
construye inmediatamente, sino que se trata de un proceso de identificacién
y en €l se evaltian y recrean los contenidos y significados de los principios,
valores y normas que orientan el comportamiento propio y ajeno, situado
en dindmicas sociales complejas, heterogéneas y contradictorias. En el nivel
de la estrategia, la identidad es un recurso para la accién. Una identidad por
identidad no sirve; sirve una identidad cuando se busca conformar una co-
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munidad. La religiosidad popular es contestataria cuando surge como una
forma consciente de influenciar e impugnar material y simbélicamente las
estructuras politicas y econdmicas por las cuales las comunidades han sido
histéricamente dominadas. De ahi, la autora nos transporta a la comunidad
de San Bernabé Ocotepec, en las montanas del suroeste de la cuenca de Mé-
xico, al encuentro de un pueblo que, por un decreto del gobierno de la Ciu-
dad de México, con fecha de 22 de marzo de 2010, fue despojado de sus predios
(51 en total), a beneficio del proyecto inmobiliario, comercial y financiero
de Santa Fe. Resistieron durante dos afios con plantones, marchas misas,
rezos, peregrinaciones al cerro Mazatepetl. En los campamentos siempre es-
tuvieron presentes las imdgenes de popular devocién, como las de la Virgen
Maria, la Cruz y los de los movimientos de Comunidades Eclesiales de Base
(cEB), que con su lema “Ver, juzgar y actuar” ayudaron en la parte reflexiva
del movimiento. La religiosidad popular, en este caso, jugé la funcién de re-
sistencia del pueblo y la prictica religiosa se volvié un elemento de cohesién
y estrategia de lucha donde se vio cémo se ritualizaron las protestas sociales
y se celebraron las resistencias.

La novena estacion del libro nos lleva a Chiapas, donde se celebra,
cada 27 de abril, una festividad que involucra ninos pintados de negro,
pitos y tambores centenarios, iconos de los santos Pedro y Marcos, pélvora,
musica, procesiones, guerra de dulces y degiiello de patos. La observacién
de esta festividad de san Pedro Martir, patrimonio cultural y religioso de los
pueblos de la region del Soconusco, hace descubrir al autor, Antonio Cruz
Coutino, que una religiosidad popular seria debe reunir cinco elementos
clave: la organizacién comunitaria, el espacio fisico, los miembros de la co-
fradia aludida, el conjunto de actividades rituales y festividades vinculadas
y un ensayo. Quizd pueda agregarse un sexto elemento: la acumulacién de
experiencias. La particularidad de la fiesta de san Pedro Mirtir se observa
en algunos rituales nocturnos, conducidos por chamanes, que inician desde
las 7 de la mafana y concluyen hasta las 2 de la mafiana del dia siguiente. A
esa hora, la cofradia en pleno, encabezada por el chamdn y los abanderados,
recorren las calles del trayecto geografico-ceremonial. El chamédn sahtima;
es decir, efecttia el ritual de limpia o purificacién de las calles e hitos sagra-
dos de la celebracion, lo cual significa que, de antemano, bendice todos los
espacios que se ocupardn durante el dia de la fiesta. La cofradia de san Pedro
Mirtir es sumamente machista, s6lo participan hombres, pero esto no sig-
nifica que en América Latina no haya mujeres encabezando celebraciones
de religiosidad popular.

Mientras tanto, Iztapalapa es, sin duda, uno de los lugares emblema-
ticos de la religiosidad popular en México; este libro nos lleva alli no tanto
por el famoso via crucis del Viernes Santo, sino al encuentro de un gru-
po especial de mayordomas devotas de santa Bédrbara, conocidas como /as
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Barbaritas. Miriam Cruz Mejia, quien las ha observado, las describe como
mujeres de entre 13 y 25 anos. Cabe destacar que es posible ser Barbarita
hasta el momento de casarse y que los tnicos requisitos son pertenecer al
barrio de Santa Bédrbara y comprometerse con la santa, a quien se le debe
cumplir acudiendo a sus rosarios, cuidando la imagen y tratando de cum-
plir lo mds que se pueda con las actividades de la agenda; en total, son 56
compromisos durante el ano. Las actividades van desde el 6 de enero hasta
el 17 de diciembre, siendo el 4 de diciembre, el dia de la festividad de santa
Bérbara. Dentro del grupo de las Barbaritas, los cargos son sencillos; sélo
hay encargadas o socias, elegidas por las mismas integrantes. Cuando hay
alguna celebracién, todas deben vestirse igual. El grupo lleva més de cien
afos de existencia y ya es toda una tradicién y un ejemplo de cémo las mu-
jeres también pueden ser guardianas de las tradiciones culturales y religiosas
de nuestros pueblos.

De las Barbaritas, aprendimos que una de sus tareas consiste en rezar
a la santa. Alicia Maria Judrez presenta detalladamente el complejo sistema
meteoroldgico indigena, donde destaca una compleja cosmovisién que las
comunidades campesinas han mantenido a pesar de los embates de la mo-
dernidad; explica, ademds, que el control de los elementos meteorolégicos
se aplica al ciclo agricola y estacional y que las oraciones que se hacen a los
santos buscan cumplir dos tareas: pronosticar y controlar los eventos. Uni-
camente los ritualistas especializados pueden hacer este trabajo. La oracién
es verbal, aun cuando puede consistir en ofrendas. Especifica, ademds, que
una buena ofrenda tiene cinco elementos: las personas que la colocan, la
entidad divina a la cual se dirige, los objetos que la componen, los lugares
donde se ofrenda y el discurso o las oraciones que se hacen. En cuanto al
temporal, los especialistas recurren a dos categorias de santos: 1) los santos
propiciadores, como la Virgen de la Candelaria (2 de febrero), san Jorge (23
de abril) y san Marcos (25 de abril), y 2) los santos controladores, como san
Isidro Labrador (15 de mayo) y san Pedro (29 de junio). Esta clasificacién
no es tajante, pues depende del clima y de la légica regional de la que se esté
hablando. El caricter repetitivo de las oraciones y de los rituales consolida la
identidad del pueblo y garantiza la continuidad en las generaciones futuras.

Respecto de la devocion a san Judas Tadeo, es, sin duda, un fenémeno
de religiosidad popular llamativo. El 28 de cada mes —en particular, el de oc-
tubre, dia de su fiesta—, muchos jévenes salen de sus barrios para dirigirse a
la iglesia de san Hipdlito y san Casiano, donde se venera a san Judas Tadeo.
Es posible afirmar que la devocién a san Judas Tadeo, llegada a México en
los cincuenta con los misioneros claretianos, se reformula segtin la vivencia
de la religiosidad popular en esta ciudad y tiene muchos aspectos relevantes
y loables: firmeza en la fe, protagonismo del joven, participacién abierta
y espontdnea de la mujer, sentido de amistad, fraternidad, fuerte sentido
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comunitario, ayuda mutua, identidad, sentido y respeto a la trascendencia
y cercania a algunos sacramentos, como la eucaristia y la reconciliacién.
No obstante, tiene aspectos muy cuestionables; por ejemplo, el fanatismo,
el fetichismo, la poca formacién doctrinal, la ambigiiedad en los signos
religiosos y la adecuacion subjetiva al aqui y ahora de los signos y simbolos
religiosos. Es muy dificil hacer una diseccién de los jévenes para descubrir a
ciencia cierta qué los mueve a tan singulares manifestaciones religiosas; esta
religiosidad se convierte en un grito cuestionante para cualquier institucién
civil y religiosa, porque ellos reclaman un nuevo modelo de sociedad y un
mayor compromiso de los creyentes en la transformacién y mejoramiento
de lo social. Como principio evangélico y con un constante discernimiento,
se debe conocer y acoger a los jévenes para que desde san Judas lleguen a
Cristo.

De México, el libro nos lleva a Colombia, y bajo la batuta de Luis Fer-
nando Botero Villegas, entramos en contacto con el pueblo indigena Inkal
Awd, en las didcesis de Tumaco e Ipiales, en una presentacién detallada de
un proyecto encabezado por un Equipo Internacional de Pastoral Indigena
(ep1). La particularidad de tal iniciativa es que no son los indigenas quienes,
desde cierta practica ritual, buscan conservar su identidad, sino que gente de
afuera fortalece y defiende la identidad del pueblo por medio de un pro-
yecto pastoral integral. Otra curiosidad en este pueblo mesoamericano es
que no tienen religién. Contrario a lo que se conoce universalmente, todos
los pueblos indigenas tenfan religiones bien codificadas, mas los Inkal Aw4
no poseen lo que socioldgicamente y antropoldgicamente se define como
una religién. Sobre Dios, tienen una imagen que podria resumirse en las
siguientes caracteristicas: es creador del mundo y de los hombres, es quien
ha ensenado a los Awd a sembrar, cosechar, edificar casas, pescar, cazar; es
decir, es un héroe civilizador que les ha instruido y de quien han aprendido
a realizar todo lo que en la actualidad hacen; pero, paraddjicamente, creen
que el sacerdote posee algin poder y por eso le piden bendiciones. No
tienen mencién o nocién alguna de Jesucristo ni fiestas en honor a algiin
santo o virgen catdlica ni un nombre para designar a Dios. Construyen su
identidad por dos mecanismos: la reciprocidad, donde el indigena busca
construir un grupo pequefio en un méximo de territorio, y la organizacién
familiar, caracterizada por el establecimiento de las relaciones matrimonia-
les a temprana edad (15 y 16 afnos). En la evaluacién de este proyecto no
resaltan los logros, sino las ribricas de evaluacién que tiene el Epr: dificulta-
des, resultados, efectos e impactos. Algo realmente novedoso.

Después, Alba Patricia Herndndez Soc nos transporta a Guatemala
a través de la bendicién de semillas en el cantén de Pocohil, Chichicaste-
nango, donde diversos sujetos sociales interactiian en una matriz ritual: la
comunidad, el ritualista conocido como Chuch Kajaw, los santos catélicos
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y el paisaje ritual son centrales para esta celebracién. Pocohil es un cantén
enclavado en las montafas de Chichicastenango, que pertenece al depar-
tamento del Quiché. Allf hay seis iglesias evangélicas y sélo 10 familias
catdlicas. Los catdlicos son quienes realizan la ceremonia de bendicién de
semillas. Sus rituales reciben el nombre de Kozzij, Tojik o Mesha, traducidos
como flor, pago o mesa. Llaman Chuch Kajaw (padre/madre) al ritualista,
a quien se conoce como e/ contador de los dias. El ritual de bendicién de las
semillas dura cuatro dias. El tercero es el principal, el de la misa y bendicién
efectiva de las semillas, donde un padre, antes de concluir, las bendice. Por
la tarde, el Chuch Kajaw, los danzantes, los aj Patdn, los tamboreros, los de la
chirimia y algunos pobladores van al cerro Pocohil para continuar con el
ritual de bendicién de semillas. Llama la atencién el hecho de que el sacer-
dote catélico y el chamdn las bendigan el mismo dia, aunque uno por la
mafana y el otro por la noche.

Oaxaca es un lugar parecido a Pocohil, un drea llena de rituales donde
se nota el sincretismo cultura indigena-catolicismo. Dentro de la experien-
cia religiosa que se vive en las comunidades indigenas del estado, Olga Her-
ndndez Ramirez identifica que, de entrada, se evidencia un orden eminen-
temente colectivo y bien integrado; de esta manera, el fenémeno religioso,
en un marco de colectividad indigena, implica de suyo reciprocidad y redis-
tribucién. La caracteristica particular es la comunidad dentro de un esque-
ma singular de vivencia religiosa, la cual, insiste la autora, corresponde a la
religién popular. La tierra a la que se refiere es la de los Chatinos, situada,
segtin la Comisién Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas, en
la Sierra Madre del Sur, y su poblacién se concentra, principalmente, en el
distrito de Juquila. Cabe resaltar que en la visién chatina del mundo existen
tres aspectos esenciales determinantes de la armonia del universo: la comu-
nidad, la naturaleza y Dios. El cosmos chatino es conocido como un siste-
ma ecoldgico en el cual los seres humanos, los animales y los dioses interac-
tlian uno con otro para mantener el equilibrio del universo. Este equilibrio
halla su configuracién completa en el Dios Sol. En la lengua chatina, Stina
Jo'o Kucha significa Nuestro Padre dios Sol. De esta manera, la comunalidad
es la caracteristica clave de la vida de los pueblos mesoamericanos.

Por otra parte, es interesante darnos cuenta de que, en ese esquema
de sincretismo, se asimila al dios Sol con Jesucristo y con Ometéotl de los
aztecas, porque es el dios por el que se vive y el dios del cerca y del junto.
Hoy en dia, cuando el dios sol es ofrendado, los chatinos inician, al mismo
tiempo, un ritual de purificacién al que llaman guardar dias; generalmente,
son siete o 13 dias sin relaciones sexuales, sin decir groserias, sin ofender a
nadie, sin salir a trabajar y en los cuales se prenden velas. Las plegarias al
dios sol ocurren en eventos muy significativos, como la entrega de la vara
de mando a las nuevas autoridades, la mayordomia y el nacimiento. La
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relacion con el dios sol y las plegarias de los chatinos nos colocan frente a
una teologfa viva, expresion de la creatividad de resistencia pasiva de este
pueblo.

Finalmente, Antonio Emmanuel Berthier Sdnchez nos pasea por las
calles de Oaxaca, donde la Virgen Dolorosa de la Catedral sale a peregrinar.
La llevan en procesién y, al paso, intercede por sus devotos; por eso la lla-
man intercesora itinerante. El autor evidencia que, en la religiosidad popular,
la calle es un lugar de expresién y que, como tal, no pertenece a nadie; la
pueden ocupar tanto los danzantes indigenas, como los santos catélicos.
Pero lo mejor se produce cuando las dos religiosidades van de la mano y la
Virgen Dolorosa es un claro ejemplo de eso.

En seguida, César Herndndez Asuara nos habla de la musica ritual
Teenek, de San Luis Potosi, en el contexto de las pricticas religiosas popu-
lares: danza y musica en la fiesta del Kwetontalaab y el culto a San Miguel
Arcdngel, como para demostrar que los rituales en la religiosidad popular
no son nada mds oraciones y ascensos a cerros, también son mdusica, ritmos.

El libro Identidad y pertenencia al abrigo de la devocion: aportes para el
estudio de la religiosidad popular serd grande cuando sea popular como lo
es la religiosidad de la que trata; en otras palabras, cuando se mude de las
manos de la élite intelectual que lo redacté hacia las manos de las masas y,
después, cuando se lo apropien los lectores. Los autores participantes bus-
can incitar al debate franco y constructivo. Es una obra con la capacidad
de acoger otras opiniones, lo cual indica que el debate sobre la identidad y
la religiosidad popular en México y América Latina no queda clausurado,
sino, por el contrario, se abre.

El abrigo de la identidad y de la pertenencia es la devocién; o, si pre-
fieren, sin la devocién, la identidad y la pertenencia estarfan expuestas. Los
autores hermanan la identidad y la pertenencia como si entre ellas no hu-
biera posibilidad de conflicto. ;Quién garantiza que la misma identidad y
la misma pertenencia aceptan sin recriminaciones la proteccién o el pro-
tectorado de la devocién? ;No serd que puede encontrarse otro techo, otro
paraguas para que se abriguen identidad y pertenencia? ;Cémo entender
la palabra abrigo?, porque podria entenderse como proteccion segura o
como amenaza potencial. Una identidad, una pertenencia, ;necesitan de la
devocién para abrigarse? Y la misma devocién ;no tendrd otras tareas mds
urgentes que ofrecer abrigo a la identidad y a la pertenencia?
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