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YYXH y XCMA
Una reflexion sobre la relacion entre alma y cuerpo

WYXH and ZQMA
A reflection about the relationship between soul and body

Resumen: El siguiente articulo pretende arraigar
la relacién de alma y cuerpo en el suelo de la vida
préctica. En ese sentido cabe comprender esta
relacion en conexién con los momentos que salen
a relucir dentro del horizonte de la vida que habita
un mundo. Esta interpretacion, por lo tanto, con-
sidera el alma y el cuerpo no como dos sustancias
unidas, sino como dos momentos que constituyen
la referencia de la vida a su propio mundo a tra-
vés del dnimo. El cuerpo, por lo tanto, debe ser
comprendido a partir de su capacidad de servir y
el alma como el modo por el cual el cuerpo puede
ejercer su capacidad.

Palabras clave: Alma, cuerpo, tenencia, dnimo,
mundo.

1. Introduccion

CRISTIAN DE BRAVO DELORME

Abstract: The following paper aims to take root
the relationship between soul and body in the
ground of the practical life. In this way we can
understand this relationship in connection with the
moments that comes to light within the horizon
of life that inhabits a world. This interpretation,
therefore, considers the soul and body together
not as two substances, but as two moments that
make the reference of life in respects to its own
world through the mood. The body, therefore,
must be understood from its ability to serve and
soul as the way in which the body can exert its
ability.

Keywords: Soul, body, behavior, mood, world.

El siguiente articulo se propone la tarea de reflexionar sobre la relacion entre alma y
cuerpo. Me orientaré principalmente por la Etica a Nicémaco, Metafisica y De Anima de
Aristdteles, a fin de encontrar en estos textos los momentos constituyentes de la unidad
del fenémeno de la vida humana. La pregunta por la unidad de la vida humana, que es
lo que esta a la vista en la relacion entre alma y cuerpo, podemos en un primer momento
plantearla, de acuerdo a la Etica, en consideracién al carécter préctico de la vida humana
(Com mooxtint). El movimiento de la vida humana, en efecto, se determina como mdELg,
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una mEAELS arraigada a su mundo e indica un momento ontolégico fundamental, a saber,
la determinacién de la vida como Tdov moMTindv Aoyov €xov, una vida en el mundo que
tiene palabra. Con ello se hace mencion a la unidad originaria de la vida y su mundo a partir
del MOyog como aquella posibilidad de hacer presente el mundo y habitarlo en comin. A
la vida humana le pertenece no de manera secundaria, sino cooriginariamente el mundo, la
oMG, cuya ®owvwvia, es decir, cuya comunidad se sostiene en la palabra hablada, al estar
hablando unos con otros de las cosas del mundo.

Se nos muestra aqui la estructura ontoldgica de la vida como una vida que tiene mundo.
Veremos que este «tener» serd crucial para comprender nuestro problema. Por ahora veamos
lo siguiente. Al principio del segundo libro de la Etica Aristételes dice que el modo de ser de
la vida, es decir, el modo como la vida llega a habitar un mundo, no surge por si mismo (por
naturaleza), ni contra la naturaleza, sino por hdbito o tenencia (£€15). Aqui ya debemos notar que
el modo de habitar un mundo estd en referencia al tiempo, pues es por la repeticion temporal que
el modo de ser de la vida humana se cumple, es decir, por la habituacién (1103a 18-19)'. Note-
mos ademds otra cosa. Aristdteles se pregunta por la generacion del modo de ser en un mundo
en contraste con la generacion de lo ente natural (¢p00oeL), lo cual se encuentra determinado por
su propio TOmOG, es decir, por su propio lugar. La piedra abajo y el fuego arriba. Se distingue
de esta manera la determinacion topoldgica del ser natural y la determinacion etoldgica del ser
humano, porque el «ahi» humano se genera por la repeticion habitual de su comportamiento,
por su ser temporal. Partimos entonces de la pregunta por el «ahi» propio del ser humano, por
su 0og, segtin la originaria estructura del habitar, esto es, de una vida que habita un mundo.

2.y y odpa

En primer lugar debemos concentrarnos en lo que dice la palabra o®po. Significa “cuerpo”
y para Homero exclusivamente “caddver?. Se distingue mds precisamente en oposicién a
O¢pag como “cuerpo vivo” y se diferencia de dobAog, que hace referencia al “esclavo”
familiar. Puede significar también prisionero o cautivo, lo cual ya da una indicacién a lo que
la palabra implica. Porque en tanto cuerpo alli delante (Umoxeipevov) el odua puede ser
comprendido como posible “material” (OA1). Pero ademds el odpo puede ser un 6rgano, por
eso es que el esclavo (0oDAog) al tener la capacidad de servir es nombrado como 6Qyovov,
aunque en un sentido distinto al érgano “poiético™. Si el esclavo permanece en cierto modo
interpretado como VA1, como “material”, en tanto es aquel que se encuentra alli dispuesto
para el sefior, el esclavo no tiene el modo de ser del trozo de madera, pero tampoco el del
martillo, porque si bien puede asemejarse a los instrumentos de produccion e incluso puede
ser considerado como mero material, es especificamente diferente, pues es dQyavov que sirve
para la pdiELg, para la ocupacion con las cosas. El esclavo de acuerdo a su modo de ser forma
parte activa de la familia como un todo vivo y, por ello, su disponibilidad tiene el caracter del
servicio semejante al 6rgano bioldgico, el cual, en tanto ¢pUOLG, es parte de un todo*.

1 Respecto al cardcter temporal de la vida humana en Aristételes remito a Vigo (1999, 87-92). Alli se hace refer-
encia al tiempo en relacién al cardcter continente e incontinente descrito en el libro VII de la Etica.

2 Cf.lliad, 111, 23.

3 Cf. Politics, 1253b.

4  Cf. Heidegger, 2007, 273 ss.
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Por otra parte, la UA1), la materia, no puede ser comprendida por si misma, sino siempre
en referencia a algo, segtin la orientacién de un AOoyog hermenéutico que cada vez descubre
algo respecto a algo otro (TL ®atd Tvog)’. En este sentido la VAN nos remite, dentro del
dmbito “poiético”, a «algo hecho de». En efecto, dentro de la téyvr el carécter disponible de
la materia nunca se muestra sin aspecto (€180¢), sin referencia a su presencia, pues la madera
nunca es mera materia, sino, por ejemplo, este determinado y escogido trozo de madera
para el carpintero. Lo importante, seglin esto, es atender a lo que se destaca en el esclavo
(odua) como el momento de la disponibilidad del Umwoxeipevov (0An). La disponibilidad
servicial del esclavo, este «ser capaz para» ejecutar lo que se le ordena, este «poder estar
dispuesto para» algo, sin embargo, no hace referencia a la disponibilidad del ttil que puede
ser usado, por ejemplo un martillo. Ciertamente el esclavo se deja ver como inferior en el
trato con el sefior y se encuentra alli dispuesto como dQyavov, mas no de la moinog, sino
de la mpd&Lg, lo cual implica que sirve por si mismo para algo en tanto es un érgano previo
a todo instrumento técnico. Por lo tanto, lo mds importante a considerar es que el esclavo es
oMpo porque sirve por si mismo a la mpdELg y su servicio forma parte de un todo.

De esta manera la dUvapug, el «ser capaz», se pone de relieve para comprender el oM,
el cual se muestra en su capacidad de servir y no tanto por su materialidad, pues ésta ya
permanece previamente comprendida a partir de la disponibilidad. El oc®po se determina
entonces como VAN porque se encuentra en potencia (duvdpueL 0v), en tanto es capaz de
servir. En ambos casos, el esclavo y el cuerpo destacan la capacidad de servicio, de «traba-
jar», de «atender», de «suministrar», lo que implica la referencia a la obra. En el caso del
oMo, en tanto GpvoLg, la capacidad procura para si misma el servicio®.

Poder estar al servicio, por lo tanto, implica la capacidad de obrar del cuerpo. Esto
quiere decir que con la determinacién de la dUvoug necesariamente se ha de entender la
évégyetla. Por lo tanto, el odpa no puede ser comprendido sin Yvyn). Es necesario, por ello,
comprender opo y Yoy en simétrica relacion con el estar dispuesto (A1) y la presencia
(€160¢), con lo cual el cuerpo no es nunca sélo «disposicién para», sino «poder obrar por si
mismo», procurar su propio servicio. El o®ua vivo se encuentra en £€0yov, en actividad, en
movimiento respecto a si mismo. Por eso el cuerpo es duvdpel v, pero no al modo de un
pedazo de madera o un martillo que es utilizado por otro, sino como cuerpo vivo’, es decir,
como una posibilidad que se sirve a si misma. Esta dUvajug, por lo tanto, anuncia la vida
que el cuerpo fiene. Asi podemos decir que el cuerpo “tiene vida” (Comv €xov) (De anima,
412a 17), porque el oo estd vitalizado, “animado” (Epypvyog) (Metafiscia, 1036a 17).
Como veremos la \puyf) misma destaca este «tener» del cuerpo®. Esto no quiere decir, sin
embargo, que la Yyt se sirva de un cuerpo y ademds que la vy sienta, actde o haga,
pues no decimos que el alma construye, sino que tal hombre construye, ni decimos que el

5 Cf. Metaphysica, 1037b 27.

6 “Asi como la arafia, estando en el medio de la tela, siente inmediatamente cudndo una mosca rompe algtin hilo
suyo y corre rdpidamente hacia alli, como si le doliera la rotura del hilo, asi también el alma del hombre, si
alguna parte del cuerpo es dafada, se apresura hacia alli como si no soportara el dafio del cuerpo, al que estd
unida de modo firme y proporcional” (Heréclito (Eggers Lan/Julid, 1981, 395 [frag. 67%]).

7  Cf. De anima,412b 27.

8  Es significativo que Sdcrates, dentro de un contexto etimolégico muy especial, diga en el Crdtilo: “Entonces
bien dicho estarfa nombrar como ¢puoéynv a este poder ser (Quvdapet) que tiene (€xot) y sostiene (Oyet) la
naturaleza (¢p001g), aunque también cabe 1lamarla (v no sin refinamiento (1905, 400b).
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alma decide, sino que tal hombre decide. Segin Aristételes, es el cuerpo el que tiene Yy,
s6lo que debemos entender la puy1 no como una posesion del oMo, sino como el modo
de ser del propio oMo en tanto estd vivo. La uyi] destaca entonces la «tenencia» de la
capacidad que procura su propio servicio.

Segin Aristételes, la determinacién de la dOvapug no puede abstraerse de la determina-
cién de la évégyela dentro del 4mbito de la pregunta por la o woanTix), pues la vida que
se ocupa en un mundo es una Yuy"g EVEQYELQ, es decir, un estar en obra, en actividad. La
capacidad del oo, por lo tanto, se encuentra en referencia a las cosas del mundo, porque
tiene mundo, donde el momento del «tener» lo revela la \puyf. Aristételes dice: Ppuym es
ovoia, esto es, €i00¢ ohuatog puorod duvdper Loy Exovrog (De anima, 412a 20).
Alma en primer lugar significa: estar presente (o00t0) que aparece en su aspecto (£100¢g). Y
este aparecer del aspecto es un presentarse del oo pvowodv, de la capacidad que por si
misma (¢pUoeL) sirve y de tal modo que tiene mundo. Por lo tanto, no se trata de preguntar
qué es lo que hace que el cuerpo tenga vida y alma. Se trata de entender el sentido onto-
l6gico de este «tener». Inconsecuente seria interpretar el cuerpo como una sustancia que
fuese el fundamento del alma y a su vez que el alma fuese algo poseido por el cuerpo como
sujeto. Asi el cuerpo pareceria ser una especie de recipiente y tendria alma como agua en
una vasija. Pero aqui no cabe propiamente la palabra sustancia, sujeto o cosa para el cOpa,
pero tampoco para la uy1). No obstante, el oua es Vtoxelpevov, un estar dispuesto, pero
siempre en respecto y en referencia a su aspecto (gid0¢). La referencia a este momento, el
momento de la presencia, hace advertencia al Té\og, al cumplimiento de algo, y por eso a
una €viehéyeLa, a «tenerse en su cumplimiento». En ese sentido, dice Aristételes, el odua
no es la évredéyela de la Yoy, sino que la Pyt es la évieréyeia del odpo (De anima,
408b 11). Esto no quiere decir que el alma sea aquello donde el cuerpo toma forma, sino
que la pvyn es el cumplimiento por el cual el cuo se tiene a si mismo (v Téhog Exelv
del odpo). Tenemos que comprender con atencién que esta tenencia aqui no significa que
el cuerpo tenga un alma. Mds bien, la Juyf| se nos muestra como el «tener mismo en obra»,
el modo como el odpa se tiene hacia su cumplimiento. En la Efica se nombra esta tenencia
como £ELg, es decir, el hébito, el tenerse a si mismo respecto a su cumplimiento. Para llegar
a esto, debemos considerar brevemente los sentidos del tener, pues desde alli serd posible
comprender mds precisamente que la puyf| sea una éviehéyela del cdpa.

3. El sentido del «tener» en referencia a la conexién entre Yuyn y copo

Me remito al capitulo 20 del libro A de la Metafisica. Aristételes destaca alli 5 sentidos
del &yelv, del «tener». La primera acepcion es la de “conducir segin la ¢pUo1g o segin el
propio impulso (6Qui)” (1023a 8ss). Decimos que “el hombre tiene fiebre”, es decir, el
hombre es atacado por la fiebre, lo cual significa que es mds bien la fiebre la que tiene al
hombre. “La mujer tiene vestido™, es decir, lo lleva puesto. “El Tirano tiene a la ciudad”, es
decir, la domina. La segunda acepcion dice “ser capaz de recibir (dextin(®) algo presente”
(1023a 12), por ejemplo, “el bronce tiene aspecto de estatua”, es decir, es una estatua.
Ademds podemos decir del cuerpo que “tiene una enfermedad”, es decir, que se encuentra
enfermo. Por lo tanto, aqui tener significa el «en dénde listo» para un estar presente. La
tercera acepcion dice tener como “lo continente tiene lo contenido” (1023a 14). Por ejemplo:
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“la vasija tiene liquido”, es decir, lo contiene. “El pueblo tiene gente”, es decir, le pertenece
como las partes al todo. La cuarta acepcion dice que el tener es “sostener” o “retener” (1023a
15). Por ejemplo: “los pilares sostienen el peso que carga sobre ellos”, es decir, lo aguantan.
Por lo tanto, el tener es un retener la tendencia de algo. La ultima acepcion dice que tener
es equivalente a “ser en” (1023a 24). Hemos de tener a la vista esta tltima acepcion y la
primera para orientarnos respecto al problema de la unidad de la vida humana.

El o®po como duvaper 0v, significa «ser capaz de servir», estar al servicio de si mismo,
que no se muestra como un objeto material en el sentido de un dextindv, al ser capaz de
recibir algo como el bronce recibe el aspecto de la estatua. El o®po no es un material que
reciba algo asi como la forma-alma, ni tampoco un continente cuerpo para el contenido alma.
(En qué sentido entonces podemos decir que el cuerpo tiene alma y en suma que tiene vida?
Aristételes dice del odpa: €0t ¢ 00 TO ATOPEPANROG TNV YPuyNV TO duvapel OV HoTe
Civ, AMAG TO €xov, es decir, el odpa “es un poder estar siendo al modo del vivir, pero no
habiendo arrojado a la vy, sino teniéndola” (De anima, 412b 27). Esto quiere decir que
el odpo en tanto estd vivo se encuentra en referencia a la vy como una «tenencia», lo
cual significa que el o®duo es capaz de tenerse a si mismo a disposicién, de servirse a si
mismo al tener vida, al tener Yuy|. En ese sentido la vy es la referencia misma del tener,
es la tenencia del todo vital.

4. La €Eig como primer momento de la Yuyig évégyeia

Aristételes dice que la £€E1g es un “cierto estar en obra de lo que tiene y de lo tenido (évé
oveLd TIg Tob €yovtog xal £xouévov), como cierta ocupacién o movimiento (pues cuando
alguien hace y otro es hecho, estd entre ambos el hacedor; asi también entre (ueToEV) el
que tiene un vestido y el vestido tenido estd el hdbito o la tenencia (ot £€E15)” (Metaphy-
sica, 1022b 20-24). Aristételes nombra un fendmeno que se da entre dos momentos. Este
fenémeno es la €€ig, que destaca la ejecucion del tener. En el caso del vestido, la tenencia se
muestra al estar vestido. En el vestido en obra, es decir, llevado, puesto, se decide el ser del
vestido y, por lo tanto, no cuando estd guardado en el armario. Pero jen qué sentido puede
ser equivalente hombre y vestido con cuerpo y alma? ;Acaso el hombre tiene vestido como
el cuerpo tiene alma? En el ejemplo del vestido se habla de lo tenido como una posesion,
como un 1til de uso y en ese sentido es algo que estd a disposicién del hombre. Pero jacaso
entonces no serfa al revés, a saber, que es el alma la que usa y dirige un cuerpo como lo
refiere el Ateniense de las Leyes?® Veamos lo que Aristételes dice. El ser del vestido se
cumple en el uso, en el ser llevado, en su tenencia. La tenencia se encuentra entre (LeTAED)
el hombre vivo y el vestido. La tenencia es la «puesta en obra» de lo tenido (el vestido) y
de lo que tiene (el hombre). Consideremos ahora qué tipo de tenencia seria la del codpa y la
Yuym. El odpo humano no es equivalente al mero cuerpo alli delante, sino que el ohpua es
«poder servir por s{ mismo», en suma, «ser capaz de tenerse a si mismo». Por eso la vy
no es lo tenido por un cuerpo, sino la tenencia misma de la capacidad para servir del cuerpo.
La tenencia destaca «como» ser capaz de tenerse a si mismo en obra. Esta tenencia no puede
caer en el equivoco de pensarla bajo la estructura de un continente y un contenido o de un

9 Cf. Leges, 989%.
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material que puede dar lugar a una forma. La relacion entre el o®ua y la (puyn radica en la
tenencia, esto es, en como la vida puede tenerse a s{ misma, con lo cual el problema de la
vida humana se lo conduce a su momento ontolégico fundamental. No se trata de la relacién
entre el alma y el cuerpo, sino de como tenerse a si mismo.

Los dos momentos, Juy1 y odpa, destacan un tnico fendmeno. La tenencia, la £€E1g,
no alude a la posesion del alma por parte del cuerpo, sino al «cémo» (stdg), al modo como
la vida se tiene a si misma respecto a su propio cumplimiento (té\og). El cumplimiento
de la vida humana, dice Aristételes, es el ®x0udg, el instante propicio. Por lo tanto, la vida
que se tiene a sf misma en su ser capaz estd en referencia a la situacién que en cada caso le
sale al encuentro, al tiempo que en cada caso es necesario tener y tomar. El tiempo propio
de la situacion del comportamiento humano, la temporalidad en la cual la vida se tiene a si
misma, es lo que se transparenta o se cierra en relacién a los modos de perderse o volver
a tenerse a si mismo. Estos dos momentos, perder la tenencia y volver a tenerla, destacan
el fenémeno del méOog. Por eso, a la tenencia de la vida humana la llama Aristételes
también compostura (TdELS), el poder tenerse compuesto que se encuentra en referencia
a otra posibilidad, a la posibilidad de mi ser en el que algo me sobreviene, que me saca
de compostura. La relacién entre (uyf y o®uo entonces nos remite a cGmo ser capaz
de comportarse encontrandose en tal o tal dnimo, encontrindose bien o mal, animado o
desanimado. De esta manera la \puy1 como £€Eig, como comportamiento, COmo compos-
tura, como tenencia, pone de relieve el mdBog, donde se muestra un momento decisivo,
a saber, el poder encontrarse a si mismo, el estar de tal o tal 4nimo, el sentirse asi o asi,
pues, como dice Aristételes, “es necesario reconocer como signo de los comportamientos
la elevacion del dnimo o el pesar (N0ovNV 1] AOmV) que sobrevienen al obrar”. Desde aqui
parece visible que el md.0og, el encontrarse de tal o tal modo, es propiamente lo tenido
en la tenencia del todo vital.

5. El nd.00g como segundo momento de la Yuyig évépyeia

El tdoyewv puede ser interpretado como una xotyyogia de la ovotia, es decir, como
una acusacién a algo que estd delante. Por lo tanto, el padecer es un modo de decir lo que
estd delante. «Padecer» de este modo se refiere al modo de encontrarse en la accién de un
agente y este encuentro implica una alteracién (dAloiwolg) en lo ente que se encuentra
de tal modo. El momento de la pasividad y el momento de la actividad se retinen en un
solo y mismo movimiento, cuya causa mueve y cuyo movimiento altera. El sol causa que
la piedra se caliente. Este méioyetv destaca el momento del padecer de lo ente sin vida, de
lo ente que no puede estar vivo. Sin embargo, nuestra reflexién nos condujo al momento
del dBog al interpretar el odua como ser capaz de servirse a si mismo, de procurarse
atencion, y la vy como la tenencia del servicio, su €€1g. La £€Eig determina en suma el
modo como la vida humana se tiene a s{ misma, cémo la vida humana se comporta y cémo
pierde y vuelve a su compostura. En este sentido advertimos que la compostura, el tenerse
a si mismo, se encuentra referido a otra posibilidad de mi ser, a saber, a la posibilidad de
que algo «me pase», de que algo «me ocurra». El ser capaz de sentirse a si mismo asi o
asi, el encontrarse con tal o tal animo sale a relucir ahora como un momento fundamental
de la vida humana.
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Para resumir lo dicho hasta ahora. Al interpretar el oc®po como ser capaz de servir por
si mismo, de estar en obra, de procurar su propio cumplimiento, descubrimos el momento
de la Yuyn como el modo por el cual la capacidad se tiene a si misma en disposicion a
su propio Téh0g. Asi ahora no se trata de cémo el cuerpo tiene alma, sino de cémo la vida
humana se tiene a si misma en un mundo. Pues, en efecto, no podemos perder de vista
que la pregunta por el odpa y la \puyt ya habia presupuesto el horizonte ontoldgico de la
vida humana como una vida que se ocupa de las cosas (Cw1 moaxrtixi), lo cual conlleva
el momento cooriginario del mundo. Segin la estructura de una vida que tiene mundo, el
sentido del waBog se nos muestra bajo determinados momentos intencionales por los cuales
se diferencia de todo otro padecer que altera a lo ente sin vida. En la Retdrica Aristoteles
dice: “Es necesario distinguir respecto a cada uno de los modos de encontrarse con animo
tres momentos estructurales (...): 1. como se encuentran dispuestos animicamente los
que se ocupan (OGS te doneipevol eiot), 2. En relacion a quiénes se han acostumbrado
a comportarse de tal modo (tiow eidBaowv), 3. Sobre qué se encuentran en tal disposi-
cién (¢m motolg)” (1378a 24). La unidad del sentido del maBog sélo es posible si ningtin
momento se desatiende. Pues al mé0oc¢, es decir, al encontrarnos a nosotros mismos, al sen-
tirnos asi o asi, le corresponde un «c6mo», esto es, un modo de tener en cada caso dnimo,
un modo de estar animado. Por lo tanto, el td00g destaca el momento abierto e intencional
del comportamiento, por lo cual el dnimo se tiene de tal y tal modo, en tal y tal circunstan-
cia. Ademds, el modo como la vida humana se comporta al encontrarse asi o asi, al tenerse
a s{ misma en un «cémo», destaca una referencia a alguien, por lo cual el momento de la
apertura intencional supone un mundo compartido, un poder estar uno con otro, pero también
un poder estar contra otro.

Con lo anterior el dltimo momento recién se muestra propiamente, pues esta apertura
intencional del encontrarse a si mismo en tal o tal 4nimo estd orientada por algo sobre lo
cual uno estd en tal o tal 4animo. Yo me enojo y me comporto asi o asi en tal disposicién
animica, me enojo con alguien, con mi colega, y lo hago con respecto a algo de lo cual
conversamos, acerca de algo con lo cual me ocupo y me interesa. El md0og entonces no
resulta ser una parte y menos algo accesorio dentro de la estructura de la tenencia de la vida
humana, sino mas bien estd presente en cada momento intencional, pues el T6.00¢ permanece
en referencia a «ser capaz de» sentirse asi o asi, es decir, al c®pa. Precisamente al poder
sentirse asi o asi, le corresponde poder contenerse, retenerse, atenerse o entretenerse (Yuy).
Porque precisamente el wd0og me sobreviene al estar ocupado con lo que me atengo, porque
resulta que me ocurre encontrarme enojado y me pasa estar alegre, el 4nimo se refiere a una
capacidad de mantener la compostura o de salirse de compostura. Por eso dice Aristdteles
que las 71BN son petafdilovtes (The Art of Rhetoric, 1378a 20ss.), es decir, modos de
encontrarse asi o asi que hacen cambiar el juicio del hombre y ponen en tal 4nimo que
podemos disponernos de otro modo ante las cosas. Por ello las 7wd.0n disponen, sobrevienen
en el trato con las cosas y nos ponen asi o asf.

La tenencia del vivir (yvyt), su compostura (¢€tg), es condicién en la cual algo se
encuentra en referencia a mi, es la condicién en la cual algo aparece y se presenta por
si mismo para mi y por ello me anima, me pone en tal o tal &nimo, me dispone de un
determinado modo. En este sentido el ser capaz de estar animado por algo, el encontrarse
con tal o tal dnimo significa entonces estar en contacto con lo que necesita atencién, con
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lo que me ocupo. Aristételes dice: “Es evidente que los modos de encontrarse con dnimo
(méOn) que sobrevienen se dan al poder estar vivo (LETG COUATOG): coraje, mansedum-
bre, miedo, compasién, osadia, asi como la alegria, el amor y el odio. En estos casos, en
efecto, al odpa, es decir, al poder estar vivo le sobreviene estar en tal y tal modo” (De
anima,403a 16). En ese sentido puede decir posteriormente “que los modos de encontrarse
con 4nimo son dejados en claro en referencia (AOY0G) a lo que se encuentra disponible
para estar asi o asi (§vuho()”. Las wa0n, por lo tanto, me ponen en contacto con lo que
me ocupo, me hacen sentirme tocado, conmovido y en ese sentido el td60g no es una
afeccién que meramente altera, por ejemplo, como el calor del sol altera a la piedra, sino
que aqui el fenémeno patético tiene cardcter ontolégico. El méBog conviene al ser de la
vida humana y estd presente siempre de algin modo en cada momento intencional como
una determinada «apertura» del ser de la vida humana, como un «estar situado» que se
siente a si mismo. Esto es evidente en la medida que en cada modo de encontrarnos se da
conjuntamente estar bien o estar mal, es decir, la 10ov1 y la MO, el placer y el dolor
que se dan en todo ma.Hog comportado. ;Es entonces el mdOog lo tenido en la tenencia
de Yuyn y odpa?

Escuchemos lo que dice Aristételes. En De interpretatione afirma: “Todos estos modos
de encontrarse a si mismo con dnimo (maOfpata) son correspondencias (OpoLmdpatTa) de
todos estos asuntos (medyuota)” (16a 6-7). El mdOog destaca la correspondencia inten-
cional de lo que pone en tal dnimo y lo animado. Los oOfpoto son OpoL®UATO con
los mpdypata. Dicho de otro modo, los modos de encontrarse con dnimo y las cosas de
las que me ocupo son lo mismo al estar en obra (T0 duTtd ®ot €véQyelov)l. Por ello las
71a.0n son modos extaticos de tenerse y de tener las cosas, no meras afecciones psiquicas
opuestas al mundo, sino modos de estar en contacto con el mundo, de poder estar concer-
nido por lo que me toca o me dafia. Los modos de encontrarnos asi o asi destacan un estar
abierto a las cosas por cuyo contacto nos comportamos asi o asi en el mundo. Por eso lo
tenido en la tenencia de la vida humana no es el mero sentimiento, la mera emocion, la
mera afectividad, sino que lo que se tiene en la tenencia es el mundo mismo en su sobre-
venir de algiin modo. Recordamos ahora la dltima acepcién del término “tener” del cual
habla Aristételes como «ser-en». Que el cuerpo tenga alma significa, en suma, ser en el
mundo. El tener es el ser de la capacidad de servir por si mismo. La €Eig es la tenencia del
nd00¢, el modo de tener el mundo, de poder ser tocado por los asuntos de los cuales me
ocupo, de mantener la compostura del mundo, cuyo modo de salir al encuentro abre la vida
a si misma situada de tal o tal modo ante las cosas. El tener ontolégicamente considerado
se muestra como el modo de ser mismo del o®pa. El odpo es Eppuyog: tiene Yoy, estd
vivo, por lo que procura servirse a si mismo. La 1y es €ldog oduatog: presencia de
aquello que se tiene a s{ mismo, que se procura a s mismo el servicio, de ser tocado por
el mundo. Asi se nos ha mostrado ahora la vida humana bajo el momento del d6og que
nos abre el mundo situado. La vida humana tiene mundo, es en el mundo, es la capacidad
de sentirse asi o asi al tenerse a si mismo en disposicién al propio cumplimiento.

10 Cf. De anima, 430a 20-27,431a 1.
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