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Resumen: Dentro del corpus aristotelicum no
hay una obra en particular que exponga de mane-
ra sistematizada una teoria del conocimiento. Ello
no significa, sin embargo, que no exista una epis-
temologia en Aristoteles. Pues, tal como hemos
de mostrar en el presente ensayo, es posible re-
construirlamediante unainvestigacién exhaustiva
en una buena parte de su obra. Quien se plantee,
por consiguiente, el reto de tal reconstruccién, ha
de rastrear ciertos pasajes situados en diferentes
partes de las obras que del filésofo nos han sido
legadas. Este breve ensayo se propone abordar
soloen principio el decisivo papel de la percepcién
sensorial en la adquisicién del conocimiento y en
el cultivo progresivo de las artes y ciencias.

Palabras clave: Aristdteles, filosofia
del conocimiento, sensibilidad, teoria.

Abstract: Within the corpus aristotelicum there
is no particular work that systematizedly exposes a
theory of knowledge.This does notmean, however,
that there is no epistemology in Aristotle. Well, as
we have to show in this essay, itis possible to recon-
structitthroughthorough researchintoagood part
of his work. Anyone who considers himself, there-
fore, the challenge of such reconstruction, must
trace certain passages located in different parts of
the works that the philosopher has bequeathed to
us. This short essay aims to address only in princi-
ple the decisive role of sensory perception in the
acquisition of knowledge and in the progressive
cultivation of the arts and sciences.

Key words: Aristotle, philosophy
of knowledge, sensitivity, theory.
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Todo aquel que se interese por descubriren Aristételes una teoria epistemoldgica, debe
mirar hacia el conjunto todo de la obra que nos ha sido transmitida a través de mds de
veinte siglos. No debe orientar su bisqueda ni limitarla a un escrito tinico de la obra del
estagirita. Una teorfa del conocimiento en Aristoteles ha de ser rastreada y reconstruida
mediante el examen de ciertos pasajes situados en diferentes partes de las obras que
delfilésofo nos han sido legadas por la tradicién. Me refiero, principalmente aunque no
como Unicos, a Metaphysica Alpha 1y Lambda 7y 9, Analytica posterioral 2,18 y 11 19,
De sensu et sensibilibus, De memoria et reminiscentia 1, De anima I 5y Il 4-6, Ethica
nicomachea VIl y VII, Magna moralia | 34 y 11 6, Politica VIl (1334b 15-28), Physica | 1,
Categoriae y De Interpretatione 1, entre otros. En tales tratados y capitulos de su obra,
nuestro filésofo despliega una parte de su doctrina acerca del intelecto (nods), del acto
deinteligir(to noein), de la ciencia (epistémeé), de los primeros principios (prétai archai),
y del papel que desempefan en la generacion del conocimiento la percepcién sensorial
(afsthésis),|lamemoria(mnéme), laexperiencia(empeiria)ylaaprehension de los princi-
piosinmediatos (t6n d’amésan hé gnésis). De particular interés para un estudioso de su
teoria del conocimiento seria esclarecer en principio la diferencia especifica que traza el
filosofo entre el método demostrativo-cientifico, el cual parte de los universales (An. post.
1119),y el método de investigacién inductivo, el cual toma por el contrario, como punto
de partida, las cosas que resultan para nosotros mas conocidas (ta gnorimétera hemin?),
extendiéndose en su blsqueda hasta las cosas que son mas conocidas por naturaleza
(ta té physei gnorimétera). En un caso se trata del método cientifico por demostracion,
es decir, del camino que se sigue cuando se posee el conocimiento de lo universal y los
primeros principios; en el otro se trata del caminoinverso, el que uno sigue desde lo par-
ticular,a partirde lo sensible y desde nosotros mismos en lainvestigaciony busqueda de
los principios primeros, de naturaleza universal. En el centro de su investigacion estaria,
porlodemds, la prequnta acerca de la sustancia del intelecto (nods): ;Qué es el intelecto
y cudl es su naturaleza? ; Cdmo se genera la mejor instancia psiquica -si es el caso- den-
tro del alma?2 ;Es algo eterno y divino o es por el contrario corruptible? ;Es separable
o inseparable del cuerpo en el que se da? Asimismo, junto a estas cuestiones habria de
plantearse la pregunta en torno a la ciencia (epistéme): ;Qué es la ciencia y de qué ma-

v Phys.11,184a18, Cfr. Eth. nic. (EN)12,1095b 2.

2 Aeste respecto seria preciso considerar la afirmacion en De Generatione animalium |l 3, 736b 27-29, de que
"solo el intelecto ingresa desde afuera y es lo Gnico divino; pues en su actividad en nada participa la actividad
corporal”.



nera se produce dicha disposicion habitual (héxis) dentro del alma? ; Se da una relacién
de causalidad entre la percepcién sensorial y el surgimiento del universal o del [dgos en
el alma? Ademas, ;coémo ha de entenderse dentro de la filosofia de Aristoteles el con-
cepto de contemplacidn (theoria) y el concepto de saber (eidénai)? Pues bien, dado que
el problema acerca del intelecto supone por si mismo un desarrollo més exacto, extenso
y profundo, hemos de volver sobre este tema en un escrito posterior, para ocuparnos en
principio en esta breve disquisicion solamente del tema de la percepcion sensorial y
de suimportante funcion en la adquisicion del conocimiento para el hombre?. ; De qué
modo contribuyen, pues, los sentidos en el proceso de adquisicién del conocimiento?

Un pasaje central dentro de la obra de Aristételes con respecto a la contribucion de
los sentidos en el proceso de aprendizaje y del conocimiento lo encontramos en Meta-
physicaAlpha 1:

Todos los hombres apetecen por naturaleza el saber (to eidénai). Y una seial es el amor por
nuestros sentidos (hé tén aisthésean agdpesis); pues al margen de su utilidad son amados
por si mismos (di” hautds), y mucho antes que los demds el que se da a través de los ojos.
Puesnosolo con el fin deactuar, sino que, aun cuando no queremos poneren practica nada,
preferimos la actividad del ver, por asi decir, antes que las demds sensaciones. Y la causa es
que, entre las sensaciones, ésta «la de la vista» en méximo grado hace que nosotros conoz-
camos y nos muestra muchas diferencias.*

En esta frase inaugural de su tratado de Filosofia Primera es digno de destacar ante todo
elvinculo que de manera técita establece Aristételes entre la actividad contemplativa (to
theorein)y el trabajo de la percepcion sensorial. Podemos parafrasear este pasaje con las
siguientes palabras: "Amamos nuestros érganos sensoriales por si mismos al margen
de su utilidad, y nuestro amor por ellos es una prueba de nuestro apetito por el saber,

% Acerca de la contribucion de la vida sensitiva en el acto de la contemplacién, nos ocupamos de manera especial
més adelante.

* Met. A1, 980? 21ss. Todas las traducciones del texto griego al castellano son mias. En el caso de Metafisi-
ca sigo el texto establecido por Ross: Aristotle’s Metaphysics, ed. W.D. Ross. Oxford: Clarendon Press. 1924:
"mévteg GvOpwmol Tod idévar Opéyovtatl UGEL onueiov & 1 TV aichfoewv dydnnoic: Kol yop
YoPig TG ypeiog dyomdvrat 6t avTdg, Kol poAote TdV ALV 1] S10 TV OUUATOV. 0D Yap Lovov
fva mparTopey dAAL Kol unbev péhdovieg mpdrtey 10 Opdv aipodpeba avti maviov Og gimelv
T®V dAAV. oitov & &1L pdAiota molel yvopilew npdc admm tdv aichoewnv kol ToAhag dniol
Sopopds”.

JESUS MANUEL ARAIZA
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pues la actividad de la percepcidn sensorial constituye por si misma una especie de
conocimiento, y el saber que procede de nuestros sentidos es bello por si mismo. Ahora
bien, el més excelente de todos es el de la vista, por ser el que nos procura un conoci-
miento mdsamplio de las cosas, y es el que mds se asemejaalaactividad del intelecto: I
contemplacién (thearia); pues ambas actividades, tanto la vista como la contemplacidn,
son elegidas y realizadas por si mismas, de modo que mas alld de su disfrute mismo no
deseamos ulteriormente ninguna utilidad”.

Alintroducirel concepto del saber(to eidénai)y, con ello, unfin apetecible para todos
loshombres-pues todos lo apetecen por naturaleza-, el estagirita hace simultdneamen-
te unasutilalusiénaunaactividad propia del intelecto, el contemplar, yalarelacién que
dicha actividad guarda con la actividad del sentido de la vista. Es preciso advertiraqui el
parentesco que ensu uso ofrece la lengua griega entre el verbo eidénai(saber)y el verbo
horén (ver), pues este Gltimo en su forma temporal de aoristo posee la misma forma eti-
molégicay semantica de aquél: eidon, en efecto, significa«viny, portanto, «sé». El radical
o tema verbal comn -id- denota simultdneamente el significado de very de saber. Ello
queda de manifiesto, por ejemplo, en el caso de los términos latino y griegos de raiz
etimoldgica comUn video, idea y eidos (ver, idea y forma) respectivamente. Asimismo,
elvocablo oida emparentado con el verbo griego eidd, es una forma en tiempo perfecto
con sentido de presente con la misma raiz etimoldgica (que eidénai'y que eidon), y sig-
nifica «sé (porque vi)». Es evidente, por lo demds, que contemplar (thedrein) significa en
lenguajearistotélico nosolamente ver(hordo), sino también conocer(eidénai, gnarizein)
las causas y los principios primeros. La contemplacién es lo més propio de la sabiduria
(sophia)y el conocimiento de los primeros principios es obra especialmente del tratado
de filosofia primera®.

Por otra parte, la analogia entre la actividad del ojo y la actividad del intelecto es
puesta de manera expresa en Etica nicomaquea, en donde se dice "pues como la vista
es en el cuerpo, «asi» es el intelecto en el alma™. En la aprehensién de la verdad -se
afirma también en EN VI 2- contribuye no solo el intelecto, sino también la percepcion
sensorial’. Pero si, como se dice en Metafisica A 1, las sensaciones son amadas por si
mismas, al margen de su utilidad, mucho mds amada es la sensacién de la vista antes

5 Cfr. Met. Lambda 1, 1069° 18 Peri tés ousias he theoria. EN 112, 1103b 26 "Por tanto, puesto que el presente
tratado no es con vistas a la contemplacion (ou thedrias héneka), como es el caso de los otros..."

6 EN14,1096h 28.

7 Cfr. EN 11392 17: "Tria dé estin en téi psychéi ta kyria praxeos kal alétheias, aisthésis, nods drexis".



que las demds, no solo si tenemos el propésito de actuar, sino aun en el caso de que no
queramos poner en practica nada, es decir, en el caso de que queramos simplemente
contemplar. La excelencia de la vista y la superioridad de este sentido respecto de los
demés, reside, segtin nos dice Aristételes en otra parte?, en que, por medio de él, nos es
dada lafacultad de conocer (gnarizein)’y él nos muestra muchas diferencias: el color, la
forma, la magnitud, el movimiento y el reposo, la unidad y la multiplicidad™.

Un principio de la filosofia de Aristételes es la afirmacién de que la naturaleza no
hace nada en vano™, de modo que toda obra de la naturaleza existe con vistas a un fin.
De conformidad con dicho principio, la naturaleza ha dotado del sentido del olfato, del
oido y de la vista a los animales capaces de locomocién con vistas a la preservacion (so-
terias héneken), para que estén en posibilidades de perseguiry percibir de antemano el
alimento, y de huirde lo nocivo y destructivo; pero en el caso del hombre, lo ha provisto
de tales facultades sensoriales con vistas al bien (tod el héneka). El bien como causa
final es aquello que explica la existencia del olfato, el oido y la vista en los animales que
participan de phronesis. Si el hombre posee, pues, por naturaleza los 6rganos sensoria-
les -como de hecho los posee-, ha sido asi dispuesto por la naturaleza para que los use
con vistas a su intelecto™.

Graciasalostres sentidos superiores-de lavista, del oidoy del olfato- es posible per-
cibir muchas diferencias en los objetos sensibles, diferencias de las cuales se engendra
dentro del hombre la comprension (phrdnésis) de los objetos inteligibles (ton noétén)y

8 Cfr. De anima (DA) Il 6.

? s preciso recordar de nueva cuenta que el conocer (gnorizein), el saber cientifico (episthasthai) y el saber (to
eidénai) son conceptos muy cercanos a la nocién aristotélica de contemplar (thearein).

0" De sensu et sens. 437° 7.

" (fr. De caelo14,271° 33: "Ho dé theds kai hé physis oudén matén poiodsin". Cfr. De partibus animalium 1113,
6587 9: "oudén gar hé physis poief matén".

"2 De sensu et sens. 437° 1.

13 Cfr. Pol. VI, 1334b 15-28: (...) y la razon y el intelecto en nosotros es fin de la naturaleza, de manera que con
vistas a estos se da la generacion y es preciso procurar ‘con vistas a ellos’ el cuidado de las costumbres. Luego, tal
como el alma y el cuerpo son dos, asi también vemos dos partes del alma, tanto la irracional como la que tiene
razén, y los habitos de estas son dos en nimero, de los cuales el uno es apetito y el otro intelecto, y tal como el
cuerpo es anterior en su generacién al alma, asi también la parte irracional lo es respecto de la que tiene razon. Y
es manifiesto también esto: pues la furia (thymds) y el anhelo (bodilésis) y ademés el deseo (epithymia) también
surgen al punto en los nifios al momento de nacer, en cambio el razonamiento y el intelecto se engendran por
naturaleza en los que han avanzado ‘en su desarrollo’. Por eso es necesario en primer lugar que el cuidado del
cuerpo sea anterior al del alma, después el del apetito; no obstante, que sea con vistas al intelecto el del apetito,
y el del cuerpo con vistas al alma”.

11
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la comprension de los objetos practicos (hé tan praktén). De estas tres facultades de la
percepcion sensorial estima Aristoteles la vista como mejor por si misma si se juzga en
funciondelasnecesidadesdelavida; encambio considera el oido comolamédsimportan-
te paraelintelectoyelaprendizaje, si bien es en ello lamdsimportante poraccidente. En
efecto, escierto que, adiferencia delavista, la cual nosindica muchas diferencias de todo
tipo -ya que todo cuerpo participa de color y por causa del color es posible percibir los
sensiblescomunes(laforma,lamagnitud, el movimiento, el reposoy el nimero)-el oido
indica solamente las diferencias de sonido, y, en unos pocos animales, las diferencias de
lavoz.No obstante, de una manera accidental (kata symbebékés) el oido contribuye en el
grado més alto en la adquisicion de la sabiduria practica e intelectual (kata symbebékads
dé prds phroneésin he akoé pleiston symballetai méros™). La palabra hablada (/dgos) es
causa del aprendizaje porque es audible; no es causa de aprendizaje por si misma sino
poraccidente; pues el lenguaje se compone de sonidos con significado, se compone de
voz que, a la vez que sonido, es simbolo' significativo de algo: phoné sémantiké.Y esa
eslarazén porlaque, de entre aquellos que de nacimiento estan privados de cualquiera
de los dos sentidos, los ciegos son mas inteligentes que los sordomudos®.

Ahora bien, segun la teoria expuesta en Metaphysica Alpha 1y Analytica posteriora
1119, con la que concuerda la expuesta en este breve tratado de historia natural, los ani-
males por naturaleza nacen dotados de percepcidn sensorial. Sin embargo, en algunos
se engendra la memoria, en otros no se engendra. De modo que son mas inteligentes
(phronimotera) y mas capaces de aprender (mathétikotera) los primeros que los que no
pueden recordar. Inteligentes (phrénima) sin capacidad de aprender son los animales
que no pueden escuchar los sonidos (como las abejas 0 alglin otro género semejante);
en cambio capaces de aprender son aquellos que, ademds de la memoria, poseen la
percepcién auditiva’.

Es evidente por lo que hemos dicho, que, segun la filosofia de Aristételes, la adqui-
sicion del conocimiento en el ser vivo se abre paso con el surgimiento de la percepcién
sensorial™ y que sin esta no es posible iniciar ni progresar en el cultivo de las artes y

" De sensu et sens. 437° 3.

5 Desensu et sens. 437° 12,

16 Cfr. De interpretatione 1,16 3; 16b 26 “Ldgos dé esti phoné semantiké”.

7 De sensu et sens. 437° 16,

'8 Met.A1,980a 27ss.; An. Post.1119,99b 34.

%" Unafacultad que merece un examen detallado y particular es la facultad de la imaginacién (phantasia); pues,
si bien ocupa la misma region en el alma que la memoria y que la percepcién (De mememoria et rem. 1, 450°



ciencias. Desde el punto de vista de su funcionamiento especifico, la facultad sensitiva
(aisthétiké) se distingue de la facultad intelectiva (noétiké), pues a ellas corresponde un
objeto especificamente diferente: lo sensible es diferente de lo inteligible, de modo que
lafacultad del alma que conoce cada uno de estos objetos es especificamente diferente.
Ademas, la percepcion sensorial se da por naturaleza en toda especie animal, en cambio
la facultad intelectiva se da solamente en el hombre. La constatacién de esta diferencia
ontoldgica entre ambas facultades del alma, no impide, sin embargo, que se pueda esta-
blecer un estrecho vinculo y una relacién de anterioridad entre ellas: desde el punto de
vista de la génesis, la percepcidn sensorial es anterior a la facultad intelectiva, pues sin
percepcion sensorial evidentemente no hay tampoco en el ser vivo capacidad de intelec-
cién; en cambio, desde el punto de vista de la causa final (to hod héneka)y de lo mejor, el
intelecto esanterioralafacultad sensitiva, pues esta existe en el servivo con vistasa aquél.

Contodo, es preciso llamar la atencidn sobre el hecho de que el estagirita atribuye a
los sentidos una funcién tan importante en la adquisicién del conocimiento, que en De
anima |l 5 traza una analogia entre la facultad de la percepcién y la ciencia:

(1) El primer cambio en un ser capaz de percepcidn sensorial se produce por accién del pro-
genitor. (2) Una vez que ha sido engendrado, esté ya en posesion de la facultad de percibir,
tal como "estd en posesion” de una ciencia. (3) Y el percibir en acto se predica de manera
semejante al acto de contemplar.?"

(1) El primer cambio al que parece aqui referirse Aristoteles es el sustancial, el que se da
envirtud delageneraciénolacorrupcion: el espermaes principio generador del animal;
el esperma es potencia, y el movimiento que se da en su paso al acto produce como
resultado la generacién de un ser dotado de sensibilidad?. Por eso los progenitores son

22-25), también se extiende hacia la facultad de la inteleccién: pues no es posible pensar sin imagen, y la phan-
tasia es de dos especies (DA, 111 10, 433b 29), la una es sensible (aisthétiké), la otra es racional (logistiké). Pero de
este problema nos hemos ocupado ya en otra parte.

20 MM 134,1196b 15ss., ENVI 2,1139a 11ss.

21 DAIS, 417b 16-19. 10D & aicOnTikod 1) pév mpd petaPforn) yiverar Hmd Tod yevvévTog, dtav
6 yevwn o1y, Exet {on, Gomep Emotuny, Kol 10 aicOdveshat. 10 kat’ Evépyeslayv 8€ Opoimg Aéyetan
@ Oempeiv.

22 El progenitor es, pues, el principio desde donde se genera en primer lugar el ser dotado de percepcién (sin
que surjay permanezca dentro de este Ultimo la existencia de aquél) y desde donde comienzan por naturaleza en
primer lugar el movimiento y el cambio.

13
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principio productorde movimientoy causantesdelageneracién de los drganos sensoria-
lesen el hijoz.(2)Alestaren posesion de los 6rganos sensoriales el servivo se encuentra
yadotado de lafacultad de conocer, exactamente como el que posee la gramatica puede
haceryausodeella,siloquiereynadaseloimpide; asitambién, en efecto, el servivo do-
tado de percepcién puede pasar del estado de reposo al estado de vigilia; de la potencia
alacto, de la simple posesion de los érganos sensoriales al uso de ellos?. De este modo,
pues, la capacidad de percibir es andloga a la posesion de una ciencia. Pues sabemos
algo, si, cuando conocemos sus causas, pero ese saber no siempre se encuentra dentro
de nosotros en acto®. (3) Por eso el percibir en acto se predica de manera semejante al
acto de contemplar: pues asi como el percibir supone dos momentos, o la potencia o el
acto?,asitambién el saberse daenelalmaoen potencia o enacto. La percepcion enacto
se damediante el uso de los rganos sensoriales?’ y la contemplacién en acto se produce
mediante el uso del conocimiento (epistémé). Desde luego que entre la unay la otra hay
una diferencia especifica: en el acto de la percepcién es necesaria la presencia externa
del objeto sensible; en cambio en el caso de la inteleccion no hay presencia externa
del objeto de inteleccion, pues los inteligibles y universales, como dice también en los
Analiticos posteriores, se producen y estan ya dentro del almaz.

23 Cfr. Met. Delta 1,1013a 7-10.

2 Cfr. DA.1I'5,417a 24ss.

5 (Cfr. ENVII'5, 1146b 31-34 "Pero puesto que predicamos de dos maneras el conocer cientificamente (pues
se dice que conoce cientificamente tanto el que posee la ciencia aunque no la use, como el que la usa, seran
diferentes el ser que la posee aunque no esté contemplando, y el que esta contemplando aquellas cosas que no
conviene practicar)". Cfr. MM 11 6.

26 DA.115,417%9: "puesto que el percibir lo predicamos de dos maneras (pues decimos tanto de lo que escucha
como de lo que ve que escucha y que ve, aunque le ocurra que duerme, también de lo que esta ya en acto ‘deci-
mos que escuchay que ve'), de dos maneras se predicard la percepcion, la una como en potencia, la otra como en
acto”. Aristotle, De Anima, ed. W.D. Ross (Oxford: Clarendon Press, 1961).

2" Naturalmente cuando el objeto sensible estd presente y el medio -la transparencia o la luz o el aire- asimismo
en acto posibilita la actividad de los sentidos.

2 Dean.115,417b 21: "La causa es que la sensacién en acto es propia de las cosas particulares, mientras que la
ciencia lo es de las universales; y estas estan en cierto modo en el alma misma. Por eso es posible inteligiren uno
mismo cuando uno quiere; en cambio no es posible percibiren uno mismo. Pues es necesario que se dé también
lo perceptible”. Cfr. An. Post. 11 19,1007 1-100b 5: "Y al producirse muchas «percepciones» de tal clase, se produce
ya una diferencia, de modo que en algunos se generan a partir de la permanencia de tales percepciones la de-
finicion (lagos), en otros, sin embargo, no se genera. Asi pues, a partir de la percepcion se produce la memoria
(mnémé), tal como decimos, y, a partir de la memoria producida de la misma cosa muchas veces se produce la
experiencia (empeiria). Pues muchos recuerdos en nimero constituyen una sola experiencia. Y a partir de la expe-
riencia o de todo universal que se ha asentado en reposo en el alma -el uno junto a los muchos, lo cual en todos



Es claro que para Aristoteles hay una relacién de analogia entre la percepcion sen-
sorial y laactividad propia del intelecto. Percibir en acto es una actividad andloga al acto
de contemplar: ambas son enérgueiai, esto es, actividades dentro del alma que resultan
mediante el paso que se da del estar en potencia al estar en acto. En ambos casos se
predica también de manera analoga la potencia (dynamis), tal como se muestra en la
siguiente tabla:

1. El hombre conoce cientificamente porque el | 1. Respectodela percepcion, todo serhumano completo
hombre pertenece a los seres que conocen cien- ve, escuchaysiente en cuanto que posee como animal
tificamente y que poseen ciencia; la facultad sensorial;

2. yllamamos ya conocedor al que posee la grama- | 2. yunhombre concreto posee sus drganos sensorialesy
tica puede usarlos,

3. yotroes el que ya contempla estando en entele- | 3. otro es el que ya emplea sus érganos sensoriales, ve,
quiay conociendo en sentido propio que esto es escuchaysiente en presenciade los objetos sensibles.
A.

Cada uno de los dos primeros no es capaz de la misma manera, pues, respecto de la
ciencia, el uno es capaz porque conoce tal género y la materia, el otro porque es capaz
de contemplardespuésde haberloanhelado, sinoseloimpidealgo externo.Enel caso
de la percepcidn, el uno es capaz porque pertenece al género de seres vivos capaces
de percepcién; el sequndo, porque es capaz de poner en acto su percepcién sensorial
siempre que lo quiera y no tenga ningdn impedimento externo. El tercer caso es el

estos «<muchos» como uno es lo mismo-, es un principio del arte (téchné) y de la ciencia (epistémé): si se refiere
a la generacidn (peri génesin), del arte; si del ser (peri td dn), de la ciencia. Tampoco las disposiciones habituales
(héxeis) entonces existen dentro ya definidas, ni se producen a partir de otras disposiciones habituales mas cono-
cidas, sino a partir de las percepciones, como en una batalla al producirse un viraje, después que se detiene uno
se detiene otro y luego otro, hasta que llega al principio. El alma es fundamentalmente de tal clase, que es capaz
de experimentar esto. Y lo que se dijo antes (Cfr. An. Post. 11 13,97b 13), pero no fue dicho claramente, digdmoslo
ahora. Pues cuando se detiene una de las cosas indiferenciadas, en primer lugar se da lo universal (kathélou) en el
alma (pues si bien percibe lo particular, la percepcién es propia de lo universal, por ejemplo, de hombre, pero no
del hombre Calias): a su vez, se da una detencidn «en el alman entre estos «universalesy, hasta que los indivisibles
y los universales se detienen, por ejemplo, «se detiene» tal animal hasta que se detiene animal, y en este caso
se da de la misma manera. Es evidente, pues, que es necesario que las cosas primeras nos sean conocidas por
induccién. Pues también la sensacion produce de esta manera lo universal”. Cfr. también, a este respecto, Phys.
[ 1. En los nifios pequefios se forma primero mediante el trabajo de la percepcion sensorial el universal padre y
madre, ya después se forma lo concreto y particular, este es mi padre, esta es mi madre: Phys. 11, 184b 12:"Y
los bebés -dice Arist.- en un principio llaman a todos los hombres papés y mamas a las mujeres, pero después
distinguen a cada uno de estos".
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de aquel que durante la vigilia ya se encuentra en acto, sea con el intelecto, sea con
la percepcion.

A manera de conclusién preliminar, hemos de decir que, si bien Aristételes insiste
unay otravez en su discusién con los fildsofos que le precedieron en que la percepcion
sensorial no es lo mismo ni que el inteligir (to noein), ni que el pensar préctico (to phro-
nein)?, pues no es algo corporal,como aquellos creian, no obstante ello no significa que
no haya unarelacién estrecha entre la actividad de los érganos sensoriales y la actividad
intelectiva. De hecho, pese a que laactividad propia delintelecto se diferencia especifica-
mente del acto de la percepcién, no obstante esta ltima parece inseparable del acto de
lainteleccién. En efecto, aunen el caso delinteligiry del contemplar, juega la percepcién
sensorial un papel fundamental. Esto lo constatamos en el pasaje de EN IX 9, en donde
el estagirita parece describir precisamente aquello que dentro de su filosofia podriamos
entender como actividad contemplativa:

y si el que ve siente que ve, y el que escucha “siente” que escucha y el que camina que ca-
mina, y en los demds casos de manera semejante hay algo que percibe cuando estamos en
acto, de manera que si percibimos percibimos que percibimos, y si inteligimos percibimos
que inteligimos, y si percibir que percibimos o inteligimos es percibir que somos [sc. que
existimos] (pues dijimos que el ser consistia en percibir o en inteligir)...*

En tal pasaje podemos ver cudn cerca considera el filésofo la facultad sensorial incluso
de laactividad intelectual. Asi como en el caso de la actividad de la percepcién sensorial
hay dentro de nosotros un sentido activo con el que percibimos que sentimos cuando
sentimos, con el que percibimos que vemos cuando vemos, con el que percibimos que
escuchamos cuando escuchamos y que caminamos cuando caminamos, asi también
en el caso de la actividad del intelecto se activa ese sentido con el que percibimos que
pensamos cuando pensamos.

2 Asi, por ejemplo, en De an. Il 3,427% 17ss.,y en Met. Gamma 5, 1009b 17ss.

0 ENIX9,1170% 29ss. 6 & opdv 611 Opdl aicOEveTar Kai O dkovey dTi dovel kod 6 PBadilov 81t
Badilet, kai £mi T@V ALV Opoing £oti TL 10 aicBavopevov dti évepyoduey, dote v aicbavoped’,
611 aicBavopeba, kav vodpev, 6t voodpev, 10 & Ot aicBovopeba 1j voodpuev, 4Tt Eopév (To yop
givar v aicOdvesdat 7 VOgiv).



Conclusion

Apartirde lo anterior, parece claro que, a diferencia del resto de los animales, en el caso
del serhumano, a laactividad de la percepcion sensorial le acompafia la actividad racio-
nal ointelectiva.Yesta participacidnracional enelacto de la percepcion sensorial se daria
graciasalaimaginacidn racional. Puesal percibirun objeto sensible, el serhumano pasa
delapotenciaalacto, ya partirdel acto de la percepcién se desencadena un movimiento
cuasisimultaneo llamado phantasia(imaginacién): pues percibimos un objeto sensible,
por ejemplo un color; y ese color se da en un objeto concreto, por ejemplo en una flor.
Ahora bien, que tal es un colory que dicho color es por ejemplo rojo, parece ser obra de
laimaginacion racional; y que tal color rojo se da en este objeto concreto, es decir, en una
rosa, eso también parece ser obra de la imaginacion racional; y lo mismo si es una sola
0 son varias, y si es pequefia 0 grande, y que estd en movimiento o en reposo. El uso de
la palabra (/dgos) parece dotar al serhumano de la capacidad de diferencias que el resto
de losanimales no es capaz de distinguira no ser en la medida en que su conocimiento
limitado a la esfera exclusiva de la imaginacion sensible le posibilita el alimento, su
sequridad y supervivencia. Pero este tema merece un tratamiento detallado que ya se
ha realizado en otro lugar.”
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Resumen: Este articulo presenta un estudio
sobre la obra del médico Pedro Lain Entralgo,
quieneselcreadordelaAntropologia médica,
para visibilizar el planteamiento intelectual
lainiano a partir de una antropologia integral
que ofrezca una vision cientifica y filoséfica
del hombre. En otras palabras, se busca fun-
damentar la concepcidn irreductible de la
persona, en términos de la intersubjetividad,
de lasrelaciones que el serhumano establece
entanto estd abierto a otros hombres que son
sus "préjimos”.

Palabras clave: Pedro Lain Entralgo,
antropologia, intersubjetividad, persona,
Xavier Zubiri.

Abstract: This article presents a study about
the work of the doctor Pedro Lain Entralgo,
the creator of Medical anthropology, to make
visible the intellectual approach of Pedro Lain
from an integral anthropology that offers a sci-
entific and philosophical vision of the human
being. In other words, it seeks to ground the
irreductible conception of the person, in term
of intersubjectivity, of the relationships that the
human being establishes while he is open to
other men who are his "neighbors".

Key words: Pedro Lain Entralgo,
anthropology, intersubjectivity, person,
Xavier Zubiri.
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Introduccion

La pregunta sobre lo humano y las relaciones humanas en la condicidn de todo hom-
bre es un tema constante en la obra de don Pedro Lain Entralgo, quien es médico por
profesién y amigo de la filosofia por vocacién, sobre la cual se declara un aficionado: un
"filo-filésofo” (1941, p. X), da comienzo a su propuesta antropoldgica "durante el invier-
node 1940a 1941"" En el preciso momento en el que se encontraba desarrollando su
tesis doctoral sobre la psicologia de la esquizofrenia, bajo el influjo de Berze y Grule, y la
orientacion del magisterio de Ortega y Zubiri; comprendié que dedicarse a la psicologia
tedrica, tras la guerra civil, era un proyecto absolutamente inviable. En su obra Hacia la
recta final. Revision de una vida intelectual, dando razén de su desazon frente al tema,
concluird lo siguiente: "Y puesto que, para avanzar con ella, era condicion necesaria la
posesion del grado de doctor, a la confeccion de una tesis doctoral debia entregarme
con urgenciay buen dnimo. ; Cuél podria ser sutema? Sin nadie a quien consultar, éste
erami problema.”

Esasicomo escribe laque seriala primera de sus obras: Medicina e historia. En ellanos
dice: "Tres sendas concurren a esta encrucijada: la médica, la histdrica y la filoséfica. Aqui
estd miriesgo y mi aprieto.”* Aflos mas tarde, en 1999, al escribir Qué es el hombre. Evolu-
cién y sentido de la vida, de manera mas explicita, plantea como objetivo de su propuesta:
elaborar una vision cientifica y filosofica de la realidad del hombre y de la antropogénesis
aceptable por todas las mentes, cualesquiera que sean sus creencias Ultimas -religiosas,
agndsticas o ateas- acerca de esa realidad.* Basados en sus propias palabras, podemos
afirmarque, laempresa que busca constituir el planteamiento intelectual lainiano, es la de
una antropologia integral que ofrezca una vision cientifica y filoséfica del hombre.

Ensuobra Descargo de conciencia, el mismo pensador sintetiza en cuatro intencio-
nes fundamentales su planteamiento antropoldgico de la siguiente manera: 1) Hacer
de la historia sistema, obedeciendo al programa iniciado por Ortega; 2) Integrar los
hallazgos de las antropologias positivas con las intuiciones de la indagacion fenome-

T Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro.Tomo . 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente, 1968),13.
2 Pedro Lain Entralgo, Hacia la recta final. Revisién de una vida intelectual. 2da. ed. (Barcelona: Galaxi, Guten-
berg - Circulo de lectores, 1998), 29.

3 Pedro Lain Entralgo, Medicina e historia (Madrid: Ediciones Escorial, 1941), x.

* (Cf. Pedro Lain Entralgo, Qué es el hombre: evolucion y sentido de la vida (Oviedo: Ediciones Nobel, Premio
Internacional de Ensayo Jovellanos, 1999), 7.



noldgica; 3)La sistematica consideracién del hombre como un ente constitutivamente
abierto al pasado, al futuro, a los otros hombresy al fundamento tltimo de su realidad
y de la realidad en general; 4) La exploracién de los hdbitos psicolégicos, fisioldgicos
y sociales del hombre, su condicidn pistica, elpidica y filica.’

De tan amplia empresa, nos hemos aventurado en la tercera intencién del autor,
queremos analizar esa sistemética consideracion sobre el hombre como un ser abierto
a los otros hombres (vida social, convivencia). Para lograrlo nos hemos acercado a su
obra Teoria y realidad del otro, procurando una lectura atenta e interesada que aporte
una comprension profunda sobre las relaciones humanas; de la cual no buscamos hacer
una hermenéutica biblica sobre las relaciones de projimidad, sino, tal como lo plantea
Lain, construir una posible pleisologia; esto es, un conocimiento cientifico de la relacién
entre los hombres cuando estos ademds de ser “socios’, miembros de una sociedad, han
llegado a ser "préjimos”, sujetos activos de una relacion de projimidad.¢

Reduccidn de la persona en la concepcion
antropoldgica de la filosofia moderna

La filosofia moderna se abre camino en la historia de la cultura occidental a partir del es-
tablecimiento de un nuevo principio con el cual los hombres adjetivaran sus vidas como
modernas, el apotegma cartesiano: “Je ne suis qu’une chose qui pensé”.’” A partir de tal
principio se establecera una ruptura radical con la vision filoséfica anterior a Descartes,
la cual serd denominada como antigua. De acuerdo con el pensador madrilefio José Or-
tega y Gasset, a partir del giro radical del afio 1600, la historia occidental sentird la vital
necesidad de hacerdel hombre un serre-nacido, aun asi, serd posterior al renacimiento,
con Galileo y Descartes, que surgird una cultura completamente nueva: la generacién
cartesiana. Segun Ortega: "Esta generacidn cartesiana es la primera que se siente mayor
de edad, que se da de alta y toma sobre si misma la plena responsabilidad de sus pen-
samientos, dejando de ira clase, a la clase de los clasicos."®

5 (f Pedro Lain Entralgo, Descargo de Conciencia (1930-1960) (Barcelona: Galaxia Gutenberg - Circulo de lecto-
res, 2003), 442.

¢ Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro.Tomo |. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente, 1968), 45.
7 Ibid., 65.

8 José Ortega y Gasset, Obras Completas. Tomo V. (1932-1940) (Madrid: Taurus, 2010), 264.
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De acuerdo con el pensador madrilefio, el inicio de una nueva generacion esta de-
terminado por la insercién de normas y principios que otras generaciones precedentes
no podrén cambiar, solo recibir y desarrollar, por ello a partir de la maxima cartesiana
seinaugura unanueva generacion en la que, como todas las generaciones, la condicién
existencial del hombre se verd orientada hacia la inautenticidad. Dicha orientacion se
hace efectiva debido al habito, las personas se distancian de los problemas radicales de
su existencia y dejan de sentir las necesidades que integran su vida.

Aunque el planteamiento asi expresado alienta los dnimos, hay que fijar un limite
alainvestigacion con el fin de que, lejos de hacer un recorrido cronoldgico en el que se
presenten las figuras filoséficas mds predominantes de la época moderna, se direccione
el problema hacia la reduccién del concepto de persona. Para lograrlo, es necesario for-
mular los principales problemas que nacen en el seno de la modernidad y permitir que
el propio Lain formule las soluciones pertinentes para un planteamiento antropoldgico
que se muestre integral.

Se hace importante poner en consideracion la dificultad con la que se encuentra el
investigador a la hora de precisar el concepto de persona’. Atendiendo al llamado que
hace Zubiri en su obra Sobre el hombre, la mejor manera de acercarse a dicho concepto
serd através del establecimiento de los primeros obstéculos que dieron lugar a una con-
cepcidnirreductible dela persona, dificultades, que de acuerdo con el pensador espafiol,
"noson meros obstaculos negativos, sino, justamente al revés, eshozos positivos de unos
primeros pasos de aproximacidn que nos orienten en la bisqueda."™

El yo cartesiano y la reduccién de la realidad

La modernidad, como cualquier periodo de la historia, trae consigo avances y retrocesos,
resultaria indebido desequilibrar la balanza para sistematizar el aporte de un periodo
histérico como la modernidad desde una concepcién exclusivamente negativa. En su
texto Antropologia filoséfica. Nosotros urdimbre solidaria y responsable, el profesor Car-
los Beorlegui expresa la importancia del planteamiento cartesiano y de la filosofia mo-
derna para nuestros dias, si bien, podriamos decir que el hombre antiguo no se entendié

7 Para ampliar sobre el concepto de persona, sugiero el libro "Personalismo filosdfico y fenomenologia de la
persona en Karol Wojtyla" del profesor Andrés Felipe Lopez Lopez, sobretodo el capitulo 4.
10 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 1998), 103.



como problema, no podemos decirlo mismo del hombre moderno, segtin Beorlegui, en
el planteamiento filoséfico de un hombre como Descartes, el ser humano “se convierte
en cuestion para si mismo y hace avanzar la antropologia.”’" Del mismo modo, Lain, al
interior de su obra, si bien ejerce una critica central al planteamiento moderno, también
lo denomina como la aurora de la cual emerge el problema del otro, comenta:

Desde que los hombres sintieron la necesidad de entender con buenas razones el hecho
innegable y cotidiano de encontrarse con otros hombres-, la historia de ese problema ha
conocido dos etapas fundamentalmente distintas entre si. La primera abarca los primeros
decenios del siglo xvil hasta la primera guerra mundial; si se quiere, desde los afios en que
se forma la inteligencia de Descartes, primer hombre que de modo explicito se propone el
problema filoséfico del otro, hasta los afios en que las mentes de Scheler, Buber y Ortega
van acercandose a la indecisa linde de su madurez.™

Se hace perentorio, antes de adentrarse en la concepcion filoséfica establecida por Des-
cartes, conocer el ambiente social y los principales aportes filosoficos en los que emergié
el planteamiento cartesiano. En 1935, Xavier Zubiri ofrece un curso de cuatro lecciones
sobre Descartes, el cual serd publicado en el afio 2014 por la Fundacién Xavier Zubiriy
Alianza Editorial, gracias a la colaboracién de la filésofa Maria Aradjo. En sus lecciones,
Zubiri devela las concepciones mas importantes frente a las que Descartes se hallaba
paradarinicioasu obra: 1)la concepcién mecdnica del universo de Galileo, 2) la hipéte-
sis matemdtica como instrumento para el conocimiento del mundo, 3) el nominalismo,
que recluye al hombre dentro de si mismo, y 4) el Deus absconditus, el cual expresaba,
desde la mistica alemana del maestro Eckhart, que Dios ha hecho al hombre y fuera de
ese acto creador no tiene relacion alguna con el hombre y el mundo.™

Tales concepciones hacen sentiral hombre moderno una radical inseguridad. Junto
aGalileo, lageneracién cartesiana habia concluido que la causa del movimiento cdsmico
no dependia de una fuerza misteriosa oculta, sino de un orden "quasi mathematicali";

M Carlos Beorlegui, Antropologia filoséfica. Nosotros urdimbre solidaria y responsable. 2da. ed. (Bilbao: Univer-
sidad de Deusto, 2004), 332.

12 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo II. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 15.

13 Xavier Zubiri, Cursos universitarios. Volumen IV (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 2014),
281.
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con el nominalismo, creia, que accedera una comprensién adecuada de lo que es la rea-
lidad en si misma era unimposible, por lo cual, solo podria concebirse como real aquello
que proveniadelinteriorde lamente.Aunasi,aunque las cosas tuviesen un orden mate-
matico descifrable por la mente, el pensador moderno proclamaba que el resultado de
la suma, dos mds dos son cuatro, pendia del querer de Dios. Lejos de poder concluir, con
la mistica alemana el hombre moderno creyd no tener relacién directa alguna con Dios,
solo podiaentenderse como creado porél, pero no poseiavinculoalguno que le uniera o
le relacionara con la divinidad. ; De qué podia tenersequridad?Alo que comenta Zubiri:

Esta situacion no adquiere rango filoséfico hasta el momento en que Descartes especula
sobre el Universo, el Hombre y Dios en sus Meditationes de prima philosophia, aceptando
|a situacion de inseguridad metafisica en que le coloca su época, y pasando revista a todos
los 6rdenes del conocimiento para probar que resisten aladuda. Asillega a la conclusién de
que de todas las cosas pueden ponerse en duda semel in vita; al menos una vez en la vida
estar sequros de algo.™

En este orden podriamos preguntarnos: ; De qué tiene sequridad Descartes? Responde-
mos: de que lo tnico que permanece firme de todo cuanto existe es la duda misma, y
por ello declara: "Cogito ergo sum". La bisqueda filoséfica del fildsofo francés le llevara
anegar la existencia de la realidad en su totalidad, lldmese cosas, hombres, otros, cor-
poreidad, lo tnico que puede ser verdad radical es la duda, ella otorga a su filosofia la
certeza, la evidencia que se requiere para hacer de las ideas, claras y distintas. Descartes
es el hombre que le tocd ser en su tiempo, tal como aclara Ortega: "El tiempo histérico
en el que vivimos es el camino por donde, queramos o no, tenemos que marchar, y,
queramos o no, deja caersobre nosotros la polvareda de las creencias colectivas vigentes
en esas fechas."s

No obstante, la aventura cartesiana expresard al hombre desde un profundo dualis-
mo que serd objeto de numerosas criticas. En Espafia, pensadores como Ortega, Zubiri
y Lain manifestaran su més sentida oposicién al planteamiento cartesiano, ;por qué?
En 1933, en una serie de publicaciones hechas por Ortega y Gasset para el periddico
La nacién, expresaba su descontento con la filosofia cartesiana por hacer del sujeto el

" Ibid., 283.
15 José Ortega y Gasset, Obras Completas. Tomo X. (1949-1955). Obra pdstuma e indices generales (Madrid:
Taurus, 2010), 7.



centro del conocimiento, por buscar mas que la verdad, la certeza y por cometer, segin
sus propias palabras, una peripecia: ensimismar al hombre. Comenta Ortega:

El problema planteado al hombre se mete ahora dentro del hombre, se ensimisma; es cues-
tion del hombre consigo mismo. La cuestién de la verdad queda reducida a la cuestidn
intima, doméstica, de la certidumbre. La verdad se convierte en la necesidad, en la menes-
terosidad que el hombre padece de "salir de dudas” y "estar en lo cierto". Es mucho mds
sorprendente de lo que se supone que exista un ente -el hombre- condenado a tener que
estar en lo cierto, esto es, a acertar. Toda la sustancia dramética de nuestra vida se cifra en
es0: queramos o no, tenemos que acertar.

Por su parte, Xavier Zubiri, ocupado de manera constante por construir un vinculo entre
filosofia y realidad, en el que la realidad radical no es reductible al sujeto y estd com-
puesta por un sistema de notas que le constituyen como una estructura que en esencia
es dindmica, expresa su propia concepcion acerca del hombre de una manera integral.
Porello, influenciado por el planteamiento orteguiano, demanda el principio cartesiano
“cogito ergo sum” como reductivo, ya que el sujeto es constituido en el planteamiento
de Descartes como el que determina la realidad ltima, expresando lo que la cosa es, lo
cual "representa dentro de esta primera determinacién el en si de la realidad: por ser
algo en si mismo y no necesitar otro en quien residir.""?

Para comprender la resistencia de Zubiri al planteamiento cartesiano habria que
prestar mayor atencion a su obra. Con la publicacién en 1989 de Estructura dindmica
de la realidad, escrito que surge de un curso dictado en Madrid durante noviembre y
diciembre de 1968, Zubiri queria hacer frente a algunos criticos que consideraban su
definicién sobre la realidad como estética. Si bien en 1962 en su texto Sobre la esencia
se habia afirmado que la realidad como esencia es estructura, esto no significa que por
serlo se esté determinando o fijando, antes bien, se pretende distanciar la realidad de la
sustancia, la estructura de la realidad, para permitir asi lo que sera considerado el giro
metafisico de su planteamiento, que la realidad sea la estructura constitutiva del sery
no al contrario. Comenta Zubiri:

16 José Ortega y Gasset, Obras Completas. Tomo V. (1932-1940) (Madrid: Taurus, 2010), 255.
7" Xavier Zubiri, Cursos universitarios.Volumen | (Madrid: Alianza Editorial - Fundacion Xavier Zubiri, 2007), 473.
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A'mimodo de ver, es un completo error hablar del esse reale. De lo que hay que hablar es
de realitas in essendo. Lo primero es la realitas, y el ese es justamente un acto sequndo. Es
realitas in essendo, pero no es el esse reale. Con lo cual la realidad, lejos de serun momento
del ser-el médsimportante si se quiere, esto noimporta para el caso-, empieza por no serun
momento del ser, sino por seralgo previo al ser.®

Establecido el giro metafisico, Zubiri habialogrado evidenciarla reduccion de lafilosofia
moderna, esencialmente de la sentencia cartesiana “cogito ergo sum”; solo a partir de
Descartes el hombre moderno llegé a poneren duda la existencia de la realidad exterior;
solo a partir de Descartes el hombre de la modernidad conquisté para si la soledad, re-
cluido en su yo juzgé la realidad del mundo y del hombre. Acto reprochable, acto inatil
del cual, segtin Lain, "Gnicamente los solipsistas mas extremados llegan a la ficcion
mental de negar la realidad del mundo exterior."*?

Aun asi, vale la pena, antes de considerar la critica zubiriana a la filosofia moder-
na, acercarnos al planteamiento filoséfico que ha postulado el propio Descartes para
hacernos una idea del denominado reduccionismo antropoldgico que se le aduce al
planteamiento cartesiano. En el Discurso del método ya el fildsofo de Francia declaraba:

Conoci por ello que yo era una sustancia cuya esencia y naturaleza toda es pensar, y que
no necesita, para ser, de lugar alguno, ni depende de cosa alguna material; de suerte que
este yo, es decir, el alma por la cual yo soy lo que soy, es enteramente distinta del cuerpo y
hasta més facil de conocer que éste, y, aunque el cuerpo no fuese, el alma no dejaria de ser
cuanto es.?

Para el planteamiento cartesiano, seguin su expresion latina, la naturaleza humana es
"cogitatio", concepto que expresaria una realidad que esta situada mas allé de la mera
actividad intelectual. Cogitare seria mas que pensar, cualquier actividad consciente del
alma como dudar, negar, comprender, querer, imaginar, temer, sentir; cogitare se debe-
ria entender mejor como vivir. Para fundamentarlo, el propio Lain cita la tercera medita-
cién cartesiana en su versién latina: Cogitationis nomine intellego illa omnia quae nobis

'8 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacion Xavier Zubiri, 1998), 27.
19" Pedro Lain Entralgo, Idea del hombre (Barcelona: Galaxi Gutenberg - Circulo de lectores, 1996), 311.
20 René Descartes, Discurso del método. Obras completas (Madrid: Gredos, 2011), 124.



consciisin nobisfiunt, quatenus eorumin nobis conscientia est.2 Lareduccion que se adu-
ceal planteamiento antropoldgico cartesiano surge cuando el término latino cogitatio es
traducido como "pensée”, con lo cual se da por concluido que en la psicologia cartesiana
"el hombre es un "yo" cuya actividad primaria consiste en “pensar"?, razonamiento que
no es posible segtin el planteamiento metafisico de Zubiri; por ello comenta:

Efectivamente, consideremoslo que esen un hombre que habla de simismo. Dice "Yo". Este
Yonoeslarealidad del hombre, jcoémovaaserlo? Elhombre tiene esa realidad incluso aun-
quenoesté ejercitando eso que esel actode seryo.Elhombre esunarealidad psicosomética,
tiene dimensiones sociales, etc.(...). Pero el hombre es una realidad. Y lo que llamamos yo
es precisamente el acto sequndo. Aquel acto en que mi propia realidad se afirma a si misma
de una manera reduplicativa y formal en acto segundo, en la accion que estd ejecutando.??

Atendiendo a las palabras de Zubiri podriamos considerar la concepcién sobre la reali-
dad, dentro del planteamiento moderno, como precedida del yo; con lo cual la realidad
radical quedaria reducida, lo que no podria aceptarse. Al colocaren primerlugarla esen-
ciay posterioraellalarealidad, se negarialarealidad del mismo hombre y su naturaleza
relacional con el mundo, las cosas y los otros. El hombre como sujeto necesita de una
realidad exterior a él para hacerse cargo de su propia existencia, es lo que afios mds
tarde pondra en consideracion Kant. Para el fildsofo de Prusia, el apotegma cartesiano
cosifica al serhumano, ya que el pensamiento se convierte en la operacion mds radical y
decisiva de su existencia. Por ello, en 1797, tras la publicacion de su obra Metafisica de
las costumbres, Kant establecera que el hombre mas alld de ser homo phaenomenon, es
también homo noumenon, en palabras de Lain: yo soy algo més que "fenémeno”; yo soy
también "nolimeno”; y en el nodmeno de mi ser, mas alla de mi condicién de sujeto, yo
soy persona (Person, Persdnlichkeit).

La concepcion de persona surge en Kant como una manera de afrontar el plantea-
miento cartesiano. Segln Zubiri, tal concepcién serd la primera que se establecera en
la modernidad. Debe anotarse, que ya con Cicerdn el pensamiento filoséfico habia co-

21 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo II. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 65.

22 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro.Tomo |. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente, 1968), 65.
23 |pid., 27-28.

2 Ibid., 99.
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nocido una oposicion entre personay res, pero tal oposicién seria establecida dentro de
un lenguaje meramente juridico; porello, debe afirmarse que solo con Kant el concepto
serd elevado a “categoria metafisica”.> A partir del planteamiento kantiano no se hablard
mds de cosas extensas y cosas pensantes, sino que se partira de la distincién entre cosas
y personas. Comenta Lain:

Inaccesible a mi propio conocimiento especulativo, mi yo moral, el yo de mi "deber ser”,
aquello por lo cual yo soy fin en mi mismo y no medio, me eleva a la dignidad de ente
realmente libre y me hace autor responsable de mi individual vida fisica. El ser mas propio
de la realidad humana seria incluido en su "deber ser"; y asf, al "yo soy cosa pensante” de
|a filosofia cartesiana, Kant opondré resueltamente un "yo soy conciencia moral” o "yo soy
deber".2

Si bien es cierto que con el planteamiento kantiano la filosofia moderna avanzara en
la comprension de la realidad humana, no por ello debemos pensar que la concepcién
sobre lo que sea la persona quede integralmente entendida. De acuerdo con Zubiri, en
el planteamiento kantiano se denomina como persona a una realidad que es sujeto de
un deber moral, algo “sui iuris", que tiene responsabilidad sobre si mismo, lo que no
resultaria suficiente para aproximarnos a una definicion adecuada de lo que sea ser
persona. Afirma Zubiri:

Esta diferenciacion meramente juridica y moral, sin ser baladi, no es primaria y radical. Pri-
mero, porque si bien es verdad que toda persona es sui iuris, sin embargo, no se es persona
por ser sui juris, sino que se es sui iuris porque se es persona. Y sequndo, no estd dicho en
ninguna parte que a la persona no le competan también, como momentos formalmente
constitutivos suyos, otros caracteres que, en la concepcién kantiana, harfan del hombre una
res, una cosa.”’

Siendo este el planteamiento que se cuestiona a Kant, habria que preguntarse: ;cudles
son losrasgos principales que permitirian definir de maneraintegral ala persona huma-

25 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacion Xavier Zubiri, 1998), 103.

2% Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo I. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 99.

27 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 1998), 103-104.



na? 0 ;qué elementos expresarian, de manera integral, una concepcion filoséfica en la
que nose reduzcaala persona misma?Al parecer, con Zubiri podremos percibirque nila
realidad total debe sernegada porel sujeto, nilarealidad del serhumano puede ser ne-
gada como unares, una cosa. Desde una mirada antropoldgica lainiana, no basta con los
supuestos metafisicos para definir a la persona, también deben acogerse los supuestos
psicofisioldgicos del serhumano para que sea comprendidoy expresado en su totalidad.

El yo cartesiano y la reduccion del cuerpo

El reduccionismo causado por lafilosofia moderna es bifaz, por un lado, se niega la reali-
dad, en nombre de unyo que apruebay desaprueba lo existente el pensador cartesiano
formula una intuicion que le permita ver clara y distintamente las cosas; por otra, se
niega la dimensién corpdrea del ser humano. El ansia de certeza y claridad hace que el
pensador moderno (pensador cartesiano) ponga en duda la dimensidn corpdrea redu-
ciéndola a un razonamiento analdgico. A ello comenta Lain: "para un yo pensante que
asi aislay sustantiva su propio pensamiento, el cuerpo propio es en principio un flexible
caddver adosado a la res cogitans."*

Sielyocartesianoreduce larealidad, reduce conellolarealidad concretadel hombre.
Tal deduccién no surge como una conjeturafrente a lo planteado por el pensador moder-
no, serd Descartes mismo, quien en dos de sus textos (Las meditaciones y el Discurso del
método), permita tal sintesis. En Teoria y realidad del otro, Lain alerta sobre la reduccion
antropoldgica que se opera desde lamodernidad sobre el cuerpo. Si para planteamiento
medieval el cuerpo era despreciado por el pecado, en la modernidad no serd redimido
por la razén, al contrario, serd esclavo del yo. Es, por lo tanto, necesario, interrogar al
pensadormoderno porsu concepciénsobreloque sealarealidad,aloque Lain comenta:

Solo consigo mismo, el hombre moderno se ha visto en el trance de encontrar en su propia
realidad individual los méviles y los rganos de su conquista del otro (...). Recluido en mi
propia realidad con la ayuda de un método idéneo, lograré descubriry utilizar en beneficio
mio les trésors de mon esprit. Pero en esa viviente soledad mia, ;cual es para mi mi realidad
més propia? Parece que esta interrogacién solo puede tener una respuesta, la respuesta que

2 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo I. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 42.
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dice: "Yo".Parami, esto que llamo yo-la palabra que empleo paranombrar el sujeto de todas
mis actividades personales: yo pienso, yo hablo, yo ando, yo como- parece ser la realidad
mds primaria e inmediata.?’

La vision reductiva de la filosofia moderna generé un solipsismo extremo, en el que la
realidad y con ella la dimensién corporal, fue cuestionada por el yo. En Las Meditacio-
nes Descartes aceptaba la realidad con la que se topaba -obreros, capas, espectros u
hombres- por el juicio que establecia su yo sobre estos: "yo juzgo que son verdaderos
hombres, y asi comprendo, por la sola capacidad de juicio de mi espiritu, o que con mis
0jos crefa ver." Planteamiento que serd reconocido, afios mas tarde, como el razona-
miento analdgico, el cual, pensadores como Husserl, Ortega, Zubiri y Lain, declararan
como inadecuado. Segln Lain, solo los solipsistas més extremados se permiten negar
la realidad,*" por ello, en Ser y conducta del hombre expresara su concepcion personal
frente al yoismo moderno:

Contraloquetantos, desde Descartes, han afirmado, tampoco larealidad del mundo exterior
-mds precisamente: la certidumbre de que el mundo exterior existe realmente-, tampoco
ella es la conclusion de un razonamiento convincente. Aunque sinceramente diga hacerlo,
realmente yo no dudo de que sean reales el suelo que piso y el arbol que veo; y no puedo
hacerlo, porque "estar en la realidad” y "estar en el mundo” son condiciones esenciales de
la existencia humana. Sin mundo yo no existiera, no seria posible que un ente dijese yo.*?

No solo la realidad se evade de un razonamiento analdgico, el cuerpo también. Si la
realidad pone resistencia a los sentidos, el cuerpo ofrece certidumbre al sujeto, con éste
el yo concreto, el sujeto individual estd en el mundo, por lo que afirma: "de mi cuerpo
procede en su primer origen”.** Por ello, en un vinculo entre resistencia-existencia, unas
veces pasivo (el objeto quetoco, el suelo que piso), en otras, activo (el viento que azota mi
cara), declara: "lo que me resiste, existe; lo que existe, me resiste."** Estar en la realidad,

¥ |bid., 37.

%0 Ibid., 39.

3T Pedro Lain Entralgo, Sery conducta del hombre (Madrid: Editorial Espasa Calpe, 1996), 311.
32 Ibid.

3 Ibid.

% Ibid., 312.



segln la vision antropoldgica lainiana, es un ofrecimiento natural del cuerpo, no hay
queforzarlarazén para sentirse instalado, resultaria inttil negar la existencia del cuerpo
propio y el cuerpo ajeno. En las Meditaciones, declara Descartes:

En mi segunda percepcion, ;veo la misma cera? “Es la misma cera’, dice en tal caso nuestro
lenguaje habitual. Pero en rigor, lo Gnico cierto es que yo juzgo que eso que yo veo es la
misma cera que antesvi. Con mis 0jos creo verun hombre; con mi mente juzgo que ese bulto
que veo es un hombre, y gracias a este juicio puedo gozar tranquilamente de su compafifa.
Tal es la doctrina de Descartes.

La empresa cartesiana, apreciada como innecesaria, fracasa en su intento de constituir
la realidad humana determinéndola por el yo, tal empefio es declarado por Lain como
un “"yoismo", entendiendo tal concepcion como: “un trisecular empefio del hombre por
hacer del yo la realidad originaria de todo posible sabery de toda posible accién."* La
apropiacion de la realidad no puede hacerse sin posesion, para que tal operacién se
efectlie se hace necesario que el serhumano esté constitutivamente formado para hacer
suya la realidad. En 1989, con la publicacion de Ef cuerpo humano. Teoria actual, Lain
comentara:

Yo nosé cémo poseeran losangeles, sies que los dngeles existeny poseen; solo sé que hasta
mis actos de posesién mas intelectuales es mi cuerpo lo que me permite realizarlos. Por mi
CUErpo y con mi CUerpo poseo y sé que poseo tales o cuales saberes. No es un azar que el
término "aprehension” -del latin apprehendere, agarrar,asir-serd definido en el diccionario
como el acto de captary hacer nuestras las especies de las cosas.’

Atal critica se debe sumar un sequndo texto de Descartes: El Discurso del método, ante
el cual la dimensidn corpdrea se ve desestimada por un sujeto que le expresa como un
bulto 0 maquina. Ya anteriormente, fundamentados en el curso de Zubiri, habiamos
sintetizado las principales propuestas establecidas en ambiente social del hombre mo-
derno, entre las cuales se habia explicitado la vision mecdnica del universo establecida

35 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro.Tomo |. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente, 1968),
39-40.

3% Ibid., 205.

37 Pedro Lain Entralgo, £/ cuerpo humano. Teoria actual (Madrid: Espasa Calpe, 1989), 133.
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por Galileo, la cual serd llevada al extremo en la obra de Descartes. Un sujeto, que no
vivencia su cuerpo, que instalado en un yo que se descubre como pensante se esfuerza
innecesariamente por entender su realidad, cuando a la inversa, estd haciendo de ella
una abstraccion mental.

Muchas son las dificultades frente a las cuales nos enfrentamos, cuando queremos
entretejer o destejer, como afirma Lain, la realidad del ser humano, pero ninguna que
sea mas perentoria que aquella, en la que por afirmar de manera radical al ser humano
como sujeto pensante se le desaprecia como ser integral. Seria necesario, por lo tan-
to, cuestionarnos sobre el olvido de la realidad corporal en la modernidad: ;descuido,
reduccionismo, desconocimiento? ; Cudl seria la causa que sumergié en un dualismo
antropolégico a la generacién cartesiana? En Teoria y realidad del otro, Lain va citando
y ejemplificando la causa de tal dualismo, comentando el Discurso del método, afirma:

El bulto material que tengo ante mi'y que me parece ser un hombre puede ser tan solo un
mufieco mecanico, como aquel "hombre de palo” que Juanelo Turriano hacia andar por las
calles de Toledo, un robot, como decimos hoy. No obstante la “capacidad de juicio de mi
espiritu” me hace comprender que ese bulto semoviente es un hombre real y verdadero.*

Que el hombre sea una especie de robot, un bulto semoviente es una expresion que
brota del planteamiento filoséfico cartesiano en una total diferenciacion con el pen-
samiento antiguo y medieval. Si bien para el antiguo el lugar de interpretacién y
comprension del ser humano era el universo, no serd asi para el medieval ni para el
moderno. De acuerdo con la visién antropoldgica del medievo, el ser humano es una
realidad que se distancia del mundo, es un dnima, afirma Zubiri,* y al serlo, no tiene
relacién con el mundo, sino con su creador. Por lo tanto, aunque el cuerpo sea la ex-
presion de unidad de hombre y mundo, el alma es el principio sustancial segtn el cual
debe ser comprendida y asumida su condicion. ;Cual serd entonces la comprensién
filoséfica que brindard al pensamiento filoséfico moderno un hombre como Descar-
tes? Comenta a este respecto Zubiri:

%8 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo I. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 41.

39 Xavier Zubiri, Cursos universitarios. Volumen IV (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 2014),
294.



Para Descartes el espiritu humano, constituye el centro del filosofar cartesiano; el alma, lo
mismo que el cuerpo, es un ente dudoso eincomprensible, ninguno de ellos (ni el cuerpo ni
el alma) puede constituir el exordio de la filosofia. El hombre se encuentra sin cuerpo y sin
alma. Descartes no se encuentra con un alma, como tampoco se encuentra con su cuerpo, ni
con el mundo fisico, sino simplemente con el hecho de su duda; de ahi que el comienzo de
|a filosofia cartesiana sea el ego que no incluye en si ni el cuerpo ni el alma.*

El sujeto, comentard Zubiri, no serd comprendido por Descartes como una unidad psi-
cofisica o antropoldgica de cuerpo y alma, tal comprension opera en la filosofia griega.
El'hombre, segtin la expresién antropoldgica de Descartes, se debe entender como una
cosa(res)que esta porfueradel cuerpo, entanto que "el mundo exterior existe en si, pero
no para si; en cambio el alma existe para si"“', lo que constituye al sujeto como un para
si, como una conciencia que permite, a través de las ideas, darse cuenta de.

El cuerpo, dentro de la concepcién cartesiana, no podia tener una apreciacién sobre-
saliente, solo el ego, al ser conciencia mediante la cual el hombre podia darse cuenta,
hacia resistencia al mundo, lo que permitia que el sujeto se fundamentara a si mismo
mientras constituia al mundoy la realidad. Siendo esta la concepcidn filoséfica que ope-
rabaen el planteamiento de Descartes, el pensamiento moderno terminaréd determinan-
do que, lo que pudiera expresarse sobre Dios, el cuerpo y el alma, solo se podria hacer
desde la conciencia "que duda, y sabe, y se da cuenta de ellas".*

Frente a tal planteamiento Lain expresa su incomprension: ;como podia Descartes
pretender definir la condicién humana en aquel ensimismamiento metafisico? Asu jui-
cio, la filosofia moderna expresa un imposible metafisico, por lo cual afirma: conformé-
monos con reiterar frente a ella lo que ya es sentencia topica del pensamiento actual:
que para mi, pensar es siempre "pensar de" y existir es "existir con".3

Ensuma, puede afirmarse de forma directa, que en la historia de la filosofia moderna
el cuerpo es cosificado, es reducido metéddicamente a mdquina; se trueca en artefacto,
se "desnaturaliza"*y con ello nos preguntamos: ;qué tarea le queda al hombre contem-

40 Ibid., 295.

Y Ibid., 297.

2 Ibid.

5 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo I. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 41.

4 Ibid., 43.
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poraneo y qué caminos se emprenden? Razon de ello se intentara dar en un segundo
momento. La comprension de la condicién humana desde una vision integral, como
persona, podrd ser una respuesta adecuada, mas no Ultima; Lain reconoce que la tarea
de explicary comprender al hombre no es nunca dltima y que el empefo de dar razén
suficiente de su realidad es un callejon sin salida.*

Persona e irreductibilidad,
hacia una antropologia integral

La concepcion sobre la persona es establecida por Lain de forma constante en su obra, no
puede simplemente afirmarse, que para conocer de manera detallada su planteamiento
filoséficoy antropoldgico, haya que recurrir de forma explicita a su obra Teoria y realidad
del otro. Puede afirmarse, sin reparos, que la idea que procura de ser humano esta fun-
damentada en una comprensién de su totalidad, individualidad y apertura a los otros.
Yadesde 1941, en Medicina e historia, Lain postula para la medicina un nuevo quehacer
que se encuentre abierto a la vida y a la persona.* Igualmente, en su obra £/ cuerpo
humano. Teoria actual, tampoco se distancia de una vision integral. En la construccién
de su teoria sobre el cuerpo, sintetiza del siguiente modo su propuesta:

Laidea descriptiva que yo propongo dice asi: cuerpo de un vertebrado bipedestante que in-
dividualmente estd ejecutando una conducta especificamente humana; conducta que debe
ser descrita y entendida como resultado diacrénico y global de la sucesiva actividad psicoor-
ganica de un sujeto personal que vive en el mundo.*’

Es pertinente aclarar que, en lo tocante ala concepcidn filoséficay antropoldgica de Lain,
la persona no es tema de una sola obra, es una concepcion propia del autor en toda su
obra; del mismo modo, debe especificarse, que su manera de concebir la realidad hu-
mana, surge de la vision pentltima, que acerca del hombre, ofrece Xavier Zubiri. Segin
Lain es el planteamiento metafisico y antropoldgico de Zubiri, con el cual se identifica

% Pedro Lain Entralgo, Antropologia Médica para clinicos (Barcelona, Madrid, Buenos Aires, Bogota, Caracas,
Lima, México, Quito, Rio de Janeiro, San Juan de Puerto Rico, Santiago de Chile: Salvat Editores, 1985), 6.

4 Pedro Lain Entralgo, Medicina e historia (Madrid: Ediciones Escorial, 1941), 9.

4 Pedro Lain Entralgo, £/ cuerpo humano. Teoria actual (Madrid: Espasa Calpe, 1989), 286.



de manera mas plena, y en éste hallara los fundamentos necesarios para ofrecer una
concepcion de la persona que no se aprisione en dualismos o reduccionismos.

Por Gltimo, es importante considerar la dificultad sefialada por Zubiri y Lain, a la
hora de establecer una concepcidn que resulte comprensible y que, a su vez, no reduzca
o limite al ser humano en su integralidad. Ya se ha expresado anteriormente la imposi-
bilidad del planteamiento antropolégico moderno, para ofrecer una concepcion sobre
el individuo humano que resulte integral, se hace necesario ahora ofrecer una nueva
comprension del problema. Intentaremos dar estructura al tratado, por lo cual abarcare-
mos tres interrogantes: una presente en la obra de Lain, las otras dos consideradas como
primordiales para la investigacién: ;qué es pues la persona? y ;qué elementos deben
considerarse para que podamos afirmar que en la concepcién filoséfico-antropoldgica
de Pedro Lain Entralgo la persona humana es irreductible? Seria también importante
dedicarunos cuantos renglonesa especificar la originalidad del planteamiento lainiano,
entornoal problema que nos convoca, para responder a esta cuestién: en la concepcion
sobre la persona humana que emerge de la obra del pensador aragonés ; qué es zubi-
rianoy qué es lainiano?

El concepto de persona en la antropologia
filoséfica de Zubiri y Lain

En 1968, Zubiri habia declarado la realidad como anterior al ser. Fruto de tal concepcidn,
redacta su obra Estructura dindmica de la realidad, en la cual se cuestiona: “;en qué
consiste eso que llamamos que algo sea real?"*¢ Para dar respuesta, vera como necesario
recurrir a lo que desde el pensamiento griego se habia establecido como realidad: la
subjetualidad. Segun Zubiri, en tal comprensidn de la realidad se afirma que cada nota
o accidente que posee la cosa en si misma, la posee en virtud del sujeto que la determi-
na, lo que a su modo de entender es erroneo. La realidad, antes que subjetualidad, es
estructuralidad, estructura. Declara:

Estructura es la actualidad de la unidad primaria en un sistema constructo de notas. En
ella, en esta actualidad, el efecto formal del sistema consiste en determinar la posicion

8 Xavier Zubiri, Estructura dindmica de la realidad (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 1989), 29.

35

-NicoLAs DuQUE NARANJO - OLGA LOPERA VALDES

JONNY ALEXANDER GARCIA ECHEVERRI



NJV1 04d3d 30 0J190T0d0Y¥LNY-02140S0TI4 OLNIIWVILNVId 13 NI YNOSY3d V1 30 379112NdIY¥I NOIDdIINOD V1

36

de cada una de las notas dentro del sistema. No consiste en que cada nota emerja del
sujeto, sino consiste en que cada nota ocupe un lugar perfectamente determinado dentro
de otras notas.*’

El planteamiento filoséfico de Zubiri permitird a Lain formular una antropologfa de ca-
racter integral, desde la cual la condicién humana sea explicada y comprendida como
una estructura sistematica, unitaria, dinamica, elementos que solo son expuestos con
profunda claridad en la obra de Xavier Zubiri. Siendo esto admitido, debemos pregun-
tarnos: ; Cuales son esos elementosy de qué manera influyen en la concepcion antropo-
l6gica de Pedro Lain Entralgo?

En Sobre el hombre, Zubiri habia afirmado la condicién humana como una unidad;
suvisiénantropolégicaevidencia unaconcepciénintegral del serhumano,segidnlacual,
el hombre no es una realidad de cardcter dual que posee "organismo y psique”. Queda,
porlotanto,interrogamos: ;Qué esentonces el serhumano? ;Cémo expresarla realidad
humana sin estratificar uno de sus sistemas? ;Hoy qué podremos decir de esa realidad
radical que es el hombre? ;Es fisica o espiritual? ; Acaso podremos decir algo mas alla,
que exprese su individualidad, su determinacién como persona, sin remitirnosa un yo
en el que se le reconozca como colonizador y conquistador de la realidad total? Zubiri
responde: "el hombre es psico-organico, es una sustantividad psico-organica”.®

Tal afirmacion, por sisola, no goza de originalidad, sequramente pudo ya ser expre-
sadaconanterioridad. Lo que dard un sello de identidad al planteamiento antropolégico
zubiriano estard expresado desde una nueva concepcién: el hombre no es sustanciali-
dad, sino sustantividad. En Sobre el hombre, se afirma: La realidad humana no es una
substancia, sino una unidad de sustantividad, un sistema clausurado y ciclico de notas
constitutivas. De estas notas, unas son de cardcter fisico-quimico; otras, por ejemplo la
inteligencia, el sentimiento, la voluntad, son de cardcter psiquico.”’

A tenor del planteamiento zubiriano, un subsistema, sea el psiquico o el orgénico,
no podré expresar con suficiente fuerza la realidad con la que el hombre se encuentra
estructurado ;y en virtud de qué? Que al ser sistema o estructura sustantiva posee unas
notas elementales que impidirian reducir la realidad humana a lo meramente orgdnico
0 a lo meramente psiquico. Debe existir entre ambos subsistemas una unidad, segtn

4 Ibid., 37.
50 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 1998), 59.
ST Cf Ibid., 57.



Zubiri, una solidaridad que les permite unificarse para constituir al ser humano y no
expresar su condicion desde reduccionismos antropoldgicos.

Sienlaideade hombre que posee Zubiri se exprese la condicién humana sin anclar-
se a reduccionismos, tal antropologia filoséfica se convierte en referente para la antro-
pologia contemporadnea. Aun asi, a consideracién de Lain, en la antropologia filoséfica
contemporanea no se ha tomado en serio el planteamiento filoséfico zubiriano, de ha-
cerlo, se podrian desinstalar las doctrinasatin vigentes que expresan la realidad humana
desde un dualismo antropoldgico, sea este cartesiano o cristiano; o desde los monismos
antropolégicos, sean estos materialistas o mentalistas. Aun asi, Lain no espera a que el
planteamiento zubiriano sea tenido en cuenta, se lanza a construir su personal idea del
hombrey, para hacerlo, parte de la visién pentltima que sobre el hombre ha construido
Zubiri; por ello, en 1995, con la publicacién de Qué es el hombre. Evolucion y sentido
de la vida, Lain expresara laimportancia del planteamiento zubiriano, para su empresa
antropoldgica. Afirma lo siguiente:

Una sutil idea cosmoldgica y metafisica de Xavier Zubiri, pienso que no suficientemente uti-
lizada por él, 1a afirmacidén de que la realidad radical del cosmos consiste en ser dinamismo,
puede dar fundamento metafisico y cientifico satisfactorio a una idea de la hominizacién,
tanto filogenética (la aparicion de la especie humana en la biosfera terrestre) como ontogé-
netica (la conversién embrioldgica del zigoto en persona), capaz de servir de base razonable
a cuanto mas alla de la evidencia racional, en unos casos como dualismo hilemérfico, en
otros como monismo materialista, sobre la Gltima realidad del cosmos y del hombre se
piensey se crea.’

Dicho lo anterior, tendriamos que interrogarnos ;cémo puede tal explicacién contribuir
a la comprension de lo qué es la persona humana? Que expresar al ser humano como
una realidad en esencia estructural, cuyo sistema posee una sustantividad que hace de
lo psiquico algo organicoy de lo orgdnico algo psiquico no podria entenderala persona
humana como una realidad meramente psiquica o metafisica. ; Qué antropologia filoso-
fica en la actualidad se puede permitir tal reduccion? El concepto de persona no es solo
una realidad de cardcter metafisico, con ello se estaria retornando a una comprensién
sustancial del serhumano. No es suficiente expresar que el hombre es una realidad con-

52 Pedro Lain Entralgo, Pedro, Qué es el hombre: evolucidn y sentido de la vida (Oviedo: Ediciones Nobel, Premio
Internacional de Ensayo Jovellanos, 1999), 8.

37

- NicoLAs DuQUE NARANJO - OLGA LOPERA VALDES

JONNY ALEXANDER GARCIA ECHEVERRI



NJV1 04d3d 30 0J190T0d0Y¥LNY-02140S0TI4 OLNIIWVILNVId 13 NI YNOSY3d V1 30 379112NdIY¥I NOIDdIINOD V1

38

creta e individual porque puede pensar la realidad, aunque el hombre pueda pensarla
debe estar constituido por una estructura que le faculte para tal capacidad. En Sobre el
hombre afirma Zubiri:

Poreso, cuando se habla de que soy unarealidad en propiedad, no se hace referencia exclu-
sivamente a mis actos -aquellos actos que ejecuto y de los que soy duefio- sino a las estruc-
turas, en virtud de las cuales me pertenezco a mi mismo y, por pertenecerme a mi mismo,
ejecuto actos que me son propios. Aqui propiedad no es una propiedad de orden operativo,
esuna propiedad de orden constitutivo. Porque me pertenezco constitutivamente, los actos
que ejecuto van a ser propios de mi, operativamente.*

No podemos decir, sin mds, que larespuesta a qué hace al hombre persona esté limitadaa
lo meramente psiquico, debe sertambién unarealidad estructuralmente orgénica: perso-
neidad. Decir personeidad (esto es, la consistencia de la persona) es diferente a decir perso-
nalidad, ya que esta tltima estd dada por la cualidad que los actos imprimen a la realidad
de su ejecutor.*Tal enunciado puede traer consigo confusiones, pero lejos de permitirlas,
debe aclararse que, aunque los subsistemas (psique-organismo) trabajan en unidad, hay
otroelemento mas que permite establecer una diferencia radical con el resto de seres vivos
y de modo més especifico, con aquellos que le son mds cercanos a su estructura como son
los animales. Solo el hombre, a diferencia del resto de seres vivos, trasciende su realidad,
convierte al medio en mundo, segun lo expresa el propio Max Scheler. Y aunque, como
toda realidad, sea considerada como un sistema sustantivo, ciclico, cerrado (que tiene
subsistencia); el hombre es la Ginica realidad que esta en apertura. Comenta Zubiri:

Elhombre eslavidatranscendiendo en el organismo alo meramente orgénico. Transcender
esirde la estimulidad a la realidad. Este transcender tiene asi dos momentos: primero, es
trascender no de la animalidad, sino transcender en la animalidad; la psique, en efecto, no
es algo afiadido al organismo, sino un constructo estructural con él. Por tanto, transcender
noessalirse del organismo,sinoun quedarse en el organismo, en laanimalidad.Y, segundo,
es transcender en la animalidad a su propia realidad. La unidad de estos dos momentos es
justo lo que significa la definicion del hombre: animal de realidades.*

53 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 1998), 112-113.
* Ibid., 113.
> Ibid.,59-60.



No podemos perder de vista, que tras el intento decidido de definiral hombre o formular
una visién personal de la manera como se comprende, se ponga en riesgo su concreti-
sima realidad. Y que si bien, desde Grecia hasta nuestros dias ha existido una tendencia
a establecer una semejanza entre hombres y animales, también se ha intentado partir
de las notas elementales que le distancian. Tal empefio ha sido constante en la antro-
pologia, verbigracia Max Scheler en El puesto del hombre en el cosmos establece una
comparacion entre los seres vivos, declara que la diferencia entre hombre y animales no
esde grados, sino de esencia. Por lo que culminard afirmando que el hombre es en esen-
cia un "Espiritu” que tiene la capacidad de decir no al mundo, describe al hombre como
"el asceta de la vida, el eterno protestante contra toda mera realidad, el eterno ‘Fausto’,
la bestia avidisima de cosas nuevas, el nunca satisfecho con la realidad circundante,
siempre dvido de romper los limites de su serahora, aqui'y de este modo, de su ‘medio"™
y de su propia realidad actual."¢ En su planteamiento antropoldgico, hara o mismo Zu-
biri, establecerd relaciones y diferencias entre la realidad del hombre y realidad de los
animales, y que fruto de ello en Sobre el hombre se declararé al hombre como el ser que
quedéndose en la animalidad hace suya la realidad, se apropia de ella.

Atal manera de concebir la peculiar realidad del hombre, Lain le conferird gran im-
portancia, razén porla cual, en Teoria y realidad del otro, se abrird camino con la pregunta
porla persona, afirmando que en “cuanto individuo orgdnico y viviente, el hombre es un
ser cuya sustantividad se halla caracterizada por la independencia respecto del medio y
el control especifico sobre é1." Ahora bien, para adquirir esa independencia el hombre
requiere de inteligencia para asegurar su sustantividad, razén por la cual es necesario
declararque la"inteligencia sentiente es la radical y Gltima posibilidad de sustantividad
que el hombre posee"®, ya que el hombre, ademds de ser animal, es persona; por esto
debe precisarse el sentido en que lo sea.

¢De qué modo puede el hombre ser una realidad personal? Tal cuestionamiento es
respondido porLainde maneradirecta, peroesasumido porZubiriatravésdesuobra. En
1966, con su obra Sobre la realidad, Zubiri habia declarado que el yo del hombre poseia
ciertareduplicidad, ya que "revierte el caracter del Yo sobre la realidad sustantiva que yo

% Max Scheler, £l puesto del hombre en el cosmos (Buenos Aires: Losada, 1970), 30.

57 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo II. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 269.

8 Ibid.
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soy"%, por medio del cual se apropia de la realidad no solo haciéndola un "mi” sino un
"mia’, con lo cual se logra ratificar la realidad sustantiva en su ser. Seguin lo establecido
en el planteamiento zubiriano, no podemos afirmar con naturalidad, que en el hombre
|a realidad sea vivenciada de manera radical, sino que, al contrario, el sujeto vivencia la
realidad apropiandose de ella y en virtud de tal posesién de la realidad, se configuran
los fundamentos de la persona.

Afios mas tarde, en 1974, Zubiri impartié un curso en Madrid, del cual surgid su obra
titulada Tres dimensiones del ser humano: individual, social, histdrica, en ésta, afirmara
de manera explicita al hombre, como un sistema psico-organico “cuyo caracter o cuya
formaderealidad esjustamente serpersona."°El planteamiento antropoldgico de Zubiri
esté concediendo al serhumano untipo tinico de realidad, al apreciar que su realidad no
es un simple "de suyo” sino "suya". Tal apropiacion de su realidad es la que mds estima
Lain alolargo de su obra, por ello en Teoria y realidad del otro nos dira:

El "mi mismo" nos remite asi a un estrato de mi realidad todavia més hondo: a la estructura
realy pre-vivencial de larealidad que soy yo.Y esta estructura consiste en que anteriormente
atodavivenciay como condicién de todavivencia de "mimismo”, yo soy mi “propia” realidad
que me es propia. Esto es lo decisivo: mi mismidad es personal en cuanto formalmente
apunta a este momento de “propiedad"”. La sustantividad de propiedad, es, pues, lo que
constituye la persona.'

Ser propiedad es una respuesta coherente a la pregunta sobre qué hace al hombre per-
sona, debe ser por lo tanto considerada como una diferencia radical en cuanto no puede
predicarse del resto de seres vivos, solo el ser humano por su constitucion estructural y
por la reduplicidad que efectia sobre la realidad puede tener tal caracter de propiedad,
y por serlo, afirma Zubiri, "soy persona”.¢2 Aunque hemos brindado una primera res-
puesta a la pregunta qué es ser persona, queremos enunciar otros elementos mas que,
a consideracion de Zubiri, son importantes.s?

59 Xavier Zubiri, Sobre la realidad (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 2001), 232.

0 Xavier Zubiri, Tres dimensiones del ser humano: individual, social, histérica (Madrid: Alianza Editorial - Funda-
cion Xavier Zubiri, 2006), 8.

61 Pedro Lain Entralgo, Teoria y realidad del otro. Tomo II. 2da. ed. (Madrid: Selecta de Revista de Occidente,
1968), 269.

62 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacién Xavier Zubiri, 1998), 112.

¢ No consideramos necesario ampliarnos en el tema, quien desee adentrarse a un estudio mas detallado podria



SegUn Zubiri, cuatro son las etapas o momentos progresivos que permiten dar solu-
ciénalapreguntaporlapersona.1)Serreduplicativamente en propiedad, elemento que
resalta Lain y afirma como definitivo en la constitucion de la persona; 2) La consistenciay
subsistencia, dos elementos que se integran en una segunda etapa, asi, cuando afirma-
mos que Somos personas por constitucion: personeidad, estamos diciendo que el serlo
requiere de consistenciay habré que diferenciarentre personeidady personalidad, "seria
imposible que tuviera personalidad quien no fuera ya estructuralmente persona."*Ala
consistencia se integra la subsistencia, la realidad humana debe ser "Suidad", es decir,
debe ser una estructura de clausura y totalidad, que confiere singularidad al hombre
permitiéndole la posesién de si mismo, dicho elemento es la inteligencia sentiente,
teniendo presente que no “puede existir una realidad dotada de inteligencia que no sea
persona[...] No existen subsistentes que no sean intelectivos."s 3). Actualizacion de la
realidad personal: me, mi,yo: alasetapasanteriores de posesiény estructuracién (perso-
neidad), se sigue untercer momento; si bien, no debe concluirse de manera directa, que
sonlosactos humanos los que permiten la estructuracién de la personeidad, si podemos
decir que a través de ellos se da una actualizacién de su realidad, el hombre es agente,
actory autor de su viday al serlo, es siempre el mismo pero no lo mismo, actualiza su
realidad personal en “la triple estructura del me, del mi'y del yo."® 4) En virtud de sus
actos, el hombre va cualificando su personeidad desde la personalidad, lo que convierte
ala personalidad como la modulacién de la personeidad.

Conclusion: Persona e irreductibilidad

Elintento de dar una respuesta a la pregunta por el qué de la persona, debemos ahora
intentar dar respuesta acorde a los dos planteamientos que consideramos de relevancia
paralainvestigacion: 1);qué elementos deben considerarse para que podamos afirmar
que en la concepcion filoséfico-antropoldgicoa de Pedro Lain Entralgo la persona huma-

acercarse al capitulo sexto de la obra Sobre el hombre, para hacerse una idea méas completa de lo que se formula
en la antropologia zubiriana. Aun asi, no debe pasarse por alto, que la revision de dicha obra estuvo a cargo de
Ignacio Ellacuria, Pedro Lain Entralgo y Diego Gracia Guillén, lo que permite esclarecer el gran influjo de la antro-
pologia zubiriana en el planteamiento lainiano.

64 Xavier Zubiri, Sobre el hombre (Madrid: Alianza Editorial - Fundacion Xavier Zubiri, 1998), 113.

& Ibid., 118.

8 Ibid., 127.

41

- NicoLAs DuQUE NARANJO - OLGA LOPERA VALDES

JONNY ALEXANDER GARCIA ECHEVERRI



NJV1 04d3d 30 0J190T0d0Y¥LNY-02140S0TI4 OLNIIWVILNVId 13 NI YNOSY3d V1 30 379112NdIY¥I NOIDdIINOD V1

42

na es irreductible? y 2) En torno a la concepcidn sobre la persona, ;qué es zubiriano y
qué es lainiano?

Iniciemosdando respuestaalaprimera pregunta, para hacerlo, afirmemos con Zubiri
queenlotocanteal usoclésicodelos pronombres personales yo, tu, é/, debe establecerse
con claridad que la diferenciacion y relacion posible entre ellos se debe a una diferencia
que es a su vez intrinseca (la personeidad) y cualitativa (la manera cémo se hace cargo
de la realidad y su realidad), mas no cualitativa y numérica; debe por lo tanto afirmarse
que estos individuos (yo, tu, él) personalmente, son irreductibles e irremplazables.&

Aun asi, aunque no amerite esfuerzo alguno intelegir tal explicacién, lo que nos
resulta claro estd dado en laforma de relacion que opera en los tiempos actuales. En las
relaciones interpersonales de nuestros dias el tiiy el €/, se cosifica, se reduce, se objetiva,
se transforma en un yo, se aprisiona en la egolatria. ;Por qué si aceptamos una vision
integral de la persona, segtin la cual el otro debe ser para milo que él real y verdadera-
mente es, una persona, se diluye su integridad convirtiéndole en unyo, un mi'y un mio?
¢No serd que la posesion de la realidad ha egolatrizado al hombre?

Lain ofrecerd un elemento que ampliard la visién establecida por Zubiri, en la que
|a realidad de la persona humana "debe oscilar continuamente entre la absoluta “pro-
piedad" y la absoluta "entrega.”® De esta forma quien entendiéndose como persona se
relacione con el otro, que le trate como un td o un é/y nunca como un yo; solo quien lo
entienday loinstale en su vida, podrd vivenciar relaciones interpesonales genuinas, en
la que el otro no es objtetivado. Afirma Lain: He aqui, pues, la decision de quien inicia
unarelacién genuinamente interpersonal: “En mirelacién contigo, yo quiero que tii seas
para milo que entiy portieres; quiero que me seas persona.”*’
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Resumen: En el presente trabajo se rastrean
los elementos que conforman lacomplejidad de
la "meditacion” en los escritos de Hugo de San
Victor, sus fuentes principales y las implicacio-
nes e influencia que tuvo en el posterior pensa-
miento mondstico, asi como su importancia en
la "lectio divina“, modo central delaoraciény de
educacién para Occidente.
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Abstract: In the present work we trace the ele-
ments that make up the complexity of “medita-
tion" in the writings of Hugh of St Victor, its main
sourcesand the implications and influence it had
on subsequent monastic thinking, as well as its
importance in “lectio divina’, central mode of
prayer and education for the West culture.
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Introduccion

La "lectura” que Hugo ensefa es una actividad monastica. Para los que se dedican a ella,
son necesarias tres cosas ... naturaleza, practica y disciplina.” Naturaleza [natura] significa
captarfacilmente lo que se oye y retener firmemente lo que se capta; prdctica significa cul-
tivarel sentido natural con esfuerzoy perseverancia; disciplina significa combinar, llevando
unavida loable [laudabiliter viventes], el comportamiento moral” con el conocimiento.?

Elstudiumlegendidesafiaallectoraqueloinviertatodoenelascenso porel escarpa-
do camino que lleva a la sabiduria: comenzando con el juego infantil del entrenamiento
de la memoria; subiendo hacia la historia, después la interpretacién por analogia entre
los acontecimientos de la historia; y mds arriba adin hasta la anagogia, la incorporacién
del lector a la historia que ha llegado a conocer.

Enelcapitulo 10 dellibrolll, al hablarde latransicién de la cogitatio, que es el analisis
conceptual, a la meditatio, la incorporacién, Hugo dice que la cogitatio "es un pensa-
miento continuo segun lineas planificadas”,* en tanto que la meditacién comienza por

' Natura, exercitium y disciplina son los tres términos cuya importancia relativa discuten en la tradicion didasca-
lica latina, entre otros, autores como Cicerdn, De oratore, 1, 4,14; Quintiliano, Institutio oratoria, Ill, v. 1; Agustin,
De civitate Dei, 11, 25; y Boecio, In tdpica Ciceronis commentaria, VI, PL, 64, 1168C. Dentro de esta triada, natura
se refiere a la cualidad innata de la mente, el "ingenium”. Acerca de cémo Hugo usa el término natura, se puede
consultar el capitulo que el mismo Hugo escribe al respecto: DB, 1,10, y el comentario en DT, pp. 193-195. Hugo
utiliza la palabra disciplina en vez de la mas comin "arte”, "ars", subrayando de este modo un cambio de énfasis
en la didascalica desde el arte de la lectura que necesita dominar el futuro orador a la excelencia moral a la que
aspira el monje.

2 Mores cum scientia componant, “combinen un estilo de vida recto con los estudios”. El latin mores estd mucho
mas cerca de lo que nosotros llamariamos “costumbres” 0 “modos de vida“ que de nuestra “moralidad".

3 DT, IIl, 6, p. 90. "Tria sunt [...] necessaria: natura, exercitium, disciplina. In natura consideratur utfacile audita
percipiat et percepta firmiter retineat; in exercitio, ut labore et sedulitate naturalem sensum exolat; in disciplina,
ut laudabiliter uiuens mores cum scientia componat”. (DB, p. 57) Véase también: Hugo de San Victor, De me-
diatione seu meditandi artificio, PL, 176, 933A-998A, que ofrece una jugosa secuencia de comentarios sobre la
meditacién.

4 "Cogitatio frequens cum consilio” (DT, p. 92; DB, p. 59). Preferiria traducirlo como "pensamiento continuo y
deliberado”. La palabra “deliberacion” es més cercana que la moderna planificacién al sentido de gobierno inter-
no que implica el latin “consilium”. Hugo trata el “consilium” como el florecimiento de una virtud en sus escritos
sobre los dones del Espiritu Santo. A. Gardeil, en "Dons du Saint Esprit’, Dictionnaire de théologie catholique,
vol. 4, cois. 1728-1781 (Paris: Letouzey, 1939), rastrea la historia de esta doctrina y la contribucién de Hugo a su
evolucion. Estos siete dones se conciben como el “florecimiento” de las virtudes naturales que habia definido
Aristételes, y que el santo recibe como un don gratuito de Dios. Hugo discute los dones en De quinque septenis
seu septenariis, PL, 175, 405A-414A; Summa sententiarum, cap. 17, PL, 176,114D-116D; y en De sacramentis, lib.
I, parte 13, caps. 1-6, PL, 176, 525A-531C. Roger Bardn arguye que el optsculo De septem donis spiritus sancti



la lectura, pero no estd limitada por ninguna de las reglas ni los preceptos de la lectura,
pues se deleita en lanzarse por un campo abierto, donde puede fijar su mirada libre en la
contemplacién de laverdad,yenaprehender estas causas de las cosas, luego aquéllas, en
penetrarahoraentodaslas profundidades, en no dejarnadaincierto, nada oscuro. Portan-
to, el principio del aprendizaje esté en la lectura; su consumacién estd en la meditacién.®

Doctrina no representa aqui el dogma ni tampoco una politica. Representa una rea-
lizacion personal que consiste en convertirse en erudito. El principium doctrinae es el
comienzo del camino del aprendizaje, no el primer dia de instruccion en la senda de
"una educacion”. Hugo habla del aprendizaje que comienza cuando uno se familiariza
con las herramientas del oficio y que, mas tarde, lo llevard a adquirir maestria por medio
de la lectura meditativa.

Aquien haaprendidoaamarla[la meditacion] més profundamente, y desea compro-
meterse con ella mas a menudo, le hard la vida realmente agradable y le proporcionara
el mayor consuelo en sus tribulaciones.s

La lectura meditativa puede ser dificil en ocasiones; es una tarea rutinaria que debe
enfrentarse convalor, fortitudo. Pero el lector, sostenido por “el entusiasmo de la indaga-
cion”, disfrutard con ella. Este afdn llega con la practica.” Para promover este entusiasmo,
el estudiante necesita un ejemplo estimulante, mds que instruccion.? La Sabiduria tiene
una gran belleza, como la doncella del Cantar de los cantares. Estar tan cerca de la suna-
mita como lo estaba el rey David es una auténtica delicia, y la sabiduria no abandonard a
suamante. jAcaso no se deslizé la sunamita a la cama de David para calentar su cuerpo
viejoy decrépito?

es una obra independiente, y lo publica, junto a su traduccidn francesa, en: Hugues de Saint-Victor, Six opuscules
spiritueh (Paris: Les Editions du Cerf, 1969), 120-133. Migne lo coloca simplemente como el Giltimo capitulo de
De quinqué (410C-4147). Véase también: Marie-Thérése d'Alverny, “La Sagesse et ses sept filies. Recherches sur
les allégories de la philosophie et des arts libéraux du ixe siécle”, Mélanges F. Grat, Paris, vol. 1,(1946): 245-278.
5 DT, 111, 10, pp. 92-93. "Meditatio principium sumit a lectione, nullis tamen stringitur regulis aut praeceptis lec-
tionis. delectatur enim quodam aperto decurrere spatio, ubi liberara contemplandae veritati aciem affigat, et nunc
has, nuncillas rerum causas perstringere, nunc autem profunda quaeque penetrare, nihil anceps, nihil obscurum
relinquere. Principium ergo doctrinae est in lectione, consummatio in meditatione”. DB, 59.

¢ DT, 111,10, p.93: "Quam si quis familiarius amare didicerit eique saepius vacare voluerit, iucundam ualde reddit
vitarn, et maximam in tribulation praestat consolationem". DB, 59.

7 DB, lll, 14, p. 64: "Studium quaerendi ad exercitium pertinent."

& Ibid.: "In quo [studio] exhortatione tnagis quam doctrina lector indiget."

7 Ibid., 65: "Sola Abisac Sunamitis senem David calefecit quia amor sapientiae etiam marcescente corpore dilec-
torem suum non deserit."
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Hugoalientaasuslectoresabuscarplacerentodoloque puedanaprender."Apréndelo
todo, mas tarde verds que nada es superfluo. El conocimiento rigido no es agradable."

Fomenta unaactitud con la cual el lectoravanza porque suspira por esa maestria que
le proporcionard tranquilidad.

La "lectura” es un iconograma para el anticipo de la sabiduria. Para mostrarle el ca-
minoal lector, Hugo cita el salmo 54, 7 de laVulgata: "Quis dabit mihi peanas columbae,
utvolem et requiescam?"""

Comunidades de balbuceantes

La meditacién, segin Hugo, es una actividad de lectura intensiva, y no una pasiva in-
mersidn quietista en los sentimientos. Esta actividad se describe por analogia a los mo-
vimientos corporales: avanzar a grandes pasos de linea a linea, o aletear mientras se
examina la pagina ya bien conocida. Hugo experimenta la lectura como una actividad
motriz corporal.

En una tradicién que se extiende durante milenio y medio, el eco de las paginas
sonoras™ se transmite a través de la resonancia del movimiento de los labios y la lengua.
Los oidos del lector estan atentos y se esfuerzan por captar lo que su boca ofrece. De

10° DB, VI, 3,115: "Omnia disce, videbis postea nihil esse superfluum.coarctata scientia iucunda non est. El pasaje
entero dice: Sicut in virtutibus,ita in scientiis quidam gradus sunt. Sed dicis: "multa invenio in historiis, quae nu-
Ilius videntur esse utilitatis, quare in huiusmodi occupabor?” Bene dicis. Multa siquidem sunt in scripturis, quae
in se considerata nihil expetendum haber evidentur, quae tamen si alus quibus cohaerent comparaveris, et in toto
suo trutinare coeperis, necessaria pariter et conipetentia esse videbis. Alia propter se scienda sunt, alia autem,
quamuis propter se non videantur nostro labore digna, quia tamen sitie ipsis illa enucleate sciri non possunt,
nullatenus debent negligenter praeteriri. Omnia disce, videbis postea nihil esse superfluum. Coartata scientia iu-
cunda non est." [Como en las virtudes, también en las ciencias hay ciertos grados. Pero dices: "encuentro muchas
cosas en las historias que parecen no ser de ninguna utilidad, ; por qué me voy a ocupar de ellas?" Y dices bien. En
efecto, hay muchos aspectos en las Escrituras que, considerados en si mismos, no parecen tener ningun interés,
pero que si los juntas con otros con los que estan ligados, y empiezas a sopesarlos en todo su contexto, veras que
son tan necesarios como apropiados. Unas cosas se conocen por si mismas, pero otras, aunque por si mismas
no parecen dignas de nuestro esfuerzo, sin embargo, dado que sin ellas las primeras no pueden conocerse con
claridad, de ninguna manera deben ser omitidas negligentemente. Apréndelo todo, mds tarde veras que nada es
superfluo. El conocimiento limitado no es agradable.] DT, 137.

™ "iQuién me diera alas como a la paloma para volary reposar!” Biblia de Jerusalén (Bilbao: Desclée de Brouwer,
1975).

12 Para citas, véase: Joseph Balogh, "Voces Paginarum’, Philologus, 82 (1926-1927): 84-109 y 202-240.



este modo, la secuencia de letras se traduce directamente a movimientos corporales y
patrones de impulsos nerviosos. Las lineas constituyen la banda sonora recogida por la
boca y pronunciada por el lector para su propio oido. Mediante la lectura, la pagina se
incorporay se encarna literalmente.

El lector moderno concibe la pdgina como una placa que entinta la mente, y la men-
te como una pantalla sobre la que la pdgina se proyecta y desde la cual, en un vuelo,
puede desvanecerse.™ Para el lector mondstico, a quien Hugo se dirige, la lectura esuna
actividad mucho menos fantasmagérica y mucho mas carnal: el lector comprende las
lineas moviéndose seglin su latido, las recuerda recuperando su ritmo, y piensa en ellas
como si las colocara en su boca y las masticara. No es de extrafiar que los monasterios
que precedieronalas universidades se describan en varias fuentes como los hogares de
balbuceantes y masticadores.™

- PedroelVenerable(1092/1094-1156), el erudito abad que dirige Cluny, se sienta
normalmente de noche en su cama masticando infatigablemente las Escrituras,
déndoles vueltas en su boca durante las horas nocturnas.’

- Entrelasoraciones de medianochey elamanecer, Juan de Gorze (muerto en 976),
"da vueltas a los salmos como una abeja con un continuo murmullo callado”. "

- Para Gregorio Magno, “las Sagradas Escrituras son a veces comida, a veces be-
bida"". Leyéndolas, uno "encuentra miel cuando prueba la dulzura del entendi-
miento divino".®

13 Qiincluso concibe su cerebro como un estado “al que la tinta puede dar caracter’, como sostiene W. McCulloch,
Embodiments of Mind (Cambridge: mit Press, 1965), 387-398.

' Giles Constable, "Monachisme et pélerinage du moyen age”, Revue historique, 101 (1977): 3-27.

5 "Ore sine requie sacra verba ruminans”. Pedro el Venerable, De Miraculis 1, 20; PL, 189, 887A.

16 "In morem apis psalmos tacito murmure continuo revolvens". Vita Joannis abbatis Gorziensis; PL, 137, 280D.
7 Continta diciendo: "Scriptura enim sacra aliquando nobis est cibus, aliquando potus. Cibus est in locis obs-
curioribus, quia quasi exponendo frangitur, et mandendo glutitur. Potus vero est in locis apertioribus, quia ita
sorbetur sicut invenitur." [En los lugares mds oscuros, son comida, porque se desmenuzan al exponerlas, y se
tragan al masticarlas. Pero son bebida en los lugares mas abiertos, porque cuando se encuentran, se absorben.]
Lib. 1, nim. 29; Gregorio Magno, Morales sur Job, primera parte, libros 1y 2. Intr. de Robert Gillet, O. S. B. (Paris:
Editions du Cerf, 1975), 208.

'8 "Mel quippe invertire est sancti intellectus dulcedinem degustare”. Cap. 5, libro 16, In expositionem beati Job
moralia; PL, 75, 1124C.
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- Enuna carta a un monje, Bernardo de Claraval dice: “[...] para la voz de tu Dios,
més dulce que la miel y el panal si preparas tu oido interior[...] y tienes abiertos
tussentidosinternos|...]"." En otra ocasién dice que "micorazén se calentd dentro
de mitoda la noche, y se encendid un fuego en mi meditacién”, mientras lefa las
Escrituras para preparar su homilia.?

- Agustin animaba a sus monjes diciendo: “leedlas [las Escrituras], porque las en-
contraréis més dulces que toda miel, més agradables que todo pan, mas alegres
que todo vino".”!

Durante este periodo, el monje que lee y medita se compara a menudo con una vaca
rumiando. Por ejemplo, san Bernardo exhortaba a sus hermanos diciendo: “Sed ani-
males limpios y rumiantes, para que se cumpla lo que estd escrito: ‘un tesoro deseable

19 *[...] huic voci Dei tui, dulciori super mel et fauum, si praeparas aure/n interiorem [...] vacante interno
sensu [...]" "Epistola 107 ad Thomam Praepositum de Beverla’, PL, 182, 248C. C. Gindele, "Bienen-, Waben-
und Honigvergleiche in der friihen monastischen Literatur’, Review of Benedictine Studies, 6-7 (1977-1978):
1-26, observa que, desde la Antigiiedad cristiana, cada vez que nuevas comunidades monasticas surgen de las
viejas ermitas, aparecen metaforas, tomadas del lenguaje de la apicultura, para representar ciertas experien-
cias espirituales. En la Antigiiedad se creia que la miel era un tipo de rocio divino recolectado por las abejas.
El azlicar apenas se conocia, y la miel, sequida de la manzana, proporcionaba el mayor grado de dulzura. Su
contrapartida esta en el sabor amargo del infierno y la hiel. W. Armknecht, Geschichte des Wortes 'siip’, bis zum
Ausgang des Mittelalters, Germanische Studien, (Berlin, Ebering, 1936), 171.

20 "Tota hac nocte concaluit cor meum intra me, et in meditatione meaexarsit ignis.” “Sermo in festo omnium
sanctorum’, Sermones, PL, 183, 454C.

21 "Legite eam, quia omni melle dulcior, omnipane suavior, omni vino hilarior invenitur’, "Sermo 38", Ser-
mones ad fratres in ere/no commorantes; PL, 40, 1304. Comparese también con Chronicon Centulense, IV, 10,
PL, 174,13198; y IV, 26: "Divini verbi favos sibi congerebat.” [Reunia para si los panales de la palabra divina.]
Ibid., 1346. Dulce se refiere en principio a una experiencia agradable de la lengua, el oido o incluso el tacto. En
el primer milenio, entre los autores cristianos, se aprecia esta doctrina en Origenes; y en "La doctrine des sens
spirituels au moyen age, en particulier chez Saint Bonaventure”, Revue dascétique et de mystique, 13 (1932),
263-299, examina la percepcion y elaboracién posterior, usaba para el sabor de la Palabra. Sélo durante la
Gltima parte de la Edad Media el significado se transforma para pasar a ser una cualidad intrinseca de ciertos
alimentos: la miel ya no es tan dulce como la Palabra de Dios, sino casi tan dulce como el azticar. Friedrich Ohly,
"Geistige Supe bei Otfried”, en Friedrich Ohly, Schriften zur mittelalterlie fien Bedeutungsforschung (Darmsta-
dt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1977), 93-127, esp., 98-99; J. Ziegler, Dulcedo Dei, Ein Beitrage zur
Theologie der griechischen und lateinischen Bibel, Alttestamentliche Abhandlungen 13, 2 (Miinster: Aschen-
dorfsche Verlagsbuchhandlung, 1937); W. Armknecht, Geschichte des Wortes “siip”



descansaen la boca del sabio’ (Prov. 21, 20)"22 Hablando sobre el texto del Cantar de los
Cantares, Bernardo dice también, “lo rumio dulcemente, y se llenan mis entrafias, y mi
interior se alimenta, y de todos mis huesos brota la alabanza"»

Para un lector ocular, este testimonio del pasado puede resultar chocante: no pue-
de compartir la experiencia creada por la reverberacién de la lectura oral en todos los
sentidos. Ademds, el vocabulario para los sabores y olores se ha apagado y reducido.?

La padgina como vifiedo y jardin

Cuando Hugo lee, cosecha; recoge los frutos de las lineas. Sabe que Plinio ya habia
observado que la palabra pdgina, "pagina’, puede referirse a las lineas de vifiedos con-

22 "os estote animalia inunda et ruminantia, ut fiat sicut scriptum est: Thesaurus desiderabilis requiescit in
ore sapientis." "Sermo in festo omnium sanctorum’, Sermones; PL, 183, 455C. Se crefa que animales como los
rumiantes eran animales “limpios”. La comparacién del monje que medita con la vaca, la oveja o la cabra que
pastan, sigue siendo un motivo ininterrumpido. J. Leclercq, LAmour des lettres et le désir de Dieu: Initiation aux
auteurs monastiques du moyen age (Paris: Cerf, 1957); traducido como The Love of Learning and the Desire for
God (Nueva York: Fordham University Press, 1982), cita un Mariale anénimo de un manuscrito del siglo xi1 con
servado en la Biblioteca Nacional de Paris (lat. 2594 f. 58v): “Monachus in claustro iumentum est samaritani in
stabulo: huic foenum apponitur in praesepie dum assidue ruminando imitatur memoria Jesu Christi." [Un monje
en su monasterio es como el asno del samaritano en su establo: a uno se le da heno en su pesebre, el otro rumia
a menudo recordando la memoria de Jesucristo.] De modo similar, Iénée Hausherr cita a un monje griego: “Un
anciano dijo: el pastor da a sus ovejas buen forraje para comer, pero también consumen muchas de las malas
hierbas que nacen. Si tragan ortigas ardientes, buscardn hierba para rumiar hasta que la amargura de las ortigas
desaparezca. Del mismo modo, la meditacion sobre las Escrituras es un buen remedio para los hombres contra los
ataques de los demonios". Véase: The Name of Jests (Kalamazoo: Cistercian Publications, 1978), 176.

23 "Syaviter rumino ista, et replentur viscera mea, et interiora mea saginantur, et omnia 0ssa mea germinant
laudem." "Sermo XVI', Sermones in Céntica Canticorum; PL, 183, 849C.

2+ Durante el siglo xi1 se prestd una atencion creciente al reflejo fisico de las experiencias espirituales que acom-
pafiaban a la lectura. Cf. “La Debut d'une doctrine des cinq sens spirituels, chez Origéne’, Revue dascétique et de
mystique, 13 (1932): 113-145; Karl Rahner se ocupa de las raices de esta doctrina en Origenes; y en "La doctrine
des sens spirituels au moyen age, en particulier chez Saint Bonaventure', Revue dascétique et de mystique, 13
(1932): 263-299, examina la percepcién y elaboracién posterior.

% El gusto y el olfato no se distinguian claramente, pero se expresaban con mucha mayor viveza para describir
emociones experimentadas mientras se piensa con sentimiento o durante la lectura meditativa. El vocabulario
disponible para aromas, fragancias y olores, era mucho mas rico en la lengua vernacula de la Edad Media que
en las lenguas europeas modernas. Véase: Artur Kutzelnigg, "Die Verarmung des Geruchswortscharzes seit dem
Mittelalter’, Muttersprache, 94 (1983-1984): 328-346.
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sideradas en conjunto. Las lineas de la pagina eran los hilos del enrejado que sostiene
las vifias. Mientras recoge el fruto de las hojas del pergamino, las voces paginarian caen
de su boca; como un suave murmullo sivan dirigidas a su propio oido, o recto tono, si se
dirige ala comunidad de monjes. Hay una expresion que nos permite distinguir los dos
tipos de actividad: sibi legere, que significa “leer para uno mismo”, en contraste con clara
lectio, dirigida al oido de los otros. No es de extrafiar que la lectura se considerara, a lo
largo de la Antigiiedad, un ejercicio extenuante. Los médicos helenisticos prescribian la
lectura como alternativa a jugar a la pelota o pasear.

La lectura presuponia que se estaba en buena condicion fisica; se suponia que los
fragiles o débiles no podian leer con su propia lengua. En un solsticio, Nicolds de Cla-
raval se habia sometido como el resto de los monjes a la acostumbrada purga y sangria
trimestral, pero en aquella ocasion, el ayuno combinado con el pinchazo lo dejé tan
débil que, por un rato, no pudo continuar su lectura. Cuando Pedro el Venerable tenia
un catarro que lo hacia toser cada vez que abria la boca, no podia leer nien el coro nien
su celda "para si mismo".”

Las actividades orales no sélo predominaban en el acto de la lectura, sino que tam-
bién determinaban la tarea de los ojos. La raiz de la palabrainglesa to read connota "dar
consejo”, "descifrar”, "examinar con detenimiento” e "interpretar".

El latin legere se deriva de una actividad fisica.2 Legere connota “"escoger”, “reunir’,
“cosechar” o "recoger”.’La palabralatina paralasramasy la lefia se deriva de legere. Esos
palossellaman lignum, que contrasta con materia® mas o menos como la lefia se puede
distinguir de la madera. El término aleman para “leer” (lesen) aln expresa claramente

26 Plinio, 17, 169. Véase: A. Ernout y A. Meillet, Dictionnaire étymologique de la langue latine: histoire des mots
(Paris: Librarie C. Klincksieck, 1932), “pégina”y "pagus"; y Plinio, Natural History, vol. 5, traduccién de H. Rackham
(Cambridge: Harvard University Press, 1971), 116. Rackham explica que pdgina se utiliza aqui como un término
para referirse a cuatro lineas de vifiedo unidas en un cuadrado por medio del enrejado.

77 La descripcién més amena y densa de la lectura monastica adn es la de Jean Leclercq, Loue ofLearning, espe-
cialmente "Lectio and Meditatio”, 15-17, donde se narran estas dos anécdotas y se citan sus fuentes.

2 Dictionnaire étymologique:" lego”, "legere”. "Amar", “diligere’, viene de la misma raiz: A "di" et "lego”, quasi
sit eligere aliquem e multis [...] "De ‘di" y 'lego’, como escoger a alguien de entre muchos [...]" Aegidio Forcellini,
Lexicon totius latinitas, publicacion original de 1864-1926; repr. Bolonia, 1965. Isidoro de Sevilla: “Otros han
dicho que ‘amar’ esta sembrado en nosotros de forma natural, pero ‘sentir afecto’ (diligere) por eleccién”. "Alii
dixerunt amare nobis naturaliter insitum, diligere vero electione”. Differentiarum sive deproprietate sermonum,
1,17; PL, 83, 12A-B.

2 Virgilio y Cicerdn subrayan esta conexion.

30 De mater, la parte madre del arbol, destinada a material de construccién.



laidea de recogerramas de haya (la palabra para “letra” equivale a ramas de haya, recor-
déndonos las runas utilizadas en los conjuros mégicos).*'

Para Hugo, que utiliza el latin, el acto de leer con los ojos implica una actividad no
muy distinta de la bisqueda de lefa: los ojos deben escoger las letras del alfabeto y
reunirias en silabas. Los ojos estan al servicio de los pulmones, la garganta, la lengua y
los labios, que normalmente no pronuncian letras individuales, sino palabras.

La "lectio” como forma de vida

Tanto para el orador o el sofista clasico como para el monje, la lectura compromete al
cuerpo entero. Sin embargo, la lectura no era una actividad mds para el monje, sino una
forma de vida.?2 La lectura acompafa a todo lo que el monje hace siguiendo su regla
particular. Esta regla fue establecida por san Benito, y divide el dia en dos actividades
que se consideran igualmente importantes: ora et labora, “reza y trabaja".®

Siete veces al dia, los miembros de la pequefia comunidad del monasterio ideal
se encuentran en la iglesia. Escuchan las recitaciones monoténicas (recto tono), con in-
flexiones rigidamente definidas para sefialar las preguntas, el estilo directo o el fin de
una pericopa, y entonan salmos. Entre uno y otro encuentro, cuando el monje ordefia
0 ara, hace mantequilla 0 maneja el cincel, la recitacién en comin se convierte en un
monétono y suave murmullo en el que cada uno escoge los versos que prefiere. Esos

3T F.Kluge, Etymologisches Wérterbuch der deutschen Sprache, 18a ed. (Berlin: De Gruyter, 1960). La palabra
alemana para "etra” es Buchstab(e). Stab significa "vara, rama: el trazo vertical de la runa”. Cuando las runas se
comenzaron a escribir en pergaminos, en lugar de escribirlas en tablas de madera o en losas de piedra, apa-
recié la palabra que se puede componer. La palabra alemana lesen, “leer”, viene de lesan, "reunir, recolectar,
escoger, recoger”. Buchstaben lesen connotaba el recoger varas cubiertas con runas, actividad relacionada con
la adivinacion.

32 B, Calati, "La lectio divina nella tradizione mondstica benedettina”, Benedictina, 28 (1981): 407-438, es una
buena guia. Véase también: A. Wathen, "Monastic Lectio: Some Clues from Terminology”, Monastic Studies, 12
(1976): 207-216; P. C. Spahr, "Die lectio divina bei den alten Cisterciensern. Eine Grundlage des cisterciensis-
chen Geisteslebens”, Analecta Cisterciensia, 34 (1978): 27-39; M. Van Aasche, "Divinae vacari lectioni", Sacris
Erudiri, 1(1948): 13-14.

3% QOra et labora: Sobre la dificultad que tiene el lector moderno para captar el significado dado a términos
como “trabajar’, “laborar”, "afanarse”, véase: Ivan lllich, Shadow Work (Londres: Boyars, 1981), nota bibliogra-
fica, 122-152.
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versos son el camino de su peregrinacion hacia el cielo, tanto cuando reza como cuando
trabaja.* La lectura impregna sus dias y sus noches.*

Este compromiso con lalecturaininterrumpidatiene un origen judio, rabinico, como
elcantollanoqueanclalosversosenlamemoria. El canto gregoriano tomasuinspiracion
del que se realiza en la sinagoga. El deseo de vivir con el libro es también una parte del
misticismo judio.?

Una vez que el judio devoto ha asistido al servicio en la sinagoga y escuchado los pa-
sajes de la Tora y los Profetas, continda humildemente recitando pasajes de esas lecturas
mientras vigila sus mercancias en el mercado o estd sentado junto a la puerta de su casa.
Un rabino sigue haciendo esto hasta que las “lecturas le saben tan dulces como a un bebé
la leche de la madre"?” Recuerda a Ezequiel 3, donde el mensajero de Dios le tiende un
rollo de pergaminoasussiervo, y ese rollo "estaba completamente escrito porambos lados".

Se le ordena a Ezequiel que "coma ese rollo”, que “lo ingiera”. Y, en efecto, “cuando
traga el rollo[...] sabe tan dulce como la miel”. Dios no pre-dice, sino que pre-escribe el
destino del pueblo judio; yla suerte de cada judio se experimenta al descubrir su propio
destino como un postscriptum. Demasiado a menudo, el postscriptum tiene un sabor
amargo. "El judio parece haber estado resuelto a que se cumpliera el camino que el
Profeta habia sefialado para él."*

Hugo quiere que su discipulo, al examinar los tres sentidos de la escritura, incorpore
el pasado sagrado del mundo entero en su propio presente. Quiere que interprete el
éxodo judio de Egipto como una prefiguracién del camino desde Jerusalén hasta el Gél-
gota, del camino de los cristianos siguiendo a Jesus, y que lo aplique a su propia vida:
que abandone a su familia por el monasterio, que aparece bajo laimagen del desierto.
Sin casa, encuentra su hogar temporal en las paginas del libro.

Asi, el significado que Hugo y su tiempo dan al studium legendi fue modelado por
las ideas del Antiguo Testamento.

% En las Iglesias griega y rusa, la unién de la palabray el aliento es la oracién murmurada, y atin hoy se reconoce
como una apreciada forma de "peregrinacion a través de la vida". Cf. Hausherr, The Name of Jests, esp., 174, sobre
el murmullo en la tradicién de los monjes griegos.

% |a historia de este estilo de vida y de su evolucién estd contada y abundantemente adornada con textos en
Leclercq, Love of Learning.

% George Steiner, "Our Homeland the Text", Salmagundi, 66 (1985): 4-25.

37 B. Gerhardson, Memory and Manuscript: Oral Tradition and Written Transmission in Rabbinic Judaism and Early
Christianity (Uppsala: Gleerup, 1961).

38 Steiner, "Our Homeland the Text" 12.



Més aun, la regla benedictina crea un marco en el cual, simbélicamente, el cuerpo
entero interviene en una lectura que dura toda la vida. El monje individual podrd serun
rudis: un siervo analfabeto o un zoquete inculto. Alin asi, asiste siete veces diarias a las
asambleas en el coroy, frente al libro, canta los salmos. Se han convertido en parte de su
sery, como el hermano mas erudito, puede recitarlos mientras cuida las cabras.

El proceso mediante el cual el texto de las Escrituras se convierte en parte de la bio-
grafia de cada monje, es tipicamente judio, no griego. La Antigliedad no tenia un libro
que pudieraserengullido. Nilos griegos nilos romanos fueron pueblos de unsolo libro.
Ningun libro estaba, o podia estar, en el centro del estilo de vida clésico del mismo modo
que lo esté para los judios, los cristianos o los musulmanes.

Durante el primer milenio cristiano, la memorizacién de ese tnico libro se realizaba
mediante un proceso que contrasta fuertemente con la construccién de palacios en la
memoria. El libro se engulliay digeria mediante la cuidadosa atencién puesta en losim-
pulsos nerviosos psicomotores que acompafan al aprendizaje de las oraciones. Atin hoy
los alumnos en las escuelas cordnicas y judias se sientan en el suelo con el libro abierto
sobre sus rodillas. Cada uno entona sus versos con un sonsonete monétono, a menudo
doce alumnos a la vez recitando versos diferentes. Mientras leen, sus cuerpos se balan-
cean desde la cadera hacia arriba, o sus troncos se mecen suavemente hacia adelante y
hacia atrés. El balanceo y la recitacion contintian como si el alumno estuviera en trance,
incluso cuando cierra los ojos 0 mira hacia el fondo de la nave de la mezquita. Los movi-
mientos corporales evocan los de los 6rganos del habla con los que han sido asociados.

De un modo ritual, esos estudiantes utilizan todo su cuerpo para encarnarlos versos.
Marcel Jousse ha estudiado estas técnicas psicomotoras utilizadas para fijar en la carne
una secuencia hablada.*

Ha mostrado que, para mucha gente, el recuerdo significa el desencadenamien-
to de una secuencia bien establecida de pautas musculares a la cual estén ligadas las
emisiones. Cuando se mece al nifio mientras se canta una cancion de cuna, cuando los
segadores se inclinan al ritmo de una cancién de cosecha, cuando el rabino sacude la
cabeza mientras reza o busca la respuesta adecuada, o cuando recordamos el refran
s6lo tras unos golpes ritmicos con los dedos..., éstos son, segtin Jousse, s6lo unos pocos
ejemplos del amplio nexo que une la emisidn con los gestos.* Cada cultura ha dado su

39 "Corporage” es el término que utiliza: La Manducation de la parole (Paris, Gallimard, 1975).
40 Marcel Jousse, LAnthropologie du geste (Paris, Gallimard, 1974). Jousse era un jesuita francés destinado a
Beirut, que pasd toda su vida estudiando la corporeizacién de los dichos semiticos. Primero exploré la conexién
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propia forma a esta complementariedad bilateral y asimétrica gracias a la cual las frases
se graban a derecha e izquierda, adelante y atrds en el tronco y los miembros, y no sélo
eneloidoyelojo.La existencia monastica puede verse como un marco cuidadosamente
modelado para la préctica de este tipo de técnicas.

“Otia monastica”

Sin embargo, no es una técnica social incorporada a la regla la que hace al monje, sino
la actitud con la que se acerca al libro como el centro de su vida. En el breve capitulo
dedicado a la meditacidn (111, 10), Hugo se refiere al espiritu segun el cual se deberia
vivir esa vida de lectura. Utiliza la palabra vacare, que lo dice todo, pero que no puede
sertraducida al castellano. La palabra aparece en la oracién que habla de la meditacion
como una habilidad y que anima al lector a disfrutarla. "A quien ha aprendido a amarla
[la meditacion] més profundamente (familiarius amare), y desea comprometerse con
ella més amenudo (vacare voluerit), le haréd la vida realmente agradable."*

Jerome Taylor traduce elegantemente vacare voluerit como "desea comprometerse
con ella”. Sin embargo, esta traduccién confunde al estudioso moderno porque no le
permite ver que la palabra vacare es un término técnico crucialmente importante para
definiral monje cristiano.* Rufino (ca. 435-510) fue el primero en definiral monje como
alguien "que se libera en soledad para Dios solo”, solus soli Deo vacans.*

Vacare significa "haber sido liberado o liberarse”. Cuando los autores cristianos usan
este término, el énfasis no estd en la liberacién que consigue una persona, sino en la
libertad que toma por su propia voluntad. El término subraya “el deseo de comprome-
terse” con un nuevo modo de vida, més que la liberacién o el abandono de las antiguas
costumbres de esclavitud y modo de vida. El verbo también se utiliza en el latin cldsico.

entre movimiento y memoria, "Le Style oral rythmique et mnémotechnique chez les verbo-moteurs’, Archives
de Philosophie, 2 (1924): 1-240, y después la naturaleza disimétrica y bilateral de estos movimientos segun los
ritmos de la voz, "Le Bilatéralisme humain et I'anthropologie du langage’, Revue anthropologique, (agosto-sep-
tiembre de 1940): 1-30. Su influencia sobre el joven Millman Parry durante los Gltimos afios de la década de los
veinte Ilevo a Parry a desarrollar su teoria sobre la oralidad.

DT, NI, 10, p. 93. Véase supra, nota 6.

42 Como el castellano modemo, el latin clasico tiene un sustantivo, "vacatio®, que significa "libertad, exencién o
dispensa”. Hugo no utiliza este nombre, sino el verbo correspondiente.

4 Rufino, Historia Monachorum, 1; PL, 21, 391B.



Séneca, el tutor estoico de Nerdn y contempordneo de Pedro y Pablo, distingue tres
formas de vida que una persona podria elegir para “comprometerse”: la lujuria, la con-
templacion o la accidn (politica).

Incita a cada uno a que elija con generosidad aquello para lo que quiere estar
libre. El verdadero ocio sélo lo pueden encontrar los que se entregan a la sabiduria
(Sapientiae vacant). En este sentido cldsico, el verbo atin se utilizaba en tiempos de
Hugo. Significaba ser "absorbido” por el vino, “sumergirse” en una vida de placer car-
nal, "entregarse” a los estudios. Sin embargo, ningtn autor del siglo xi podria haber
utilizado este término para designar estas "desviaciones” sin implicar que eran desor-
denes que contrastaban con laverdadera libertad que el cristiano debia elegir. Agustin
fue el primero en dar al término este dltimo sentido. Poco después de su bautismo
en el 387, fue a Africa sintiendo la llamada de Dios para practicar el otium [ocio],* y
fundd una pequeia comunidad en la ciudad de Tagaste. Declara que el propésito de
lavida comtn del grupo es “deificarse a través del ocio”.* Incita insistentemente a sus
queridos amigos diciéndoles: “amad el ocio, queridisimos, de tal modo que os domi-
néis ante todo placer terrenal y recordéis que no hay ningtn lugar donde no pueda
haber trampas”.” En otro lugar, dice “no empleo mi ocio en alimentar la desidia, sino
en adquirir sabiduria[...] descanso de las actividades de negocios, y mi alma tiende
hacia los afectos divinos".“

Asi, Hugo le pide al lector que desea alcanzar la perfeccion que se dedique al ocio,
otium. "Pues esto es especialmente lo que aparta el alma del estruendo de los negocios

# Séneca, Ad Serenum de otio (Dialogi, 8), 7, 1: "Praeterea tria genera sunt vitae [...] unum voluptati uacat,
alterum contemplationi, tertium actioni.”

# "Postremo...] de otio meo modo gaudeo; quod a superfluarum cupiditatum vinculis evolavi[...] quod quaero
intentissimus ueritatem.” [Final mente [...] gozo con mi ocio; porque he escapado de las ataduras de los de seos
superfluos [...] porque busco la verdad con mucho empefio]. Contra académicos, libro 2, cap. 2; Euvres de Saint
Augustin, vol. 4, R. Jolivet, ed. y trad. (Paris: Desclée de Brouwer, 1948), 66.

4 "Deificare [...] in otio”, San Agustin, "Epistola 10". Véase: Georges Folliet, "Deifican in otio. Agustin, Epistola
X, 2", Recherches augustiniennes, vol. 2, Georges Folliet, ed. (Paris: Etudes Augustiniennes, 1962), 225-236. San
Agustin, Letters, vol. 1, trad. de Wilfred Parsons, S. N. D. (Washington: Catholic University of América Press, 1951),
23-25.

47 "Sic ergo, dilectissimi, diligite otium, ut vos ab omni terrena delectatione refrenetis et memineritis nullum
locum esse, ubi non possit laqueos tendere”, "Epistola 48, a Eudoxio”, Epistolae Sancti Augustini, Al. Goldbacher,
ed., vol. 34 (Praga: Bibliopola academiae litterarum caesareae vindobonensis, 1895), 137-140.

%8 "Otium meum non impenditur nutriendae desidiae, sed percipiendae sapientiae [...Jego requiesco a nego-
tiosis actibus, et animus meus divinis se intendit affectibus’, “Tractatus 57", Tractatus in Johannis evangelium; PL,
35,1791.
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terrenales y hace que pruebe anticipadamente, de algiin modo, la dulzura de la paz
eterna." La lectura meditativa lleva el descanso al alma.

Hugo distingue aqui entre la peregrinacion y el paseo, la extenuante “lectio” y la
ociosa "meditatio”. Distingue las dos formas de movimiento, pero subraya su similitud.
En la tradicién monastica, los dos modos de lectura no son sino dos momentos de la
misma “lectio divina”. Hugo no percibe una ruptura entre la filosofia y la teologia, una
distincién sobre la cual los escolésticos construirian poco después su método. Unica-
mente en el siglo xi11 la distincion entre la "luz de la razén" y la "luz de la fe" daria lugar
a dos tipos de lectura: la filosofa, en la que la razén arroja su luz sobre las cosas (lumen
rationis) y luego busca a tientas las causas que originaron su existencia; y la teologia,
en la que el lector se somete a la autoridad de la palabra de Dios y su luz (lumen fidei)
cuando interpreta el mundo sensible y racional.*

En Hugo, estos dos compromisos diferentes del lector son todavia aspectos del mis-
mo otium. Los dos tipos de “luz" que se pueden arrojar sobre la pdgina son todavia dos
momentos de uno y el mismo studium. La lectio es siempre un comienzo, la meditatio
unaconsummatio, yambas, partes integrales del studium. El estudio de las criaturas nos
ensefia a buscara su creador; luego este creador proporcionard conocimiento al alma, y
la empaparé de alegria, convirtiendo la meditacién en un placer supremo.s' Para Hugo
s6lo hay untipo de lectura que merezca la pena, la lectio divina. Esto lo coloca al final de
un milenio durante el cual lectio y otio vacare se habian definido mutuamente.

4 DT, 111,10, p. 93. "Ea enim méxime est, quae animara terrenorum actuum strepitu segregat, etin hac vita etiam
aeternae quietis dulcedinem quodammodo praegustare facit”. DB, p. 59.

%0 Que es siempre, ante todo, el mundo de la historia: “El sentido de la historia que Hugo muestra en sus escritos
era caracteristico de un segmento particular de la sociedad del siglo xi1: monjes y canénigos regulares. La historia
no tenia un lugar en las artes liberales y, consecuentemente, tampoco en el curriculum universitario posterior[...].
Los maestros en las escuelas tendian a trasladarse de la practica de la lectura biblica integral en la lectio divina,
con su marco histdrico, a un programa orientado alrededor de las colecciones de quaestiones que cubrian tépicos
teoldgicos de una forma sistematica y objetiva [...]. Abelardo [...] rompi6 decisivamente con cualquier nocién de
una economia histérica para la divinitas [...]. Para ser [6gicamente consistentes, los enunciados de fe deben ser
constantes a través del tiempo, posicién contraria a la que habia adoptado Hugo [...]"

Para los dialécticos, el tiempo verbal era incidental, no esencial (G. A. Zinn, Jr., "Historia fundamentum est: The
Role of History in the Contemplative Life According to Hugh of St. Victor", en G. H. Shriver, ed., Contemporary
Reflections on the Medieval Christian Tradition. Essays in Honor of Ray C. Petry (Durham, N.C.: Duke University
Press, 1974),135-158.

St 51DT, 1II, 10, 93. "Cumque iamper ea quae facta sunt eum qui fecit omnia quaerere didicerit et intelligere,
tune animum pariter et scientia erudite et laetitia perfundit, unde fit ut maximum in meditatione sit oblectamen-
tum”, DB, 59-60.



El declive de la "lectio divina”

A principios del siglo xi11, el término lectio divina se hace incluso menos frecuente y de-
saparece por completo en algunos contextos.” Para los frailes, dominicos y franciscanos,
la lectura devota que alimenta por medio de la contemplacién no es mas que una de las
formas basicas de utilizar el libro. El término lectio spiritualis se usa para diferenciarla de
las ocupaciones académicas, que monopolizan en esta época la palabra studium.

Cuando Hugo se refiere a la lectura que tiene algun fin Gltimo distinto del progreso
personal hacia lasabiduria, se refiere a ella con serias advertencias.® Uno de sus contem-
pordneos, Guillermo de San Thierry, que murid seis afios después de Hugo, ya mantiene
una opinion diferente sobre este punto. Distingue entre un tipo de lectura que se hace
con sentimiento (affectus), en la que el lector asimila su experiencia a la del autor; y otra
que tiene por objeto incrementar el conocimiento factico.** La nueva forma de leer la
pdgina recién trazada requiere un nuevo emplazamiento dentro de la ciudad: los cole-
gios que engendran la universidad, con sus rituales mas académicos que mondsticos.
El studium legendi deja de ser una forma de vida para la gran mayoria de los lectores
disciplinados, y se ve como una particular practica ascética que ahora se denomina “lec-
tura espiritual”. Por otra parte, el "estudio” se refiere cada vez més a la adquisicién de
conocimiento. La lectio se divide ahora en oracion y estudio.

52 Jean Leclercq, "Les Caracteres traditioneles de la lectio divina', La Liturgie et les paradoxes chrétiens (Paris,
1963), 243-257. Véase también: Jacques Rousse y Hermdn Joseph Sieben, "Lectio divina et lectura spirituelle’,
Dictionnaire de spiritualité, vol. 9, cois. 470-484 (Paris: Beauchesne, 1975). La primera parte de este articulo se
ocupa explicita mente de la transformacién que estoy describiendo aqui. Para la introduccién de la tradicidn
benedictina en los monasterios cistercienses de la alta Edad Media, véase: P. C. Spahr, "Die lectio divina bei den
alten Cisterciensern. Eine Grundlage des cisterciensischen Geisteslebens", Analecta Cisterciensia, 34 (1978): 27-
39. Para la historia mds temprana, U. Berliére, “Lectio divina", L/Ascése bénédictine des origines a la fin du 12C
siécle, Collection Pax (Maredsous, 1927).

53 Por ejemplo, De arca Noe morali, IV, 6; PL, 176, 672C: "Reprobi dum temporalibus inhiant, cognitionem ae-
ternorum perdunt. Electi autem, dum temporalia Dei beneficia recolunt, ad agnitionem aeternorum proficient”.
[Los reprobos, mientras codician lo temporal, pierden el conocimiento de lo eterno. Sin embargo, los elegidos,
mientras contemplan los beneficios temporales de Dios, avanzan hacia el conocimiento de lo eterno.] Hugh of
St Victor, Selected Spiritual Writings, trad. de un religioso de C.5.M.V. (Nueva York: Harper and Row, 1962), 138.
5 En este caso, la pagina se convierte en un "objeto” (en alemén, Gegenstand) y su contenido en un tema. L.
Dewan, "Obiectum. Notes on the Invention of a Word", Archives d'histoire doctrinale et littéraire de moyen age, 48
(1981): 37-96, examina los pasos mediante los cuales el término "obiectum” se comenzé a utilizar hacia el afio
1220.
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Resumen: El siguiente articulo presenta las
caracteristicas del pilum romano, su forma y
utilizacién como armamento bdsico para el
inicio de la batalla. Se exponen las diversas
teorias sobre su origen, tanto a nivel historio-
grafico como arqueoldgico, concluyendo que
la aplicacion de dicho armamento mas que
ser una apropiacién o bien una invencién,
responde a una politica de legitimacién dis-
cursiva utilizada porlosromanos paraampliar
sus dominios.
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Abstract: The following article presents the
caracteristics of the Roman pilum, his shape
and use as the basic weapon for the beginning
of the battle. There are exposed different theo-
ries about its origin, both historiographic and
arqueological, concluding that the application
of such a weapon, more than an appropiation
or an invention, responses to a policy of legit-
imation used by the Romans to increase their
territory.
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Ellos, mds que cualquier otro pueblo,
cambian facilmente sus costumbres e imitan lo que es mejor que lo suyo.
POLIBI0, Historias, VI, 25,11

Posibilidades de origen del pilum

El pilum corresponde bésicamente a un tipo de jabalina, que consta de una dimensién
total de 150 a 180 centimetros que estd dividida en dos secciones. La mas grande es de
madera, de alrededor de un metro. La otra corresponde a una vara de hierro, de unos 50
a 60 cm, que termina en una punta pequefia pero muy afilada y de forma triangular o
bien piramidal. Este astil se une al trozo de madera mediante unalengiietay esafirmada,
asuvez, porun par de remaches (a veces méas dependiendo del periodo). Vegecio nos
la describe de la siguiente manera: “Como armas arrojadizas de la infanteria, llevaban
jabalinas con una punta triangular de hierro, de once pulgadas o un pie de largo, que
llamaban pilum. Una vez fijados en el escudo era imposible arrancarlos, y cuando se los
lanzaba con fuerza y destreza, penetraban la coraza sin dificultad.”

Segln nos explican las fuentes, esta arma seria arrojada al comienzo del combate,
atravesando los escudos enemigos y desorganizando las primeras filas del contrincante,
provocando tal nivel de confusién que al llegar los romanos al enfrentamiento le fuese
mucho més dificil alos asaeteados continuar el combate, lo cual debia seratin més com-
plejo, producto de que serian dos los ataques realizados con dicha arma. Esto, en vista de
que los legionarios portarian dos pila, los cuales diferenciados por su peso, serian arro-
jados a diferentes distancias. La mas pesada se lanzaria primero, a una mayor extension,
mientras que la més liviana a unos 15 a 10 metros del enemigo. Ambas armas serian
arrojadas a la carrera, justo antes de que los legionarios armados con scutum y gladius
en mano arremetieran las filas enemigas. Al respecto, menciona Polibio:

Hay dos clases de venablos, los delgados y los gruesos. De los pesados, unos son redondos
y tienen un didmetro de un palmo; otros tienen una seccién cuadrangular de un palmo
de lado. Los delgados, que se llevan ademds de los otros, son como espadas de caza, de
una longitud media. Todos estos venablos tienen un asta que mide aproximadamente tres
codos; acada uno se le ajusta un hierro en forma de anzuelo, de la misma longitud del asta.
Suinserciony su uso viene tan asegurado por el hecho de ir atado hasta media asta y fijado

1 Vegecio, Compendio de técnica militar, |, 20.
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por una tal cantidad de clavos, que, en el combate, antes de que ceda lajuntura se rompe el
hierro, aunque este, en su base, por donde se implanta en la madera, tiene un grosor de un
dedoy medio; tal es el cuidado que ponen los romanos en esta insercién?.

Como podemos apreciar, nuestro objeto de estudio tiene una importancia clave en el
combate, puesto que es el elemento que lo inauguray que logra desbaratar muchas ve-
ces cargas mortiferas o bien desconcertar la confianza y el arrojo de los atacantes al vera
sus compaiieros fulminados casi en el acto, 0 bien traspasado su escudo por el aterrador
dardo romano. Tal era su efectividad, como nos lo relata César en sus Comentarios, al
mencionar lo siguiente sobre la respuesta de los legionarios a un furibundo ataque de
los galos:

Los soldados, disparando sus dardos desde la posicion elevada que ocupaban, rompieron
facilmente lafalange enemiga. Deshecha éstay desenvainandolas espadas, arremetieron con-
traellos. Los galos veianse muy embarazados para el combate porel hecho de que unsolo
dardo atravesaba y ensartaba varios de sus escudos y, retorciéndose el hierro, ni podian
arrancarlo ni luchar comodamente, teniendo impedida la izquierda, hasta el punto de
que muchos, después de hacer largos esfuerzos con el brazo, preferian soltar los escudos
y luchara cuerpo descubierto®.

De esta manera, al constatar tal efectividad surgen diferentes interrogantes, tales como:
¢de dénde provino tan formidable armamento?, ;es un desarrollo de los romanos?, ; es
una adaptacion de elementos traidos de otras culturas? El debate sobre dicha tematica
ha tenido muchas aristas. Basicamente como nos lo demuestra Quesada* en un articulo
que desarrolla la utilizacién e intercambio de armamento hispano entre los romanos
(asi como también hay otros textos del mismo autor que se refieren a un nivel més
general sobre el armamento romano)’, el debate se ha centrado basicamente en tres
propuestas teéricas que han surgido a través del tiempo y adecudndose a los nuevos
descubrimientos arqueoldgicos. Estas teorias serian: los autores que aseguran que el

2 Polibio, Historias, VI, 23, 8-12.

3 César, Guerra de las Galias - Guerra Civil |, 25, 2-4.

* Quesada, "Hispania y el ejército romano republicano. Interaccién y adopcién de tipos metalicos. Metalisteria de
la Hispania romana’, Sautola, X!l (2007): 379-401.

> Mencionamos en este caso el texto Armas de Grecia y Roma (Madrid: La esfera de los libros, 2008).



arma posee un origen italico, ya sea etrusco o bien samnita. Los que aseguran que es de
origen hispanico, tomando como punto de referencia el uso de la faldrica y el spiculum
ibero,ambas muysimilaresal pilumromano.Yfinalmente, lamésaceptadaactualmente,
que refiere a que este instrumento en su composicion basica tuvo un desarrollo similar
en los diferentes centros culturales del mediterrdneo occidental, vinculandose mas bien
al tipo de tactica bélica utilizada por estos pueblos.

Entre las distintas posturas, las diferencias de fundamentacion tienen mucho que
verespecialmente enlo referente alas menciones que los distintos autores latinos hicie-
ron del mismo a través de sus obras. Contrario a lo que podria pensarse, muchas veces
utilizaban el término indistintamente, confundiéndose muchas veces con otras armas,
producto de los nombres dados por ellos, tales como: veru, verutum, gaesum, y falarica
en latin. A su vez en griego, términos como: Voodg (hyssos), OPeriokog (obeliskos),
yaisov (gaison), 0 bien kovtdc (kontos). Todas estas palabras fueron utilizadas a través
de los siglos haciendo referencia a armas arrojadizas utilizadas por los romanos, lo que
hace muy complejo su correcta interpretacion, alin mas cuando, como vemos, la eviden-
cia arqueoldgica contradice muchas veces a las fuentes.

La postura hispdnica fue mencionada por autores como Schulten, quien basandose
en textos como el de Ateneo de Naucratiséy Tito Livio” vinculaban el necesario surgimien-
todedichaarmaalos pueblos celtiberos que utilizaban unavariedad de armas similares,
como la faldrica, el spiculum y el soliferrum, que se situaban como desarrolladas entre
los siglos vi-v a.C. De manera que necesariamente (segln lo expuesto por el autor), el
uso de tales armas por los romanos debid ser en épocas tan tardias como mediados del
siglo 111 a.C., en pleno desarrollo de la Segunda Guerra Pinica,¢ donde fue aceptada
como parte de la panoplia de los milites producto de su versatilidad tctica, efectividad
mortal y facil mantenimiento. Dicha hipétesis fue presentada a comienzos del siglo xx
en Espafia por el mencionado autor alemdn, quien tuvo en la Iberia prerromana uno de
sus mds desarrollados objetos de estudio.

Porotra parte, la propuesta italica fue desarrollada a mediados del siglo xx, producto
de las excavaciones realizadas en la zona de Umbria, en la ciudad de Vulci, en lo que
correspondia a la antigua Etruria. En dicho lugar, se encontraron pila, cuya moharra se
ajustaba a la madera mediante un cubo metalico, muy parecido al sistema visto en las

¢ Ateneo de Naucratis, Banquete de los eruditos, 6,273 1.
7 Tito Livio, Historia de Roma desde su fundacion, XXIV, 8, 10.
¢ Quesada, "Hispania y el ejército romano republicano”, 388.
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armas celtiberas descritas anteriormente. Sin embargo, lo mds importante de dicho ha-
llazgo es que éstas fueron datadas en el siglova.C., 0 sea, en un periodo muy anterior al
propuesto porla hipdtesis de Schulten con respecto al conocimiento de este armamento
por los romanos solo hasta su llegada a la peninsula ibérica. Por otra parte, las fuentes
clésicas confirman este origen itlico en diferentes autores, tales como Salustio®, Dio-
nisio de Halicarnaso™, Plinio "el viejo"", Plutarco™, entre otros. Las referencias, como se
puede apreciar, son numerosasy cada uno de los autores gira en al menos tres aspectos.
Unos creen que es de origen sabino, otros de los etruscos y otros como Dionisio especi-
ficamente romano.”

Finalmente, ya desde investigaciones mas recientes, sobre todo desde las tltimas
décadas del siglo xx, esta postura pro itdlica haido difuminandose ain mas con los nue-
vos hallazgos que ha hecho la ciencia arqueoldgica. Existen evidencias de armamento
similar a los descritos mds arriba ya no sélo en Italia o Espafia, sino también en el sur
de Francia y la zona de Aquitania, Telamdn, Smihel (Eslovenia), entre otros lugares del
Mediterraneo cuyas antigiiedades promedio oscilan entre los siglos vi-v a.C. Investiga-
dores como Connolly, Horvat y el propio Quesada apoyan esta hipdtesis en diferentes
trabajos. Esto quiere decir que, al parecer, el uso y adaptacion de este tipo de arma, con
sus variantes, era mas bien de uso comun en la época, en donde las diferencias mas que
en el origen de la misma tienen que ver con el uso tactico dada al armay a la capacidad
de seradaptaday mejorada para las circunstancias en las que los romanos la utilizaban.
Cuestion que pasamos a presentar a continuacion.

Uso tactico y variantes del mismo

El pilum se utilizaba como elemento de "ablandamiento” de las filas delanteras de la tro-
pa enemiga.Tal como apreciamos més arriba, la posibilidad de frenar o bien desbaratar
el choque de la formacion enemiga daba una gran ventaja a las formaciones romanas,
debido a que lo cercano del combate planteado por la republica latina producia nume-

7 Salustio Conjuracion de Catilina, LI, 38.

10" Dionisio de Halicaraso, Historia antigua de Roma, Il, 43 y Vi, 46.
™ Plinio "el viejo, Historia natural, VIl, 201.

12 Plytarco, Rémulo, XXI.

3 Ibid.



rosas bajas entre los contrincantes. De esta manera, el evitar lo més posible las bajas
propias y aumentar las del enemigo eran un objetivo primordial. La manera de luchar
de los romanos necesitaba de un elemento que permitiera desde el inicio de la batalla
daresaventaja, producto de que en muchassituaciones se encontraban o eninferioridad
numérica, o bien, con enemigos reconocidos por su fiereza y habilidad en la tematica
bélica. Factores que muchasvecesse unian, lo que haciaatiin mas compleja la victoria. De
manera que cualquier elemento que pudiesen utilizar para equilibrar hasta cierto punto
las posibilidades de victoria era répidamente asimilado.

Ahora bien, la posibilidad de recibiral enemigo con diferentes armas arrojadizas era
una tactica muy antigua. Sin ir mas lejos, los ejércitos griegos, macedonios y los dife-
rentes reinos helenisticos cayeron en la cuenta de la necesaria incorporacion de cuerpos
especializadosen eluso de estasarmas producto las grandes bajasy el desorden entre las
filas enemigas que generaban. Recordemos, por ejemplo, la situacion de los peltastas,
hipaspistas y turéoforos los cuales permitieron sendas victorias a sus generales, debido
alamovilidad y los efectivos ataques contra la fuerza enemiga™. Sin embargo, para las
disciplinadas falanges, estos grupos de combatientes servian como un complemento
importante del ataque, perono eran el grueso del ejército. De lamisma manera, entre los
pueblos celtas de Europa, la tactica con dardos, venablosytodo tipo de armas arrojadizas
selimitabaagruposde escaramuzadoresiniciales, como los caetrati, los cuales, al contac-
to con el enemigo, se retiraban entre las filas de hombres que se llevaban el mayor peso
del combate, es decir, aquellos que portaban espadas y escudos: la infanteria pesada,
reestructurdndose la batalla a un cerrado combate cuerpo a cuerpo. Por tal razén, estas
fuerzas siempre fueron vistas como un complemento al ataque principal, pero formadas
siempre por unidades especificas, generalmente de origen mercenario, cuya situacién
enlalinea de combate siempre fue el ataque rdpido, efectivo y evitando la lucha directa
contra el enemigo.

Independiente de la hipétesis que sigamos sobre la llegada del pilum a Roma, es
evidente que la adopcién del mismo tuvo que hacerse como complemento al tipo de
combate que se realizaba. Posterior a la reforma de Camilo y la victoria contra los samni-
tas (1va.C.), los romanos comprendieron la ventaja que significaba contar con esa arma
entre su arsenal. Lo interesante es que por lo menos hasta las reformas de Mario (fines
del siglo 11a.C.) los romanos contaban con su propio cuerpo especializado en arrojar

" Gardiner, “Throwing the Javelin”. The Journal of Hellenic Studies, Vol. 27,(1907): 249-273.
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jabalinas y otros elementos, los lamados velites”. Estos grupos iban delante de las for-
maciones de infanteria pesada romana, iniciaban el combate lanzando sus jabalinas
y hostigando al enemigo. Correspondian generalmente al estrato social y econémico
més bajo, iban pobremente armados y con un nivel de adiestramiento militar escaso,
lo que indicaria también el porqué de rehuir el combate directo™. Ahora bien, a pesar
de tener estos cuerpos, los romanos notaron la utilidad de contar con elementos atin
més efectivos para desarrollar la misma funcién de "ablandar’, que debfan realizar estos
grupos de escaramuzadores. Se puede comprender esta necesidad debido a que los
enemigos de los romanos también contaban con dichas unidades, que realizaban la
misma funcion tactica, lo que basicamente determinaba una especie de "jaque mutuo”
entre cada unidad, perdiendo entonces su efectividad. El poder contar con unainfanteria
pesada que puede a la vez desarrollar funciones de infanteria ligera representaba una
ventajatacticainigualable, factor que podriamos tomar como una de las tantas causas de
las victorias romanas. Ahora bien, existen también referencias al pilumy su uso no sélo
comoarmaarrojadiza, sino también como arma enastada o bien usada defensivamente,
lo que habla de la versatilidad tactica que tenia su aplicacién™ . Con el paso del tiempo
y la incorporacion de nuevas formaciones y estrategias bélicas, como, por ejemplo, la
adopcion de la cohorte como unidad téctica, la supresion de los antiguos ordinesy la ho-
mologacién del armamento, vemos que termind por primar la utilizacion de esta nueva
infanteria pesada con armamento arrojadizo por sobre los antiguos cuerpos de vélites
escaramuzadores, los que finalmente fueron eliminados del despliegue en el campo.
Pero el pilum no siempre fue exactamente el mismo tipo de arma. Referimos esto
principalmente por la diferencia en la longitud del astil de hierro y en la sujecién de la
moharra a la madera que se presenta en los hallazgos arqueoldgicos. Los mds antiguos
presentan (siglos I11-11 a.C.) una lenglieta de sujecién bastante ancha y corta a veces
de forma triangular, la mayoria de las veces de forma cuadrada, con dos remaches para
sujetarlay con astiles de hasta 40 cm de longitud. La punta suele tener forma triangular
0 bien lanceolada™. A medida que las luchas se van ampliando a otros sectores del
Mediterrdneo (siglo I a.C.), principalmente por las zonas de la peninsula ibérica y la

5 Bishop, The Pilum: The Roman Heavy Javelin (Oxford: Osprey Publishing, 2017), 11.

Glasman, Anibal enemigo de Roma (Madrid: Nowtilus, 2007), 115.

Al respecto, véase Plutarco, Camilo 40y Polibio, Historias, I, 33.

Garcia Jiménez, “La evolucion de la panoplia legionaria en la Republica tardia”. Desperta Ferro, Madrid, Nu-
mero especial VIII, (2016): 61-69, 62.
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Galia, apreciamos que los astiles empiezan a alargarse progresivamente hasta alcanzar
longitudes mayores a los 50 cm, llegando incluso hasta los 60. Las lengietas de suje-
cion también comienzan a alargarse para admitir una mayor capacidad de penetracién
en el arma. No son raros otros elementos para mejorar dicho agarre a la madera, como
cilindros de hierro alrededor de la junta, o virolas externas para fijarlo mejor. Si bien las
puntas lanceoladas atin subsisten, ya empieza a notarse la preponderancia de la punta
de tipo piramidal, que va a ser caracteristica de todas las armas ofensivas romanas por
muchos siglos mds™. Se dice también en los textos la ocurrencia que tuvo el general
Mario en sustituir de uno de los remaches de hierro por un pasador de madera, bus-
cando con esto que al impactar se doblase el astil y evitar que fuese reutilizado por los
enemigos, tal como nos lo dice Plutarco®. Lo cierto es que hasta al momento no se han
encontrado evidencias arqueoldgicas de dicha reforma, lo que nos indica también que
podria tratarse de un caso aislado?'.

Desde un tiempo hasta esta parte, se ha puesto hincapié en esta supuesta atribu-
cion del pilum, como elemento que no solo permitia atravesar escudos y armaduras,
sino que también al impactar contra dichos elementos se doblaba, logrando asi que
el arma no pudiese usarse contra los propios romanos. Las investigaciones llevadas a
cabo por autores como Connolly?? demuestran que dicha apreciacién con respecto al
arma no es mds que un mito, puesto que probando el arma a diferentes distancias y
contra distintos grosores de escudos, el pilum cumplia su cometido de atravesar sin mas
dicho armamento defensivo conservando su forma, no doblandose en lo méas minimo.
Situacion que podemos comprobar también en los autores clésicos, que refieren del
cuidado que ponian los romanos en la construccion del arma para obtener el maximo
de su potencial agresivo no teniendo nunca entre sus objetivos que el arma se doblase?.
Finalmente, mencionar que, al completar la conquista de la ecimene mediterranea, los
romanos habian conseguido readaptar su armamento a las condiciones necesarias de
ese momento. Lo importante para los romanos era conseguir atravesar los escudos y los
diferentes armamentos defensivos con que contaban sus rivales. Y fueron tan efectivos

" Ibid.

20 Plutarco, Mario, 25.

21 Bishop y Coulston, Roman military equipment (Oxford: Oxbow books, 2006), 50-53.

2 Connolly, "The reconstruction and use of Roman weaponry in the second century BC”, Re-Enactment as Re-
search (A.T. Croom y W.B. Griffiths eds.) 12th ROMEC. Journal of Roman Military Equipment Studies, Oxford, 11
(2000): 43-46.

2 Al respecto, véase Polibio, Historias, VI, 23 y Vegecio, Compendio de técnica militar, 1.
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los pila en dicha tarea que casi no van a tener ninglin tipo de modificacion, hasta bien
entrado el siglo 111 d.C.

Conclusion: ;Contaba Roma con un armamento superior?

Como hemos podido apreciar, el pilum fue un armamento sumamente importante
dentro del contexto de lucha que realizaban los romanos. La eficiencia en su cometido
contra los enemigos le generd a Roma ventajas tacticas muy importantes, tanto asi que
con las reformas de fines del siglo 11 a.C. se convirtié en un componente basico de la
panopliaromana, a pesar de que las ideas de tropas especializadas en armas arrojadizas
ya existian. Roma not6 el potencial del armay la mezclé con su poderosa infanteria pe-
sada, convirtiendo la mdquina de guerra de los latinos en un enemigo casi irresistible,
pudiendo suplir practicamente todas las problematicas como la inferioridad numéricay
la ferocidad de sus rivales, equilibrando la balanza al inicio del combate.

Pero, como hemos visto también, la idea de utilizar tropas con estas caracteristicas
era una practica de uso frecuente por el Mediterraneo, tanto occidental como oriental, al
menos como un excelente complemento de lainfanteria pesada. Lo que nos hace pensar,
con respecto al origen de dicho armamento que laidea de que podria ser practicamente
un “invento” propio de los romanos debe descartarse, tal como las evidencias arqueold-
gicas lo demuestran. Lo interesante que debemos rescatar de todo esto es la capacidad
quetenianlosromanos paraapropiarse e incorporar directamente elementos que le per-
mitiesen, pragméticamente hablando, la posibilidad de contar con unaeficiente victoria,
tal como lo mencionaba Polibio al inicio de este trabajo, en la cita expuesta.

Los romanos fueron un pueblo que sabia sacar ventajas al maximo de lo que tuvie-
ran disponible. Asi como en la guerra, también en la politica lo utilizaban como parte
de su discurso de conquista y como medio de legitimacién de la misma. No debemos
olvidar que dentro de las maltiples premisas eshozadas desde antiguo con respectoala
efectividad y eficiencia de Roma en la expansién territorial existia un elemento que se
conjugaba evidentemente; esto es, la capacidad de utilizar los medios de victoria en la
guerra como parte de un discurso politico de supremacia. Cicerdn, por ejemplo, a través
de sus textos sobre la repdblica y las leyes de Roma claramente expone la importancia
que tienen las victorias para la ciudad acompafiadas de una necesaria vinculacion con
el control del Estado y sus magistrados que son representantes del poder. De manera
que no es tan solo el hecho de ser mejores, militarmente hablando, lo que genera ese



nutrido historial de victorias, sino también la capacidad politica y estatal de generarlas.
No es solo una o la otra, sino que son ambas reflejo del mismo aspecto: la grandeza de
Romay su mision gubernamental?. Pero esa grandeza debia legitimarse en alguna pre-
misa, como parte misma de esta hipétesis. De modo que cuando vemos a los romanos
tomando elementos de los pueblos que les son rivales, no sélo apreciamos su capacidad
de pragmatismo militar, sino también su notable discurso politico de asimilacién. Enar-
bolar esta premisa no es del todo descabellado como pudiera pensarse, si vemos por
ejemplo en lasimbologia propia de estandartes y pendones que utilizaban los romanos
para diferenciarse en el campo de batalla, con alusiones a otras culturas de las que se
consideraban herederas (los trabajos de Dumézil y Santiago Montero pueden decirnos
mucho sobre aquello) o sin ir més lejos, la clara alusion propuesta por Tito Livio® y Pro-
percio con respecto a que segun la tradicién Roma se funday crece con pobladores de
los pueblos adyacentes, expresando con esto la clara intencién de aparecer desde un
comienzo como la culminacién de un crisol cultural que ellos representan. El maximo
desarrollo de la civilizacion antigua, la mayor cultura politica, el mejor ejército, toda esa
ideade grandeza proviene justamente de esa capacidad de asimilar las demds culturas e
integrarlas en un nuevo centro que vendria siendo la ciudad de Roma. Lo mismo ocurre
con su sistema politico, expresando el propio Polibio que dicha estructura estatal repre-
senta la maxima expresion politica de lo llevado a cabo durante siglos por los diferentes
pensadores griegos?.

En sintesis, Roma adquiere desde los diferentes pueblos que conquista el sustento
politico legitimador de su expansién. De manera que el uso de otros armamentos, y su
correspondiente adaptacion al dmbito de la lucha desarrollada por la ciudad del Tiber
es parte integrante de dicho discurso. Tal como vimos, el pilum, ese elemento al parecer
externo al ambito propio de los romanos es tomado primero como un medio de reso-
lucién bélica efectiva, pero con el tiempo es también visto como una parte integradora,
una evidencia mas de la misién politica de Roma que incorporando instrumentos per-
tenecientes a otras culturas sustenta el devenir histérico de poderio y conquista de los
latinos.De maneraque mas que suponer que fue la superioridad delarmamento romano
la causa primordial de su victoria, conviene preguntarse si esa supuesta superioridad se

2 Sobre la Republica, III; Las leyes 1.

25 Historia de Roma desde su fundacion 1,7, 4-8.
% Flegias, IV, 4.

" Historias VI, 16-19.
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produjo por un desarrollo inventivo de los propios romanos, o mas bien por la capacidad
de estos en su habilidad para comprendery asimilar a los pueblos conquistados e inte-
grarlos dentro de su proyecto de conquista. Creo que la respuesta a dicha pregunta pasa
més por el segundo aspecto, en donde laimportancia de incorporar elementos externos
a una propia cultura genera la mayor grandeza y unidad en la accion de conquista y su
legitimacion, tal como podemos ver en las acciones realizadas por los romanos a través
de su expansion.
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