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Presentación

Este número de Open Insight contiene, en la sección Estudios, cinco 
trabajos provenientes de tres países de dos continentes.

De Chile, Pérez-Cotapos y Cornejo analizan la crisis de la psi-
cología moderna, propiciada por los partidarios de su naturaliza-
ción (es decir, de su alineación a las directrices metodológicas de 
las Ciencias Naturales) y los defensores de una concepción holística 
del hombre (cercana a los planteamientos de las Ciencias Humanas). 
Con ayuda de la filosofía de Edith Stein —en especial, de los con-
ceptos nucleares de “vitalidad” y “vivencia”, elaborados en el contex-
to de sus estudios sobre la empatía— los autores se decantan por 
una psicología abierta a la subjetividad humana y superadora de los 
reduccionismos de las visiones positivistas.

De España, Moreno Fernández examina la crítica que René Gi-
rad hace tanto al existencialismo (Sartre, Heidegger) como al llama-
do “pensamiento de la diferencia” (Derrida, Deleuze), pues, según 
el autor, lejos de esclarecer cuestión de la alteridad, sus plantea-
mientos contribuyen a su ocultamiento. Para el autor, todos estos 
planteamientos no han hecho más que perpetuar lo que René Girard 
denomina la “mentira romántica”. Perez Baquero, por su parte, ana-
liza la relación de los hombres con los “ausentes”, con los que “ya no 
están” —es decir, los muertos— desde la perspectiva filosófica del 
pensador Eduardo Nicol, resaltando la originalidad de su plantea-
miento en confrontación con Heidegger, Lévinas, Patočka y Derri-
da. Dos preguntas guían su investigación: ¿cómo pensar la presencia 
de quien ya no existe sin recaer en ficciones metafísicas ni reducir su 
estatuto a una mera representación subjetiva? y ¿cuál es el modo de 
ser que define a los que ya no están?

De México, Espinosa Barrios se adentra en los terrenos de la na-
rración literaria para mostrar que no se trata de un simple producto 
cultural estético, sino un complejo dispositivo que encuentra vías de 
correspondencia con la arquitectura narrativa de la conciencia, ca-
paz de modular y desarrollar las capacidades humanas de compren-
sión intersubjetiva. Contra las posturas que advierten del riesgo de 
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trasladar equivocadamente las categorías literarias aplicadas a perso-
najes ficticios a la vida real de las personas —como las objeciones de 
Peter Lamarque— el autor sostiene que ciertos principios propios 
de la narración “diegética” o literaria, en especial, el de la “identidad 
del personaje” y el de “opacidad”, no distorsionan la comprensión 
de la subjetividad, sino que permiten iluminar las capacidades inter-
subjetivas. Por otro lado, González Fernández y Utrilla Merchand 
presentan las complejidades éticas que plantean el uso de las redes 
sociales virtuales a los hombres contemporáneos desde el marco 
de referencia que proporciona Aristóteles, en la lectura actualizada 
que ofrecen los trabajos del filósofo argentino Alejandro Vigo. En 
particular, se detienen en el estudio de dos conceptos centrales de 
la filosofía práctica del Estagirita: boúlesis (deliberación) y proaíresis 
(decisión deliberada), para establecer los criterios de formación de 
la individualidad de cada persona que decide relacionarse a través de 
los vínculos electrónicos con sus semejantes.

En la sección Hápax Legómena, publicamos la lección con la que 
Alain de Libera dio inicio a su cátedra de filosofía medieval en el 
Collège de France, el 13 de febrero de 1914, y que lleva por título 
“¿A dónde va la filosofía medieval?”. En ella, el autor propone una 
tesis muy clara, con la que se distancia de las concepciones habituales 
heredadas de los ilustrados franceses: la filosofía medieval no es un 
momento oscuro, triste y aburrido en la historia del pensamiento, 
sino, por el contrario, un campo vivo de reflexiones (o como dice 
el autor, en otro momento de la lección, con una imagen poderosa: 
es energía fósil, no un mero archivo muerto). De Libera sostiene 
que hacer “historia” de la filosofía medieval implica hacer “filosofía” 
medieval; se trata, por tanto, de reconstruir activamente los pro-
blemas, estructuras argumentativas y marcos conceptuales con los 
que los textos medievales cobran sentido. O en palabras más sim-
ples, que evidencian sus fuentes en el pensamiento contemporáneo 
(Collingwood y Foucault), consiste en hacer un ejercicio “arche”-
ológico. La lección es traducida por Quiroz Ávila quien, además, 
en un estudio aparte, hace una sumaria presentación del método 
“arqueológico” empleado por de Libera, con ayuda de algunos de sus 
textos programáticos, como “Le relativisme historique: Théorie des 
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«Complexes Questions-Réponses» et «traçabilité»”  y “Archéologie 
et reconstruction”. En una segunda parte del estudio, expone de 
manera sintética las partes fundamentales de la lección de Alain de 
Libera, que ayudan a vislumbrar el rumbo y el futuro de la filosofía 
medieval.

En la sección Reseñas, Martínez Gutiérrez nos aproxima a una 
serie de ensayos de interpretación —realizados por un grupo de 
investigación interuniversitario de México denominado Eupraxía: 
Seminario de Ética Antigua— sobre la Ética Eudemia de Aristóteles, 
obra igual de relevante en su producción filosófica, aunque tal vez 
menos conocida, que la Ética Nicomáquea. En una visión panorámica, 
presenta las once contribuciones de las que consta el libro que las 
reúne bajo dos puntos de vista que, sin embargo, se superponen: los 
planteamientos metodológicos seguidos por el Estagirita y los con-
ceptos fundamentales formulados por él y que ahora forman parte 
de la tradición filosófica.

Roberto Pacheco Montes
Centro de Investigación Social Avanzada

Santiago de Querétaro
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Resumen
La crisis de la psicología moderna 
fue uno de los temas que atrajo el 
interés de la investigación temprana 
de Edith Stein. Su análisis de las ca-
rencias de la psicología de su época, 
junto con su propuesta de la dinámi-
ca psicológica humana, hacen actual 
su pensamiento para los desafíos 
que enfrenta la psicología contem-
poránea. En este artículo se aborda 
la propuesta psicológica de Stein a 
partir de su crítica a la psicología 
explicativa y el desarrollo de los 
conceptos de vitalidad y vivencia en 
su pensamiento. Se aborda la actua-
lidad del pensamiento psicológico 
de Stein en relación con la discusión 
contemporánea sobre la compren-
sión de otras mentes.

Palabras clave

Comprensión del otro, Edith Stein, psicología 

comprensiva, vitalidad, vivencia.

Abstract
The crisis of modern psychology 
was one of the main topics that cap-
tured Edith Stein’s early research 
interests. Her examination of the 
limitations within the psychology of 
her time, along with her insights into 
human psychology, makes her ideas 
highly relevant to the challenges 
faced in contemporary psychology. 
This article addresses Stein’s psy-
chological proposal based on his 
critique of explanatory psychology 
and the development of the concepts 
of vitality and experience in his 
thinking. It analyzes the relevance 
of Stein’s psychological thinking in 
relation to contemporary discussion 
on understanding other minds.

Keywords

Descriptive psychology, Edith Stein, lived 

experience, understanding others, vitality.
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Introducción

El origen de la psicología moderna suele situarse hacia finales del 
Siglo XIX (Hatfield, 2012). El contexto de su surgimiento ha sido 
caracterizado como una época de expansión y desarrollo de las cien-
cias naturales. A través de métodos de descomposición y análisis se 
había logrado explicar y predecir los procesos naturales, reducién-
dolos a modelos causales, matemáticamente modelables. Hacia me-
diados del Siglo XIX, la psicología comienza a explorar el uso de 
métodos de las ciencias naturales. Autores como Herbart, Fechner y 
Wundt conducen las preguntas psicológicas al terreno de la experi-
mentación, con resultados fructíferos en el estudio de procesos psi-
cológicos básicos, como la sensación y percepción. Así, concomitan-
te al declive del programa idealista, prominente en la Alemania de 
principios de Siglo XIX, se dibuja en su segunda mitad una notoria y 
creciente naturalización de la psicología (Cornejo y Hernández Ma-
turana, 2025). Muestra del éxito de este nuevo programa de estudio, 
Windelband afirma en 1894, que la psicología ha entrado “inequívo-
camente en el ámbito de las ciencias naturales” (1980: 176).

Sin embargo, el proceso de cientifización de la psicología nunca 
estuvo exento de críticas. Muchos psicólogos de la época veían en 
este desarrollo una amenaza a la verdadera esencia de la psicología. 
Entre las críticas destacan los planteamientos de Wilhelm Dilthey 
(1833-1911), quien argumentaba que las Ciencias Humanas1 debían 
contar con métodos de investigación propios, adecuados a las 

1   El concepto de Ciencias Humanas es aquí una traducción del término Geisteswis-
senschaften, utilizado por Dilthey para denominar al conjunto de disciplinas abocadas 
al estudio de lo humano, como la historia, la filosofía, la psicología, la musicología, la 
filología, entre otros. Algunas otras traducciones de este término son Ciencias del Espí-
ritu y Ciencias de la mente. Mientras que el primero resulta anacrónico, el segundo es 
equívoco, pues el concepto contemporáneo de mente no se ajusta a la filosofía de la 
vida propugnada por Dilthey ni a su idea de una psicología comprensiva precedente y 
fundante de la psicología explicativa (Bollnow, 1980).
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características particulares de su objeto de estudio (Dilthey, 1945). 
Para Dilthey, las ciencias naturales buscan explicar la naturaleza, mien-
tras que las ciencias humanas buscan comprender al ser humano (1945: 
227). Otros críticos del movimiento naturalizador dentro de la psi-
cología fueron autores como William James (1842-1910), Henry 
Bergson (1858-1941) y, una generación posterior, los psicólogos de 
la Gestalt: Max Wertheimer, Wolfgang Köhler y Kurt Koffka (Ash, 
1995). Si bien los planteamientos de estos autores difieren entre sí, 
todos tienen en común la crítica a la antropología mecanicista subya-
cente a las ciencias naturales. La comprensión del ser humano desde 
la metáfora de la máquina omite o lesiona severamente conceptos 
que eran centrales para la psicología de principios del siglo XIX, 
tales como libertad, espiritualidad, intuición, voluntad y vitalidad, 
pero que no se ajustan con “las exigencias contemporáneas de una 
ciencia rigurosa” (Lange, 1946: 474).

La disputa entre una psicología como ciencia humana y una psico-
logía como ciencia natural marca el campo psicológico desde los ini-
cios de la psicología moderna. Cornejo (2005) ha argumentado que la 
tensión se traduce en la co-existencia de dos culturas psicológicas que 
se manifiestan a lo largo del siglo XX como mutuamente excluyen-
tes, difiriendo tanto en su definición de objeto de estudio como en su 
método de estudio: la psicología cientificista y la hermenéutico-com-
prensiva. La primera de ellas busca, a través del método científico, ex-
plicar de manera objetiva los procesos mentales y comportamentales. 
Mientras que la segunda busca, a través de métodos hermenéuticos y 
fenomenológicos, comprender el acontecer psicológico.

La psicología de Stein surge de manera reaccionaria a las psicolo-
gías cientificistas dominantes a comienzos del siglo XX, como un res-
cate y desarrollo de la psicología comprensiva enmarcada en las cien-
cias humanas (Geisteswissenschaften) defendidas por Dilthey. Para Stein 
el ser humano se comprende no sólo cognitivamente, sino, en primer 
lugar, de manera vivencial. Por esta razón, Stein afirma que “el entra-
mado de vivencias de los sujetos espirituales es una totalidad de senti-
do vivenciada (originariamente o a la manera de la empatía) y como tal 
comprensible” (Stein, 2004a: 114). Mientras que a comienzos del siglo 
XX la psicología lucha por ser reconocida como una ciencia natural, 
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aceptando su conformidad con una psicología sin alma,2 Stein acentúa, 
por el contrario, la necesidad de una cooperación entre la psicología y 
las ciencias humanas, afirmando que “para sondear la psique humana, 
deben trabajar hombro con hombro la psicología y las ciencias [huma-
nas] [Geisteswissenschaften]” (Stein, 2005a: 511). 

A pesar de los aportes que Stein realiza en esta etapa definitoria 
de la psicología, sus escritos han tenido poco reconocimiento tanto 
en la psicología como en la fenomenología. Reparar en la escasa pre-
sencia de su pensamiento en la psicología se hace más relevante al 
considerar su significativo aporte a una comprensión del ser humano 
desde una aproximación vital, en contraposición con la comprensión 
mecanicista de la persona propia de la antropología implícita de la 
psicología sin alma de su tiempo.

El objetivo del presente artículo es presentar la propuesta psico-
lógica de Edith Stein como parte de la psicología comprensiva, a par-
tir del desarrollo de los conceptos de “vivencia” y “vitalidad” como 
presupuestos de la psicología humana. Con este fin nos abocaremos 
principalmente al estudio de sus primeros escritos, los cuales F. J. 
Sancho (2002) sitúan como parte de su etapa fenomenológica.3 Co-

2   A principios del siglo XX, esta tensión se manifiesta en el contraste entre una psicología 
con alma y una “psicología sin alma” (Lange, 1946: 474). La expresión psicología sin alma 
cristaliza en el llamado que hace Lange en 1866 para aceptar, sin resistencias, el cambio 
del objeto de estudio de la psicología del alma a la mente. El estudio del alma exigía a 
los psicólogos adentrarse en dimensiones del conocimiento que no era posible estudiar 
a partir de los métodos de las ciencias naturales. Si la psicología quería ser reconocida 
como ciencia, debía dejar de lado el estudio del alma y concentrarse en el estudio de 
aquello que sí se podía medir y cuantificar. Este llamado tuvo gran acogida, de manera 
que, hacia fines del siglo XIX, la psicología experimental afirmaba que “desde una «Psico-
logía con alma» ha surgido una «Psicología sin alma»” (Heinrich, 1895: 32). Pero no todos 
los psicólogos de la época adhirieron a este llamado. Algunos plantearon que la reduc-
ción del alma a elementos básicos de las ciencias naturales era un error fundamental. Se 
criticaba ya en aquel entonces que la psicología “que por su naturaleza está determinada 
para «liberar el espíritu» de la esclavitud de la materia, ha tomado un giro materialista, en 
el sentido de que ha llegado a descartar el alma” (Gruender, 1922: vii-viii).

3  En el desarrollo del pensamiento de Stein, F. J. Sancho (2002: 69-89) identifica cuatro 
etapas, las que en algunas ocasiones se sobreponen: Fenomenológica (1916-1922), Filoso-
fía cristiana (1925-1931), Antropológica Pedagógica (1932-1933); Espiritual y mística (1933-
1942). Por otra parte, otros autores, como su amigo Roman Ingarden (1971) y uno de sus 
traductores al español, Caballero Bono (2010) han preferido dividirlo en dos etapas. Este 
último ha denominado las dos etapas como fenomenológica y filosófica cristiana.
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menzaremos abordando brevemente el encuentro de Stein con la 
psicología y su crítica a la psicología moderna. Profundizaremos en 
el reconocimiento que Stein hace de las vivencias como el centro del 
acontecer psicológico. Posteriormente, ahondaremos en su concep-
to de energía vital (Lebenskraft)4 como sustrato de las vivencias. Final-
mente, analizaremos la relevancia del pensamiento de Edith Stein 
para la psicología en la actualidad.

Crítica de Edith Stein a la psicología moderna

La propuesta psicológica de Edith Stein se enmarca en la tensión que 
atraviesa la psicología en los comienzos del siglo XX. Ya en sus pri-
meros acercamientos con la psicología, Stein percibe una limitación 
en la comprensión que la psicología tiene de la persona humana. Re-
trospectivamente, ella explicó su desilusión: “Todos mis estudios de 
psicología me habían llevado al convencimiento de que esta ciencia 
estaba todavía en pañales; que le faltaba el necesario fundamento de 
ideas básicas claras, y que esta misma ciencia era incapaz de elaborar 
esos presupuestos” (Stein, 2002: 331). Stein identifica que parte del 
problema de la psicología es su progresivo alejamiento de la filosofía, 
en favor de un mayor uso de metodologías de las ciencias naturales. 

La psicología moderna, critica Stein, ha declarado “la explica-
ción causal como el ideal científico por antonomasia” (Stein, 2004a: 
111). Este ideal se plasmó en dos movimientos que sentaron la base 
para lo que posteriormente sería un fecundo campo de experimen-
tación. El primer movimiento fue, según el modelo de la quími-
ca, la descomposición de los fenómenos psíquicos en elementos 
más sencillos, los cuales podían ser identificados de manera clara y 

4   Si bien algunos autores traducen el concepto de Lebenskraft como fuerza vital, la 
traducción utilizada en las Obras Completas al español es energía vital. En el presente 
artículo se ha decidido utilizar la traducción original de las Obras Completas, porque 
el concepto de energía permite comprender de manera más adecuada la movilidad y 
transferencia de esta entre personas y comunidades. Una traducción similar es la que 
se utiliza en física del concepto Atomkraft como energía atómica en vez de fuerza ató-
mica. Este último uso, ampliamente aceptado tanto entre la gente común como en 
la academia, confirma la adecuación de traducir Kraft como energía en vez de fuerza.
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cuantificable. Este movimiento recibió el nombre de psicología ele-
mentarista (Stein, 2003: 92). El segundo movimiento, inspirado por 
el empirismo inglés, fue la búsqueda de leyes causales que, según el 
modelo de la física, pudieran explicar el surgimiento de los fenóme-
nos de la conciencia a partir de la asociación de los elementos más 
básicos (psicología asociacionista) y de la relación de los hechos de la 
conciencia con la corporalidad y los estímulos del medio (psicofísica) 
(Stein, 2003: 92).

Stein denuncia que el establecimiento de la “psicología explicati-
va” (Stein, 2003: 92), a través de la descomposición de los fenómenos 
psíquicos en elementos básicos y la búsqueda por explicar su com-
portamiento a través de leyes causales de asociación, constituyó un 
cambio sustancial del objeto de estudio de la psicología. Contraria a 
la antropología de la nueva psicología, para Stein a la “persona se la 
define como una unidad de cuerpo vivo y de alma, pero no de cuerpo 
vivo y de conciencia… Se habla de sus «cualidades psíquicas», mien-
tras que no tiene sentido el hablar de las «cualidades de la concien-
cia»” (Stein, 2005b: 798). La psique se manifiesta como una “realidad 
en el mundo, mientras que la conciencia, concebida en pureza, está 
sustraída y contrapuesta a la conexión de todo lo existente” (Stein, 
2005b: 798). En estas afirmaciones se pone de relieve la compren-
sión que Stein tiene de lo psíquico. Para ella, la persona en cuanto 
sujeto psicofísico está constituido por cuerpo y alma, de manera que 
“el cuerpo desempeña el papel de lo «exterior» y, en consecuencia, el 
«alma» será lo interior correspondiente” (Stein, 2005b: 798). 

Stein plantea que la respuesta al reduccionismo concomitante 
a la psicología explicativa llegó de la mano de la “psicología comprensiva 
o de las ciencias humanísticas (Dilthey, Spranger)” (Stein, 2003: 93), 
valorando el surgimiento de esta nueva psicología como uno de “los 
más grandes cambios logrados en el campo científico durante las 
últimas décadas” (Stein, 2004b: 102). La psicología comprensiva, de 
la cual Stein reconoce a Dilthey, Brentano y Husserl5 como algu-

5   Por fidelidad a E. Stein, hemos mantenido el nombre de Husserl en esta referencia. 
Si bien éste no es el espacio para desarrollarlo, debemos advertir que existen razones 
relevantes para objetar que Husserl sea efectivamente un representante de la psicolo-
gía comprensiva.
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nos de sus insignes representantes (Stein, 2004b: 102), reivindica 
la necesidad de métodos propios para estudiar la psicología huma-
na. En contraposición a los métodos de las ciencias naturales mate-
máticamente modelables, la psicología comprensiva destaca que “la 
ventaja metódica de la psicología consiste que en ella se da la cone-
xión psíquica de un modo inmediato, vivo, como realidad vivida” 
(Dilthey, 1945: 235). Esta realidad vivida de la conexión psíquica se 
manifiesta de manera palpable a través del transcurso de las vivencias 
(Dilthey, 1945: 235). Consecuentemente, Stein explica que  

de lo que el estado psíquico es en sí mismo, de ello se adquiere 
noticia únicamente por el hecho de que éste se manifieste en 
el transcurso de una vivencia, y de que puedan investigarse las 
vivencias según su esencia (y como dijimos con anterioridad, sólo 
según su esencia) (Stein, 2005b: 886).

Es importante subrayar que Stein plantea que el método de es-
tudio propio de la psicología está cimentado en la vivencia personal. 
Afirma que “aunque el psicólogo, que trabaja con experimentos y 
estadísticas, utiliza las declaraciones de las personas sometidas a exa-
men, para informarse sobre sus estados psíquicos, sin embargo, es 
su propia experiencia la que constituye la base del análisis científico” 
(Stein, 2005b: 886). Al acentuar la propia experiencia del psicólogo 
como base del análisis científico, Stein está poniendo de relieve la 
vivencia en primera persona como método válido de conocimiento. 
Esta propuesta contrasta con los esfuerzos de la psicología explicati-
va de erradicar de los métodos de investigación cualquier rastro de 
subjetividad. El ideal de la objetividad de las ciencias naturales niega 
la posibilidad de un conocimiento a través de la dimensión de senti-
do y significado propio de la persona humana. Así, buscando evitar 
“la introspección a través del cristal del sentido” (Titchener, 1982: 
291), el estudio de la mente se reduce a la identificación de estímu-
los exteriores que expliquen causalmente los procesos psicológicos. 

La centralidad de la vivencia en la psicología de Stein pone de 
relieve la necesidad de la consideración de la subjetividad en el es-
tudio de la psicología. Stein defiende que “solo quien se vivencia a sí 
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mismo como persona, como totalidad de sentido, puede entender a 
otras personas” (Stein, 2004a: 133). Mediante esta afirmación, Stein 
traza un camino epistemológico alternativo al desarrollo que ha te-
nido la psicología científica desde finales del siglo XIX. Propone el 
camino del conocimiento a través de la comprensión empática-vi-
vencial. Stein fundamenta esta propuesta en “lo que Bergson sostuvo 
en su tratado acerca del problema del determinismo: conocer la vida 
psíquica hasta un momento determinado significa haberla experimen-
tado vitalmente” (Stein, 2005a: 306).

Vivencia (Erlebnis)

El estudio de lo psíquico para Stein corresponde al estudio de “la co-
rriente de la consciencia original o corriente de la vivencia” (Stein, 2005a: 
223). Su comprensión de la consciencia y de su constitución difiere 
totalmente con la concepción de la psicología elementarista propuesta 
por Wundt (1996), rechazando la reducción de ella a elementos que 
se asocian de manera mecánica. Para Stein, “la corriente original de 
la consciencia es un puro hacerse, la vivencia fluye hacia adelante, en 
constante generación se añade nueva vivencia, sin que pueda pregun-
tarse «por medio de qué» se genera (= se causa) el devenir” (Stein, 
2005a: 224). Si bien Stein no hace referencia directa a William James 
(1842-1910), su concepción simpatiza con su concepto de corriente 
de pensamiento (James, 1996). Esta afinidad resalta de manera parti-
cular en el reconocimiento de que esa corriente pertenece a un “sí 
mismo” (1996: 109) a una “consciencia personal” (1996: 109) que es 
dueña de esa corriente de pensamiento. En palabras de Stein, esta 
corriente tiene la particularidad de ser “una sola, porque brota de un 
único Yo” (Stein, 2005a: 228), debido a que el “pasado permanece 
vivo en el futuro, eso hace que en todo momento sienta brotar de 
sí nueva vida y lleve consigo toda la cola del pasado, es decir, el Yo” 
(Stein, 2005a: 228). Esta descripción guarda también concordancia 
con el concepto de duración (durée) de Henri Bergson (1859-1941) 
quien sostiene que las vivencias del pasado están en el vivenciar pre-
sente (Bergson, 1966).
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Stein explica que en la corriente de vivencias, “al fluir las fases 
unas en otras, no surge una serie de fases interrumpidas, sino preci-
samente una única corriente que se va incrementando de manera 
constante” (Stein, 2005a: 224). De esta manera, “no tendría sentido 
tampoco el preguntar acerca de una «vinculación» de las fases; la 
vinculación se necesita únicamente para los eslabones de una cade-
na, pero no en el caso de un continuum indiviso e indivisible” (Stein, 
2005a: 224). La corriente de las fases de las vivencias ocurre de tal 
manera que “se da primeramente un permanecer «vivo» de «lo que 
ha fluido», mientras que se genera lo nuevo” (Stein, 2005a: 225). 
De este modo, “una fase de la corriente contiene a la vez lo que está 
llegando a ser y lo que ya ha sido, pero que se experimenta todavía 
como algo vivo” (Stein, 2005a: 225). Luego, lo que ha sido queda en 
la consciencia como vivencia sin vitalidad (Stein, 2005a). Esta viven-
cia pasada se sumerge en la corriente de vivencias, incrementando 
la unidad de una “corriente constituida llena del tiempo fenomeno-
lógico, en el cual una vivencia se va vinculando en sucesión con otra 
vivencia” (Stein, 2005a: 225).

Stein plantea que, junto con considerar la sucesión de las viven-
cias que “nacen en una corriente continua, dentro de una determi-
nada duración” (Stein, 2005a: 226), también hay que tener en cuenta 
su contemporaneidad. En el surgir de una fase de la corriente de 
vivencias pueden coincidir vivencias de diferentes géneros, las que, 
al coincidir temporalmente en su surgir, constituyen un “complejo” 
de vivencias (Stein, 2005a: 229):

se comprende sin más que lo que brotó juntamente o en un mo-
mento se halló juntamente, llegue también juntamente al pasa-
do, y en todas las transformaciones de su ser, de las que ya se ha 
hablado (en el morir, en el sumergirse y en el reaparecer), cons-
tituya un “complejo”; por consiguiente, se comprende también 
que todas las vivencias de ese complejo “se despierten”, cuando a 
una de ellas se la “hace volver a la memoria” (Stein, 2005a: 229).

Stein sostiene entonces que, en contraposición a las leyes de 
asociación del modelo elementarista de Wundt, la asociación de las 
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vivencias se da por su participación conjunta en la constitución de un 
complejo vivencial. Adicionalmente, ella afirma que “existe, además, 
una clase de «influenciación» de las vivencias que surgen simultá-
neamente, un quedar afectadas en sus estados de ser” (Stein, 2005a: 
229). Así, para Stein la causalidad propia de las vivencias “consiste 
precisamente en que todo el trascurso de la vivencia está influido 
por la esfera de los sentimientos vitales” (Stein, 2005b: 795). Stein 
distingue la causalidad de las vivencias de la causalidad mecánica 
propuesta por la psicología explicativa y la psicofísica a partir de la exis-
tencia de una causa mediadora entre los factores externos y el acon-
tecer causal interno. Esta causa mediadora es para Stein una cualidad 
real permanente del Yo, a la cual llama “energía vital” (Lebenskraft) 
(Stein, 2005a: 237), concepto que, como hace notar Pezzella (2021: 
25), no es parte de la fenomenología husserliana, sino un concepto 
que Stein toma de Theodor Lipps.

 Como cualidad real del Yo, la energía vital proviene de la in-
teracción del organismo con el mundo y constituye una afluencia 
de energía que aumenta y disminuye permanentemente. La situa-
ción actual de la energía vital en un organismo es llamada por Stein 
“estados vitales” (Stein, 2005a: 236), los que al hacerse conscientes 
constituyen los “sentimientos vitales” (Stein, 2005b: 795). Pero no 
todos los estados vitales llegan a ser conscientes, como cuando una 
persona no se da cuenta que está cansada, pero ese cansancio igual 
afecta sus cualidades psíquicas, por ejemplo, disminuyendo su capa-
cidad de percibir sonidos. De entre los estados vitales vinculados a la 
realidad corporal de la persona, Stein distingue los sentimientos vitales 
espirituales, a los que describe como “una atmósfera o iluminación 
que llena todo el campo de la conciencia, que difunde sus destellos 
sobre el colorido propio de cada una de las vivencias” (Stein, 2005b: 
795). Un ejemplo de esta iluminación se puede ver cuando la perso-
na se encuentra esperanzada por el logro de una meta, la valoración 
positiva de sus propias capacidades le permite enfrentar los contra-
tiempos como desafíos, mientras que una persona que se siente im-
potente aprecia los mismos contratiempos como una amenaza que 
hace peligrar el logro de sus objetivos. Así estos sentimientos tienen 
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la posibilidad de mantenerse únicamente en el plano espiritual o de 
afectar y afectarse por los estados corporales.

De esta manera, la energía vital se manifiesta para Stein como 
una dimensión central de la vitalidad humana, la que permite el mo-
vimiento del acontecer psíquico: “entre los componentes indicados 
de la vivencia, el hecho de vivenciar es el que queda en primer lugar 
más afectado por la condición y los cambios de la esfera vital” (Stein, 
2005a: 233). Una disminución en la energía vital afecta ciertamente 
el nivel de conciencia del vivenciar y “la «vitalidad» de los conteni-
dos” (Stein, 2005a: 233), pero lo que en primer lugar se ve afectado 
es la capacidad misma de vivenciar.

Vitalidad

Stein define la energía vital como el fundamento de la constitución 
del individuo psicofísico, de tal forma que “si desaparece la esfera 
vital y la actividad que dimana de ella, entonces no existe ninguna 
posibilidad de la constitución de una psique con cualidades y estados 
reales” (Stein, 2005a: 245). La importancia de la energía vital radica 
en que ella está a la base de la capacidad de vivenciar, pues sin ella no 
sería posible ningún movimiento interior que disponga al individuo 
para la vivencia (Stein, 2005a: 241). 

Stein plantea que “podemos distinguir en la esfera vital entre un 
estrato «sensible» y un estrato «espiritual» y, en consonancia con 
ello, entre una energía vital sensible y una espiritual como raíces 
diversas de la psique” (Stein, 2005a: 295). Estas dos fuentes de vita-
lidad responden a diferentes acontecimientos psíquicos, de manera 
que “la formación de «capacidades» sensoriales depende de la ener-
gía vital sensorial, y lo mismo pasa con la formación de las capa-
cidades espirituales” (Stein, 2005a: 408). Existe, sin embargo, una 
cierta dependencia en la energía espiritual de la energía sensible, 
pues sin un mínimo de energía vital sensible, no es posible la exis-
tencia o afluencia de la energía vital espiritual. Esto se debe a que 
el alma, desde donde emerge la energía vital espiritual, “siempre es 
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necesariamente alma en un cuerpo vivo” (Stein, 2004a: 59). De esta 
manera, comprendemos que “[…] con la energía vital sensible la 
psique parece inmersa en la physis, en la corporeidad y además, por 
mediación de ésta, en la naturaleza material” (Stein, 2005a: 295). 

La consideración que Stein da a la energía vital sensible en la 
constitución de la psique es de gran relevancia en el contraste con la 
manera que la psicología cientificista aborda los procesos corporales. 
En contraposición a la explicación de lo psíquico desde los procesos 
psicofísicos, en los escritos de Stein se puede encontrar el rescate de 
la dimensión sentida del cuerpo. El cuerpo vivo (Leib) es puesto de 
relieve por Stein como un “cuerpo vivo sentiente al que pertenece 
un yo, un yo que siente, piensa, padece, quiere, y cuyo cuerpo vivo 
no está meramente incorporado a mi mundo fenomenal, sino que 
es el centro mismo de orientación de semejante mundo fenomenal” 
(Stein, 2004a: 21). La persona constituye su experiencia de mundo 
desde una vivencia corporal que tiene carácter objetivo. No es un 
producto de su subjetividad, sino que para la persona “la sensación 
de presión, de dolor o de frío es algo tan absolutamente dado como 
la vivencia de juicio, de voluntad, de percepción, etc.” (Stein, 2004a: 
60). La vivencia de la propia corporalidad es una realidad objetiva 
para la persona, la cual no puede negar y de la cual no se puede 
desentender. No surge de su yo, pero es parte constitutiva de su 
acontecer psíquico. De esta manera, Stein llega a decir que “todo 
lo psíquico es conciencia corporalmente ligada” (Stein, 2004a: 67). 

Al igual que la energía sensible, la energía espiritual exhibe di-
ferentes magnitudes que crecen y decrecen: “la energía vital de los 
diversos individuos es una energía distinta, y no sólo por su corres-
pondiente estado, sino porque el máximo de un individuo puede no 
coincidir con el máximo de otro individuo” (Stein, 2005a: 251). En 
la energía vital sensible, las diferencias entre las personas radican en 
la constitución física de cada una y en su estado de frescor, cansancio, 
saciedad, etc. Pero en el caso de la energía vital espiritual se trata 
de la dimensión de sentido que confluye en la disposición de la per-
sona para abrirse o cerrarse a ciertos contenidos espirituales, tan-
to de manera consciente como inconsciente. Esta disposición, que 
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posibilita el surgimiento de la energía espiritual, está condicionada 
por las vivencias de sentido que la persona ha experimentado a lo 
largo de su vida. Según Stein: 

para conocer debidamente su “contenido de sentido”, tenemos que 
abarcar con la mirada, además del consumo (o incremento) de 
energía producido hasta entonces, todos los fundamentos de la 
motivación en los que se basa el vivenciar del individuo, es decir, 
todo lo que abarca su mirada espiritual en el instante correspon-
diente, así como todo lo que se halla todavía vivo en él y que 
procede de “motivantes” anteriores (Stein, 2005a: 306).

Pero los entramados de sentido que abarcan la mirada espiritual 
de la persona a su vez también tienen un determinante previo. Aun-
que dos personas hayan vivido lo mismo, el sentido que cada una le 
da a esa experiencia es diferente. Esa diferencia radica en el carácter 
personal de cada individuo. Este carácter es el prisma a través del 
cual la mirada espiritual de la persona le da el contenido de sentido 
a las vivencias. Es “el «núcleo de la personalidad», aquella inmutable 
consistencia de su ser que no es resultado de la evolución, sino que, 
todo lo contrario, prescribe el curso de la evolución” (Stein, 2005a: 
306). Stein identifica que el centro de todo ser vivo es su núcleo vital, 
centro que “determina por sí mismo qué es lo que acontece con la 
totalidad del ser vivo” (Stein, 2005b: 792). Es el responsable último 
del movimiento del organismo “el genuino primum movens” (Stein, 
2005b: 792). Así, la dirección de la evolución de cada ser vivo esta-
ría marcada no sólo por factores ambientales, sino también por una 
“disposición original” (Stein, 2005b: 793) del núcleo, una entelequia 
que marca la meta de desarrollo. 

De esta manera, Stein defiende la existencia de tres puntos de 
partida del acontecer causal interno:

el estado de la energía vital orgánico-psíquica, que está co-deter-
minado por la condición del cuerpo material y por las conexio-
nes causales externas en las que se halla; y el estado de la energía 
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vital espiritual, que está co-determinada por las “impresiones” 
recibidas del mundo espiritual, por los movimientos de la esfera 
afectiva, que deben su impulso a un dato objetivo vivenciado 
(a un “motivo” absoluto). Como tercer factor hay que tener en 
cuenta los impulsos de la voluntad que paralizan los efectos de 
los demás factores causales. En este último caso no tenemos ya 
un puro acontecer causal, que siempre es un realizarse pasivo, 
sino una intervención del “yo” libremente activo en los trascur-
sos causales (Stein, 2005b: 795-796.).

Así, Stein comprende la vitalidad humana como un entrelaza-
miento entre la energía vital sensible, la energía vital espiritual y las 
determinaciones de la voluntad, un entrelazamiento entre causali-
dad y libertad. Como afirma A. Bello, para Stein “no existe ningún 
tipo de determinismo en la vida psíquica” (2019: 22). Sí es posible 
identificar causalidad, pero esta no se rige por las mismas leyes que 
la naturaleza, sino que tiene leyes propias correspondientes a la na-
turaleza propia del acontecer psíquico (2019: 21).

Aportes de Stein a una psicología comprensiva

En los apartados anteriores hemos podido profundizar en la pro-
puesta central de la psicología de Stein a través de su reconocimiento 
de la vivencia como centro del acontecer psicológico y de la vitali-
dad como fundamento orgánico-espiritual de las vivencias. Con esto 
ha quedado de manifiesto la centralidad de la dimensión de sentido 
y significado en su comprensión del acontecer psíquico, y la raíz or-
gánica que posibilita su existencia y expresión. 

En su tesis doctoral (Stein, 2004a), la autora aborda un tema que 
se ha vuelto un punto neurálgico de la diferenciación entre la psico-
logía explicativa y la comprensiva: la pregunta por la comprensión 
de las mentes ajenas (Moran, 2004; Zahavi, 2010). Sobre este tema, 
dos de las teorías cognitivistas más frecuentadas en la actualidad son 
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la teoría-teoría y las teorías simulacionistas.6 Como hace notar Zahavi, 
estas teorías tienen en común la negación de la “posibilidad de te-
ner una experiencia [experience] de otras mentes, ambas presuponen la 
opacidad fundamental o invisibilidad de otras mentes” (2010: 286). 
El fundamento base de estas teorías se encuentra en la reducción del 
acontecer psíquico a procesos cognitivos y neuronales.  Una “desen-
carnación del sujeto” (Monjaraz, 2019: 80) a través del desprendi-
miento de la corporalidad como cuerpo vivo (Leib) y la renuncia del 
cuerpo como fuente de conocimiento del otro. 

Stein cuestiona este encierro cognitivo y plantea que la empatía 
no es un proceso de decodificación de los estados sensoriales del 
otro, sino un encuentro vital en el cual la vivencia de la propia cor-
poralidad se encuentra de manera directa e inmediata con la vita-
lidad del otro (Stein, 2004a; Stein, 2005b). Nuestra capacidad de 
captar el estado vital de otra persona —su  frescor, su cansancio, 
su angustia, su alegría— es posible por la posibilidad que tienen las 
personas de dejarse afectar por la vitalidad ajena y, a su vez, afectar a 
otros con su propia vitalidad. Stein ejemplifica:

Si yo debo arrastrar conmigo al otro individuo, si su acción espi-
ritual se nutre, lo mismo que la mía, por medio de mi energía, 
eso significa para mí un consumo superior de energía en compa-
ración con el consumo que se produce en la actuación espiritual 
solitaria, y experimento la resistencia que me opone el cansan-
cio ajeno; es posible que yo no consiga superar en absoluto esa 
resistencia, que mi energía se paralice, y que en vez de que mi 

6   La Teoría-teoría y las Teorías simulacionistas son dos propuestas que buscan explicar 
el conocimiento de la mente de las otras personas. La Teoría-teoría plantea que el co-
nocimiento de la mente de las otras personas se da a través de un ejercicio cognitivo, 
en el cual las personas teorizan sobre la existencia de la mente de las otras personas y 
les atribuyen creencias, emociones e intenciones. Dos autores representativos de esta 
teoría son S. Gopnik, D. Premack, and G. Woodruff (Goldman y Sripada, 2005). Las Teo-
rías simulacionistas proponen que, a través de la imitación imaginaria o concreta de 
las conductas de los otros, podemos acceder a sus pensamientos, afectos y deseos. 
Algunos representantes de estas teorías son Alvin Goldman y Robert Gordon (Goldman 
y Sripada, 2005).
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frescor le arrebate a él, me vea yo poseído por el cansancio de 
ese individuo (2005a: 399).

Este intercambio de vitalidad entre las personas es algo que ocu-
rre de manera pre-representacional. No requiere una teorización so-
bre la situación vital de la persona que tengo frente a mí, o un ejerci-
cio deliberado de simulación de sus estados físicos. Stein afirma que 
“la vitalidad con la que toda esa vida espiritual me invade, no puede 
compararse en absoluto con la manera en que los estados sensoriales 
se convierten para mí en dación” (Stein, 2005b: 834). Es la vitalidad 
de la otra persona la que irrumpe en nuestra interioridad y nos per-
mite comprender sus pensamientos, afectos y motivaciones (Stein, 
2005b: 834). Stein afirma que la vivencia empática es aquella que 
nos permite conocer tanto la interioridad de los otros, como tam-
bién nos permite conocer a Dios: “Así aprehende el hombre la vida 
anímica de su prójimo, pero así aprehende también, como creyente, 
el amor, la cólera, el mandamiento de su Dios” (Stein, 2004a: 27). 

El conocimiento de la vida anímica del prójimo es posible para 
Stein como consecuencia “de un pensar en el que se encuentra com-
prometido «el ser humano entero»” (Stein, 2007: 1026). Para Stein, 
el centro integrador de la persona se encuentra en el alma, la pro-
fundidad de su ser, “de la cual emerge la vida del «yo», y en la cual 
se sumerge lo que él vive y experimenta” (Stein, 2005b: 822). Es 
posible comprender, a través de estas afirmaciones, la concepción 
unitiva que Stein tiene de la interioridad humana, en la cual no hay 
una división mecánica entre el pensamiento, sentimiento y voluntad. 
Esta unidad queda de manifiesto en la experiencia fenomenológi-
ca de nuestra propia interioridad y en la dificultad al distinguir los 
motivantes de nuestra vida espiritual. Al entender los movimientos 
interiores, la legalidad de nuestra vida espiritual y la manera en que 
podemos vivenciar interiormente la vivencia ajena se sostiene que la 
comprensión del acontecer psicológico del otro trasciende una mera 
interpretación cognitiva.



25Open Insight • Volumen XVII • Nº 39 (enero • abril 2026) • pp. 9-28 

Conclusiones

A comienzos del siglo XX, en medio del predominio de una psico-
logía de orientación cientificista que reducía su objeto de estudio 
a la explicación de procesos psicológicos básicos mediante mode-
los causales y formalizaciones matemáticas, Edith Stein introduce 
una propuesta alternativa inscrita en la tradición de la psicología 
comprensiva, corriente en la que destacan figuras como Dilthey y 
Brentano. Stein acentuaba en sus escritos la complejidad del obje-
to de estudio de la psicología y la imposibilidad de su reducción a 
elementos y leyes causales de asociación. En los escritos de su etapa 
fenomenológica se adentra en la vivencia humana tanto como objeto 
de estudio, como método de conocimiento de las otras personas. A 
través de una descripción exhaustiva de la génesis de una vivencia y 
su entrelazamiento en la corriente de vivencias de la persona, Stein 
se manifiesta crítica de su reducción a elementos más simples. Afir-
ma que la causalidad psíquica no se rige por las mismas leyes de la 
causalidad mecánica y por lo tanto requiere incorporar en el estudio 
de ellas los motivantes espirituales, vitales y de la voluntad del yo. 

La consideración que Stein tiene sobre la implicancia de la vita-
lidad como sustrato del acontecer psicológico a través de los estados 
vitales y de la energía vital sensitiva y espiritual abre un campo de 
estudio profundo y complejo para la psicología. En la vitalidad se 
entrelazan las energías propias del cuerpo vivo (Leib) y las energías 
provenientes de los motivantes espirituales de las personas. A través 
de un detallado estudio de su interacción, Stein muestra cómo ellas 
se influyen mutuamente, no de manera causal, sino integradas de 
una manera única en cada persona a partir de su carácter personal. 

A través de la restitución de la vitalidad a la psicología, Stein 
reconoce la centralidad de la vivencia del psicólogo como fuente de 
conocimiento científico. Esto requiere la aceptación de la subjetivi-
dad como fuente de conocimiento objetivo de la vivencia de las otras 
personas. El conocimiento en primera persona a través de la propia 
vivencia, conducente a la comprensión por sobre la explicación, se 
presenta como una alternativa a las teorías cognitivas actuales que 
buscan explicar la mente de los otros a través de la teorización de 
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ellas. Así, frente a una psicología sin alma, Stein contrapone una psico-
logía con alma. Esta psicología comprende al ser humano desde den-
tro, a través de un encuentro vital que posibilita el conocimiento de 
los motivantes espirituales, anímicos y volitivos que subyacen a las 
vivencias de las personas. 

Hemos argumentado a lo largo del artículo que las nociones 
de vivencia y de energía vital resultan nucleares para entender la 
psicología de Edith Stein. Es interesante constatar que estas nocio-
nes, sorprendentemente, no tienen su origen en la fenomenología 
trascendental de su maestro Edmund Husserl, sino más bien en la 
filosofía de la vida de Wilhelm Dilthey y en la psicología fenomeno-
lógica de Theodor Lipps. Por esta razón, defendemos en el artículo 
que la psicología de Edith Stein puede entenderse mejor desde un 
entroncamiento en la psicología comprensiva que nace precisamente 
en oposición a la visión mecanicista de la psicología explicativa de 
principios del siglo XX. De esta manera, la perspectiva de Stein, dis-
tanciándose de la psicología sin alma, vuelve a dar centralidad a aspec-
tos de una psicología con alma, tales como vitalidad, energía vital, 
cuerpo vivo y la comprensión no-intelectual de las otras personas. 
En este punto, se hace evidente que la antropología implícita sobre 
la que descansa la psicología explicativa resulta discordante con la 
antropología que sostiene el pensamiento de Edith Stein.

La psicología de Edith Stein cobra un interés especial en el deba-
te contemporáneo sobre cómo es posible la intersubjetividad, esto 
es, cómo es posible la comprensión del otro y la construcción de 
un mundo social compartido. Una de las lecciones que se pueden 
extraer de los textos de Edith Stein es precisamente la necesidad de 
abandonar una visión arbitrariamente segmentada de la psicología 
humana. En particular, en Edith Stein, el rol de la cognición no está 
separado ni goza de una jerarquía superior a otras funciones aními-
cas, como la afectividad y la voluntad. Así, la comprensión del otro 
y la construcción de un mundo compartido son posibles por medio 
de una conexión afectiva y espiritual que no puede ser relegada de la 
investigación psicológica.
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Resumen
Este trabajo estudia a René Girard en el 
contexto de la filosofía contemporánea, 
en el que mantiene su denuncia de la 
mentira romántica opuesta a la verdad 
novelesca y, también, del no reconoci-
miento de la violencia del mecanismo del 
chivo expiatorio y sus víctimas reales. En 
este sentido critica al existencialismo y 
los denominados pensamientos de la au-
tenticidad y de la diferencia, atribuyén-
doles la ocultación o el enmascaramiento 
del otro como mediador y modelo del 
deseo o de la violencia, como víctima o 
verdugo, soslayando el mimetismo in-
tersubjetivo que atribuye a la condición 
humana y a la propia subjetividad.   
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Abstract
This work studies René Girard in the 
context of contemporary philosophy, in 
which he maintains his denunciation of 
the romantic lie opposed to the novelis-
tic truth, and of the failure to recognize 
the violence of the scapegoat mechanism 
and its real victims. In this sense, Girard 
criticizes existentialism and the so-called 
thought of authenticity and difference, 
attributing to them the concealment or 
masking of the other as a mediator and 
model of desire or violence, as victim or 
executioner, ignoring the intersubjective 
mimicry that he attributes to the human 
condition and to subjectivity itself.
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Introducción

En este trabajo pretendemos situar a René Girard dentro de la filo-
sofía contemporánea en sus críticas al existencialismo y a los pensa-
mientos de la autenticidad y de la diferencia, considerando cómo, a 
su juicio, habrían enmascarado al otro. Con este fin, utilizamos textos 
girardianos de sus obras principales de toda su trayectoria intelectual, 
mostrando su denuncia del ocultamiento de la alteridad, tanto en las 
coordenadas del deseo mimético (ocultación del otro como modelo 
de deseo), como en las propias de la violencia mimética1 (soslayo o 
enmascaramiento del otro sobre todo como víctima, aunque también 
como verdugo). Privilegiaremos el punto de vista girardiano, aunque 
realizaremos algunos comentarios de sus interpretaciones y nos ser-
viremos de algunos estudios actuales de su pensamiento.

La crítica de Girard a estas filosofías es común a su crítica de la 
concepción moderna del sujeto como entidad individual, racional y 
autónoma, y de la concepción romántica del yo como creador, genio 
y fuente de originalidad propia, que ocultarían al otro de distinta 
manera, pero permaneciendo la misma “mentira romántica”, cuyas 
modalidades existencialista, y de los denominados pensamiento de 
la autenticidad y de la diferencia, se sintetizarán aquí. En el primer 
apartado del artículo abordaremos el existencialismo, el ideal y la 
pretensión de autenticidad, destacando las críticas de Girard a Sar-
tre y a Heidegger. El segundo apartado versa sobre el pensamiento 

1   La noción girardiana de “ciclo mimético” hace referencia a toda la serie de fenómenos 
que comprenden desde el deseo mimético al desarrollo y conclusión de los crímenes 
victimarios. El ciclo mimético “comienza con el deseo y las rivalidades, continúa con la 
multiplicación de escándalos y la crisis mimética y concluye con un mecanismo victi-
mario” (Girard, 2002a: 60; Girard, 2006a: 61). La ocultación del otro en el ciclo mimético 
también conlleva el oscurecimiento de la propia subjetividad atravesada por la alte-
ridad cuando esta queda velada, tapada o disimulada, a la par que no se reconoce la 
dimensión activa mimética de la subjetividad, continuamente deudora del otro como 
modelo de imitación.
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de la diferencia. Se subdivide en una primera sección protagonizada 
por la interpretación girardiana de Derrida, y una segunda sección 
centrada en la crítica girardiana de los planteamientos deleuzianos.

De forma preliminar, para entender qué significa para Girard lo 
que él denomina “mentira romántica” y antes de pasar a exponer e 
indagar los que serían algunos de sus diversos rostros y manifestacio-
nes, hemos de servirnos de su distinción, coincidente con el título 
de su primera obra, entre “mentira romántica” y “verdad novelesca” 
(Girard, 1985). El conjunto de la “mentira romántica” tendría que 
ver con elementos, en principio, aparentemente dispares como la 
concepción moderna del sujeto, para Girard falaz, así como lo que 
serían, según su criterio, la mentira del existencialismo, del narcisis-
mo, del idealismo o incluso del humanismo. Fundamentalmente, se 
trata de lo que Girard considera la mentira individualista y su visión 
profundamente distorsionada de la realidad antropológica, a la que 
el autor opone la verdad novelesca, mimética o interdividual (sic).

En principio, Girard reserva el término “romántico” para refe-
rirse a las obras novelísticas que jamás revelan la presencia de media-
dores en los deseos y las actuaciones de los personajes; y el término 
“novelesco” para las obras que sí revelan esa presencia, mostrando la 
naturaleza triangular del deseo (compuesta de sujeto, objeto y me-
diador) y no lineal (sólo formada por el sujeto y el objeto) (Girard, 
1985: 22). Pero Girard va más allá. La mentira romántica designa, 
en general, “la ilusión de desear espontáneamente que nos posee a 
todos, […] de ser los únicos autores y propietarios de nuestros de-
seos, sobre todo en los momentos en los que menos lo somos” (Gi-
rard, 2010: 8-9). 

Aunque Girard se refiera principalmente a la mentira o la ilu-
sión romántica, esta falsedad sería co-extensible a todos los plantea-
mientos y filosofías que, empleando unos u otros términos, partici-
parían del mismo engaño, opuesto a la verdad mimética-novelesca. 
Esto es, que el deseo es siempre imitativo, deudor de unos modelos, 
deseo de ser como esos modelos, antes que objetual; que estamos 
constituidos por la alteridad (Oughourlian, 2020); que no podemos 
escapar de la reciprocidad mimética, tanto en el odio como en el 
amor, ya que sería algo constitutivo de las relaciones humanas. Aún 
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podría ampliarse más el alcance de la “mentira romántica”, dando 
cabida a las teorías que ocultarían el mimetismo humano en lo que a 
sus facetas de conflictividad y violencia se refiere. En Girard deseo, 
violencia y religión están unidos por un vínculo estrecho, de modo 
que podríamos incluir también dentro de las que considera ideolo-
gías mentirosas o “falsas ideologías”, a todas aquellas que ignoran o 
minusvaloran el rol de la religión en todas las culturas o soslayan sus 
orígenes sacrificiales.

Por tanto, la “mentira romántica”, que Girard opone a la “verdad 
novelesca”, se extendería a todos los demás planteamientos que de-
nuncia como continuadores del enmascaramiento de la realidad de lo 
humano, también partícipes de la ignorancia (méconnaissance) del me-
canismo sacrificial, que seguirían prolongando en tanto que contribui-
rían a que este permanezca en un estado de ocultación. Podría, pues, 
hablarse no sólo de mentira romántica, sino también de las “mentiras”: 
moderna, mítica, idealista, racionalista, clásica, humanista, existencia-
lista; de la distorsión de los saberes modernos, las ciencias humanas y 
sociales, la filosofía antigua o la filosofía posmoderna. 

Si bien Girard no emite un juicio condenatorio, ni realiza una en-
mienda a la totalidad de sus planteamientos, sí podemos decir que 
todos ellos son calificados como erráticos en la medida en que no re-
conocerían el mimetismo humano en su justo término y sus manifes-
taciones. Ya sea no aceptando al ser humano como el ser imitador por 
excelencia (también en la adultez y en la creación artística, filosófica 
o literaria), ya sea no asumiendo los desbocamientos violentos como 
algo que estaría en el origen de nuestra especie y que le sería inherente, 
no admitiendo la religión sacrificial como la matriz de la humanidad, 
o rechazando al cristianismo como la religión que, tras el judaísmo, 
desvelaría plenamente los mecanismos victimarios, el sentido erróneo 
de los mitos y la inocencia de las víctimas (Moreno Fernández, 2013).

Existencialismo y autenticidad

En línea con la tradición romántica y, al mismo tiempo, con el pen-
samiento contemporáneo, encontramos, según Girard, otro hito del 
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engaño romántico en las filosofías de corte existencialista o de la 
autenticidad como las de Heidegger o Sartre2 y también, como he-
mos aludido, en el llamado “pensamiento de la diferencia”, del que 
Deleuze y Guattari serían dos exponentes. Lévi-Strauss y la cuestión 
de “la diferencia” están también muy presentes en la obra de Girard. 
Otros pensadores objeto de su crítica, por distintos motivos, han 
sido Nietzsche, Freud y Hegel. Con respecto a este último, la “men-
tira romántica” estaría ligada a la ceguera que no ve la conflictividad 
humana como algo que nos sería inherente y que haría fracasar la re-
conciliación dialéctica propugnada por el filósofo docente de Jena.3 

2   Girard, además, reprocha a Sartre no estar al día en su concepción de la religión que 
sería obsoleta y superficial y que le habría mantenido al margen del proceso de reve-
lación cultural de las persecuciones, negando la especificidad del judeocristianismo 
(Girard, 1997: 221). Sobre la lectura girardiana de Sartre en un sentido más amplio, ver 
Vinolo (2010).

3   Resulta significativa la atención dedicada por Girard a Hegel, patente ya en Mentira 
romántica y verdad novelesca con un capítulo como el cuarto: “El amo y el esclavo” (Gi-
rard, 1985: 90-104). Girard reconoce que hay afinidades y que es innegable la presencia 
del horizonte hegeliano en esta primera obra de 1961, por lo que resultaría comprensi-
ble que muchos hubieran visto en él al heredero de Kojève e interpretado sus plantea-
mientos como una redefinición de Hegel, considerando sus críticos el deseo mimético 
como otra versión del deseo de reconocimiento y algo obsoleto. La influencia de Ko-
jève habría sido inmensa en Francia, sobre todo a través de sus cursos, seguidos, entre 
otros, por Bataille y Lacan, que insistían en el deseo según La fenomenología del espíritu 
y la noción de la dialéctica del amo y el esclavo, clave para el deseo de reconocimiento. 
Sin embargo, a pesar del reconocimiento de Girard de la influencia hegeliana (como el 
de la dialéctica amo-esclavo para leer las novelas, o la idea de que deseamos menos las 
cosas que la mirada de los otros hacia ellas), afirma no saber determinar su grado de 
influjo y sostiene que su visión de esta dialéctica es independiente. En plena madurez 
intelectual destaca esta divergencia fundamental con Hegel (prefiriendo al estratega 
bélico Clausewitz para elucidar la reciprocidad en el conflicto y la escalada extrema im-
pidiendo la reconciliación): “el deseo del deseo del otro tiene poco que ver con el deseo 
mimético, que es deseo de lo que el otro posee: esto puede ser un objeto, un animal, un 
hombre o una mujer, pero también un ser propio, cualidades esenciales” (Girard, 2007: 
71-73).  El deseo del deseo del otro girardiano tiene que ver con un deseo que imita el 
deseo del otro para apropiárselo (Girard, 2008: 183), dada la condición menesterosa 
del ser humano, que no sabe qué desear y necesita imitar los deseos de los otros. Ya 
en su primera obra aseveraba la superioridad de la “dialéctica novelesca”, al permitir 
vislumbrar una síntesis original, imposible en Hegel, entre los dos temas que más inte-
rés suscitarían de La fenomenología del espíritu, la “conciencia infeliz” y la “dialéctica del 
amo y del esclavo” (Girard, 1985: 103-104). Sobre el papel del hegelianismo y la lectura 
kojeviana de Hegel en Girard y su teoría, ver Lazzeri (2010:15-57).   
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Con sus distintos modos de afirmar y concebir el sujeto, las di-
ferentes versiones de la filosofía existencialista pretenderían hacer 
frente al exceso de racionalismo decimonónico y a la privación de 
protagonismo del sujeto factual, vital y existencial, representada so-
bre todo por el hegelianismo. De esta manera, los oponentes del 
estilo existencialista serán (con diferentes variaciones y matices): en 
el plano especulativo, el materialismo mecanicista y el idealismo he-
geliano, y en el plano fáctico, los totalitarismos políticos de izquier-
da o derecha, y la deshumanización del capitalismo.4 Sin embargo, 
compartir las críticas y la oposición a estos planteamientos y formu-
laciones políticas y económicas y sus consecuencias, no equivale a 
comulgar con los diversos presupuestos o el espíritu del existencia-
lismo. Tampoco significa que las objeciones de Girard a este le sitúen 
en el lado contrario.

	❖ Sartre

Podríamos establecer dos flancos de crítica girardiana. Uno, en el 
plano del “ser” o de la descripción de la naturaleza humana; otro, 
aunque también sigue en el mismo plano, que deriva hacia el “deber 
ser” o una “ética” que se desprendería del existencialismo. Respec-
to al primero, una de las características comunes a la especulación 
existencialista sería la anteposición de la existencia a la esencia, su 
carácter irreductible, inobjetivable y prioritario, y el consecuente 
desinterés por las verdades objetivas y universales, consideradas abs-
tractas y que, en su intento por conocer al sujeto lo des-subjetivi-
zarían (Fontán Jubero, 1994: 24). En este plano ontológico-episte-
mológico Girard podría compartir la crítica a las ciencias sociales 

4   Obviamente hacemos referencia a un aire de familia, dada la gran diversidad de 
autores y sus adscripciones ideológicas y la ausencia de un movimiento existencialista 
uniforme. Baste, a modo de ejemplo, referir que Sartre deriva hacia el comunismo o 
que G. Marcel se convierte al catolicismo y tiene en común con Heidegger y Jaspers 
haberse opuesto a ser calificados como “existencialistas”. Incluso hay disparidad de cri-
terios en torno al “árbol genealógico” y a los componentes del existencialismo. Mounier 
incluye a Scheler y a Bergson y se remonta hasta Pascal, san Agustín o Sócrates. Aunque 
parece prevalecer la postura de que sólo Kierkegaard habría sido el precursor y el exis-
tencialismo sería algo propio del siglo XX (Fontán Jubero, 1994: 18-21; 126-127; 36-37). 
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que, al poner el acento en la abstracción, mutilarían la realidad de 
lo humano. En su caso, les reprocha haber escamoteado la naturale-
za conflictiva humana y no haber tenido suficientemente en cuenta 
el plano de las relaciones intersubjetivas y locales, es decir, con los 
otros, como sí harían los grandes novelistas con sus tramas y perso-
najes dramáticos. 

Con todo, la emblemática y célebre frase sartriana “El infierno 
son los otros”, incluida en la obra teatral A puerta cerrada (Sartre, 
2024), sí parece asumir la conflictividad intersubjetiva subrayada 
por la teoría mimética, aunque no sea en los mismos términos. Sar-
tre se quejó en vida de la incomprensión de dicha frase, que habría 
que contextualizar. Seguimos las consideraciones de Larmagnac-
Matheron (2023). No se trataría de un infierno al uso, no cabiendo 
hablar ni de parrilla ni de verdugos infligiendo suplicios. La frase es 
pronunciada por Garcin, uno de los tres personajes. Otro personaje, 
Inès, afirma que “el verdugo, es cada uno de nosotros para los otros 
dos”. Y esta condición no tendría tanto que ver con la agresividad, 
que puede darse, sino con el problema de la simple presencia del 
otro en cuanto otro que “me mira, me juzga, me piensa”; “todas estas 
miradas que me comen”, siendo para Sartre “de esta mirada del otro, 
de esta existencia «para otro» que depende mi comprensión de mí 
mismo”. Interpretación que quedaría refrendada en una entrevista 
del filósofo en 1964 con el productor musical Mosché Naïm sobre A 
puerta cerrada, así como en El ser y la nada. “Yo soy visto como sentado 
sobre esta silla en tanto que yo no la veo en absoluto, en tanto que es 
imposible que yo la vea. […] Lo que yo soy —y que me escapa por 
principio— lo soy en medio del mundo, en tanto que se me escapa”. 
Otro, por su simple existencia, me desposeería de mí mismo, y me 
impondría el rodeo por su mirada. Aunque esto no comporte siem-
pre un drama, marcaría la importancia fundamental de todos los 
otros para cada uno de nosotros. La conciencia de la propia depen-
dencia y de la continua mirada de los otros sí resultarían dramáticas, 
entrañando una atención y una preocupación aguda y permanente 
sobre la calidad de las relaciones con los otros, que también pueden 
ser malas, sumir en la total dependencia y, por tanto, en el infierno, 
sin necesariamente asumir una visión del otro como rival violento y 
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maléfico a la hobbesiana, de la que Sartre estaría lejos (Larmagnac-
Matheron, 2023). El interés por la literatura sería otro punto de 
afinidad entre existencialistas y Girard. 

Sin embargo, a pesar de estas concomitancias, su interés se vuel-
ca, sobre todo tras su etapa centrada en los estudios literarios, en 
mostrar —sin que sea a costa de su diversidad— la universalidad y 
la transculturalidad de la naturaleza mimética del deseo humano y 
de los esquemas de persecución y violencia colectivas, afirmando la 
unidad de la naturaleza humana. De forma más patente el cuestio-
namiento girardiano de la subjetividad humana (que prefiere utilizar 
el término “interdividualidad”), y la crítica a los diversos modelos 
(idealista, romántico, postmoderno) que la caracterizan como en-
tidad autónoma y libre bajo diversas nomenclaturas, muestran su 
oposición al existencialismo.

Podemos ver especialmente esta divergencia en la afirmación 
existencialista de la libertad, como en Sartre que, si bien no ignora 
los condicionamientos de la existencia humana, se centra en aque-
llos que libremente el hombre mismo se crearía y por ello afirma 
una libertad absoluta y total, incompatible con la existencia de Dios 
(Sartre, 2023: 30-31; 40-44). Aunque Girard comparta con Sartre 
que el hombre no es libre para elegir su ser, no estaría de acuerdo en 
que sí lo sea para elegir su manera de ser, al menos no a la manera 
existencialista. Está pensando en un condicionamiento de la liber-
tad que, al mismo tiempo, es condición misma de posibilidad de lo 
humano: el mimetismo. Un condicionamiento que el hombre no se 
ha puesto libremente como pueda hacerlo con proyectos libremente 
autoimpuestos (Fontán Jubero, 1994: 86-87).5

Esto nos lleva a mostrar las discrepancias que también se sitúan 
en el terreno “ético” o de propuesta axiológica existencialista en tor-
no a la autenticidad. Frente a una vida anónima, vulgar, impersonal, 
inauténtica, falsificada, asociada a la renuncia a la supuesta libertad 
absoluta inherente al ser humano, se opone una existencia verdadera 

5   Una mirada profunda, detallada y en contexto histórico sobre Girard y su recepción 
de Sartre, de su juventud a su madurez, la tenemos en la biografía girardiana de Benoît 
Chantre (2023: 53-58; 417-433), quien indica que aquel “no renegará jamás de su admira-
ción por Sartre” (Chantre, 2023: 53).
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y auténtica, de creación de valores propios que, de nuevo, está vin-
culada a una realización solitaria previa a la comunicación con los 
demás, una vez que el yo se ha reencontrado consigo mismo. La 
existencia inauténtica también se describe en términos de pérdida 
en el mundo cotidiano y rutinario; dejación pasiva ante los aconte-
cimientos; actitud irresponsable e inconsciente y ausencia del en-
cuentro con el verdadero yo, fuente de creatividad (Fontán Jubero, 
1994: 30-32). Sin embargo, para la teoría mimética, por un lado, la 
invitación a este tipo de existencia auténtica sería una de las formas 
del imperativo vigente que triunfa en la sociedad y que nos impele a 
ser originales, a buscar nuestra genuina diferencia y a distinguirnos 
de los demás que sería, precisamente, la mejor manera de imitar a la 
sociedad de consumo de masas y seguir sus consignas estereotipadas 
(en contra de la pretensión existencialista). Asimismo, la apelación 
a la vida auténtica, peculiarmente individual, coincidiría con la falsa 
promesa de la autonomía del yo hecha por la metafísica moderna. 

Por otro lado, Girard desprovee de connotaciones negativas el 
hecho de que el ser humano sea el animal imitativo por excelencia; 
que la naturaleza del deseo sea social y mimética; que el arte, la fi-
losofía, el amor… estén afectados por la imitación y los demás y no 
sean patrimonio de “yoes”, intelectos, genios creativos o corazones 
cerrados sobre sí mismos, pretendidamente ajenos a los otros. Lejos 
de comportar una falsificación de la existencia, la imitación de los 
demás sería un elemento clave en el aprendizaje, la socialización, la 
innovación en el conocimiento y la “construcción del yo”, que sólo 
podría aspirar a una libertad y una autonomía mínimas en virtud de 
su heterónoma constitución desde su concepción y su nacimiento. 
El pensador se pronuncia particularmente a este respecto poniendo 
en solfa a los pensadores “que tienen siempre la libertad en la boca, 
y que de hecho, incluso, creyendo exaltarla, la devalúan completa-
mente” (Girard, 1996: 145-146) porque la libertad tendría que ver, 
de entrada, no tanto con la exoneración de modelos externos al yo, 
o con la creación de los propios valores, como con la asunción de 
nuestra naturaleza mimética e intersubjetiva y la elección de unos 
modelos y no de otros, cosa tampoco fácil.
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Aunque Girard admira la voluntad de Sartre por tener un siste-
ma filosófico y sus análisis del papel del otro e incluso lo considera 
muy cerca del deseo mimético, con su categoría metafísica del “para 
el otro”, no comparte que su concepción del deseo sólo pertenezca 
a la categoría del “para sí”: “no ve que el sujeto está descuartizado en-
tre el Yo y el Otro”.6 No obstante, hay cierta ambigüedad de Girard 
en Mentira romántica y verdad novelesca en lo que a la afirmación o no 
de la libertad y la existencia de un deseo autónomo del individuo se 
refiere. Por ejemplo, cuando afirma que la elección de los objetos de 
deseo es “la prerrogativa fundamental del individuo” (Girard, 1985: 
9-10), cerca de posturas existencialistas. Algo no extraño, ya que el 
propio Girard reconoció la influencia de Sartre, escribió sobre él y 
su pensamiento surgió en un contexto existencialista (Ruiz Lozano, 
2005: 110), aunque luego marque nítidamente distancias. 

Según Stéphane Vinolo, no es correcto afirmar que Girard igno-
ró por completo a Sartre, pero tampoco que jugó un papel nuclear 
en su pensamiento, ni siquiera como tantos novelistas y antropólogos 
citados en sus primeras obras (2010: 59-60). Habría una coinciden-
cia adicional entre filosofía existencial y filosofía mimética. Ambas 
comparten una visión de lo humano en su precariedad e indigencia 
existencial y en el pesimismo acerca del escenario que le toca vivir 
al individuo moderno, buscando su lugar en el mundo en medio de 
trampas y peligros. Girard, quizás en cierta manera parecida a la de 
los filósofos existencialistas, tampoco sería ajeno al uso del método 
fenomenológico ni a autores que lo practican, aunque sería una cues-
tión que habría que analizar con más detalle.7

6   Descuartizamiento que sí habría mostrado Virginia Woolf, admirada por Sartre, en 
Las olas (Girard, 1996: 129). Girard también reconoce a nivel teórico que el análisis sar-
triano de “el grupo en fusión” casi llega a descubrir el asesinato fundador aunque, al 
mismo tiempo, critica la esterilidad de estos mismos “grupos en fusión” en el plano fac-
tual, que fascinaban a Sartre en la época de la revolución (Girard, 2007: 94; 62). 

7   Si bien Girard expresa explícitamente que su propósito en relación con las obras 
literarias que estudia es “extraer una fenomenología de la obra novelesca” (Girard, 1976: 
182; véase también 1985: 270), o habla de su análisis del deseo como un “estudio feno-
menológico” (Girard, 2011: 79), habría que establecer y ponderar mejor las relaciones, 
posibles avenencias y desavenencias con el método fenomenológico husserliano, más 
allá de fórmulas generales como las citadas.
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	❖ Heidegger 

Siguiendo en lides con la filosofía de corte existencial, en la este-
la de la “mentira romántica” que ocultaría al otro, abordamos su-
cintamente el caso del célebre discípulo de Husserl. La oposición 
Girard-Heidegger se expresa fundamentalmente en tres motivos: la 
insuficiencia de la crítica heideggeriana a la tradición filosófica, que 
obviaría una alienación más importante que la metafísica (la aliena-
ción mimético-conflictual y violenta); la reintroducción heidegge-
riana (también nietzscheana) del neopaganismo, que insuflaría su 
aliento al holocausto judío, pasando por encima de la verdad cristia-
na de la inocencia de las víctimas (lo que Girard denomina “sagrado 
satanizado” (Girard, 2007: 12);8 y la distinción heideggeriana entre 
el “Da-sein” auténtico y el “Das-Man” inauténtico. A este último ele-
mento de la oposición es al que vamos a referirnos.

Pensar que al imitar a los otros claudicamos en el ejercicio de 
nuestra “propia personalidad”, que es un comportamiento pasivo 
que no entraña acción o violencia por nuestra parte es, como hemos 
visto, una de las definiciones de la “mentira romántica”. Pues bien, 
Girard opina que, en el s. XX, la versión más célebre de este “timo” 
es la de Martin Heidegger: 

En el Ser y el tiempo, el Yo “inauténtico” no es más que el on (“das 
Man”) de la irresponsabilidad colectiva. La imitación pasiva y 
conformista renuncia a afirmarse y a luchar. Todo esto se opone 
al Yo auténtico del filósofo mismo, que no tiene miedo a em-
prenderla contra los adversarios dignos de él, en el espíritu del 
polemos heracliteano, es decir, de la violencia que es “padre y rey 
de todo”. El gusto por la lucha y la oposición serían una prueba 
de autenticidad, de voluntad de poder, en el sentido nietzschea-
no del término (Girard, 2006b: 19). 

8   A diferencia de la “sacralidad arcaica”, la satánica, al ignorar el mensaje cristiano, 
ampararía los crímenes sabiendo de la inocencia de las víctimas, en contraste con la 
anterior, que la desconocería.
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Heidegger no resultaría ajeno al pensamiento imitativo. De he-
cho, vendría a referirse a la imitación de los otros con respecto a 
la multitud, resultando que en tantos comportamientos y actitudes 
“cada cual es igual al otro”, disolviéndose el Dasein propio “en el 
modo de ser «de los otros»”, bajo su dictadura, al desplazarnos, al in-
formarnos. Bajo el modo de ser prescrito por “el uno” (“Das Man”), 
que no es nadie y son todos, “gozamos y nos divertimos como se 
goza; leemos, vemos y juzgamos sobre literatura y arte como se ve 
y se juzga; pero también nos apartamos del «montón» como se debe 
hacer; encontramos «irritante» lo que se debe encontrar irritante” 
(Heidegger, 2003: 151).9 Pero a Girard le resulta insuficiente. Su 
definición del deseo mimético se pretende más radical. No aceptaría 
la distinción “romántica” entre los “auténticos” y los “inauténticos” 
y no admitiría excepción. Heidegger pensaría, erróneamente, que 
él mismo es ajeno al mimetismo ambiente, al “Das Man” de la gen-
te que está influenciada por los comportamientos y deseos que hay 
alrededor. Y, sin embargo, apunta Girard, en el momento en el que 
alrededor de Heidegger estaba el nazismo, “él también era nazi” (Gi-
rard, 2006a: 59-60).

No sólo Heidegger, sino también los existencialistas que le siguen 
se atreven a calificar de inauténticos y mediocres a aquellos que imitan 
a otros (y que, en realidad, vendríamos a ser todos) (Girard, 2010: 7). 
Sería propio de Heidegger parecer un lobo con piel de cordero y su 
pastoreo del ser, en un sentido más profundo en que suele interpre-
tarse; sería un pastoreo de la violencia que justificaría, como Esquilo, 
la búsqueda en ella de un remedio para los hombres (Girard, 1989: 
178) (aspecto que sería coincidente con el neopaganismo nietzschea-
no). Girard no es menos nítido en sus críticas al pensamiento que 
viene tras Heidegger denominado “post-moderno”, en el que se bo-
rrarían, en su opinión, todos los criterios estéticos e intelectuales de 
juicio y que estaría en paralelo “con la eliminación de la verdad en la 
filosofía post-heideggeriana” (Girard, 2002b: 314).

9   Véase particularmente el parágrafo § 27: “El ser-sí-mismo cotidiano y el uno” (Heide-
gger, 2003: 150-154).
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El pensamiento de la diferencia

G. Vanheeswijck considera que, indudablemente, junto con Sartre, 
Lacan y otros, Girard pertenece a la generación de pensadores fran-
ceses que ponen un signo negativo delante de la interpretación que 
Kojève hace de Hegel, interpretación que aún conseguiría llegar a 
la identidad mediante la dialéctica del amo y el esclavo. Afirma que 
Girard “ve los aspectos violentos de una semejante filosofía de la 
identidad y predica la diferencia. […] es, en realidad, un típico autor 
postmoderno que, socavando el ideal moderno de la autonomía y 
dejando ver la vulnerabilidad y finitud humana, se distancia de la 
filosofía de la subjetividad” (Vanheeswijck, 2006: 45).

Empero, no podemos compartir sin más esta aseveración. ¿Es 
Girard un autor típicamente postmoderno? Hay que recordar aquí, 
al menos, varios elementos constitutivos de su pensamiento, como 
su apuesta por la razón de cuño griego y tomista y el realismo racio-
nal (frente al relativismo exacerbado, el escepticismo o el nihilismo 
epistemológico); su diagnóstico de  la “cultura de las víctimas” frente 
a quienes absolutizan el relativismo axiológico contemporáneo; su 
defensa de la aspiración a un conocimiento unitario e interconecta-
do de una naturaleza humana universal, de inspiración renacentista 
e ilustrada; la tesis del cristianismo como la religión superior que 
desvela la naturaleza violenta y sacrificial de la humanidad; o su con-
fianza en el Absoluto en última instancia. 

No obstante, sí es cierto que Girard procede a un fuerte cues-
tionamiento de la subjetividad y a la deconstrucción de los aspectos 
violentos en la tradición occidental de la metafísica y la correspon-
diente imagen de Dios (Vanheeswijck, 2006: 47), lo cual le sitúa, 
dependiendo de los casos, con mayor o menor sintonía en un punto 
de partida compartido con Nietzsche, Heidegger, Foucault, Derrida 
o Vattimo. Aunque Vanheeswijck hace un trabajo detallado al situar 
a Girard en el contexto filosófico contemporáneo, creemos que le 
falta completar la tarea y afirmar, con la misma contundencia, que 
si bien la mentira romántica “es la mentira de la autonomía huma-
na que el Romanticismo comparte con la Ilustración” (Vanheeswi-
jck, 2006: 45), no la compartiría menos, aunque pueda resultar 
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paradójico, con la posmodernidad. Y, a pesar de que esta se exprese 
en términos de “voluntad de poder”, “autenticidad”, “inconsciente”, 
“diferencia” o “deseo productor de máquina deseante”, seguirían, 
bajo el prisma girardiano, enmascarando la alteridad, la naturaleza 
mimética del deseo, deudor de los otros, y promoviendo ideales pre-
ñados de exasperación, al negar e ir en contra de comportamientos 
y elementos que serían condición posibilitante de lo humano, de la 
hominización, e incluso de lo que sería humanizante y albergaría un 
potencial de emancipación frente a la alienación.

	❖ Derrida

De nuevo una actitud bifronte informa la posición de Girard ante 
un pensamiento, ahora el derridiano, acogiéndose a determinados 
elementos de este, incluso, al principio, de forma entusiasta, mos-
trando después su cautela e incluso su oposición en cuestiones de 
honda repercusión. Así, Girard concede un papel principal a las dife-
rencias culturales, como realmente protectoras de las comunidades 
arcaicas, de su mala y violenta reciprocidad y se sirve de Derrida 
para conceptuarlas: 

Entiendo la palabra diferencia (différence) en el doble sentido de-
finido por Jacques Derrida: por una parte, no-identidad en el 
espacio, la diferenciación (différenciation) de lo mismo y, por otra 
parte, la no-coincidencia en el tiempo, el diferir (différement) de 
lo simultáneo. La diferencia y el diferir son lo que permite, si 
no destruirla, por lo menos disfrazar la indestructible recipro-
cidad, retardarla creando el mayor intervalo posible entre los 
momentos que la componen, intervalo de tiempo y espacio, con 
la esperanza de que la reciprocidad de los intercambios pasará 
desapercibida. Nos esforzamos, en suma, en olvidar lo seme-
jante, lo idéntico, en perderlo literalmente, en extraviarlo en 
los meandros de diferencias tan complicadas y de diferimientos 
tan prolongados que nos acabemos perdiendo en ellos (Girard, 
2006b: 27).
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Girard tiene una especial afinidad con Derrida en los años se-
senta y coincide en el tiempo con la presencia de este último en el 
coloquio internacional “The Languages of Criticism and the Scien-
ces of Man”, organizado por Girard en la John Hopkins University 
(Maryland), en 1966.10 La sintonía del francés provenzal con el fran-
coargelino puede verse a través del concepto de la deconstrucción 
derridiana11 y, en general, en tres aspectos principales: la esenciali-
dad del trabajo textual; el recorrido por trayectos mojonados por 
firmes intuiciones y conceptos canónicos que, en realidad, al hablar 
de sí mismos remiten alegóricamente a algo distinto, o hablando de 
lo otro se refieren a sí mismos (Fragasso, 1996: 115); y la denuncia 
de la violencia teórica o filosófica sobre el acontecimiento real que 
de ahí se infiere. 

Estas coincidencias se ven concretadas en el elogio de Girard 
del ensayo derridiano, inicialmente publicado en 1968, La farmacia 
de Platón, cuya aparición incrementa su simpatía intelectual hacia 
Derrida y que vemos referido en La violencia y lo sagrado, aunque 
no solamente (Girard, 1983: 308-310). Derrida habría mostrado 
la repugnancia de Platón ante la violencia religiosa, destacando la 
omisión que hace este de la palabra “pharmakos”. Mientras que todos 
los nombres de esta familia aparecen en su obra, pharmakos, que es 
la principal, sería la única que no aparece (Girard, 2006b: 122). In-
cluso si Girard varía en su postura con respecto a la deconstrucción 
derridiana se mantiene su valoración de este “descubrimiento” de 
Derrida, como “algo completamente objetivo y científico” (Girard, 
2006b: 122). Veamos en este significativo pasaje por qué le confiere 
Girard tanta importancia: 

10   Lo hace en colaboración con R. Macksey y E. Donato, siendo presidente del Depar-
tamento de Lenguas Románicas. Asisten al evento, además de Derrida, Barthes, Lacan, 
Poulet, Goldmann, Hyppolite, Todorov y Vernant (Camarero, 2006: 36). “Fue durante 
este coloquio cuando Derrida presentó su famosa ponencia «La structure, le signe et le 
jeu dans le discours des sciences humaines»” (Vanheeswijck, 2006: 45). 

11   Girard reconoció a finales de los ochenta: “las correlaciones entre lo que estamos 
haciendo y la escuela de la deconstrucción resultan más próximas de lo que pensaba. 
Lamento no haber expuesto en La violencia y lo sagrado mi relación con la antropología 
en un estilo un poco más deconstruccionista, que habría quizás prevenido ciertos mal-
entendidos”. En Cowdell et al. (2016: 167).
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Ocurre con el pharmakon de Platón lo mismo que con la kathar-
sis de Aristóteles. Sea cual sea el pensamiento exacto de ambos 
filósofos, su intuición de escritores les encamina hacia unos 
términos que les parecen sugestivos pero simplemente meta-
fóricos. […] Si descubrimos, como creemos estar haciéndolo 
aquí, que un mismo objeto se disimula detrás de las metáforas 
y sus objetos respectivos, descubrimos que el proceso metafó-
rico, a fin de cuentas, no desplaza nada, que siempre es […] 
el mismo juego de una misma violencia, física o espiritual, lo 
que se desarrolla detrás de todas las metáforas y detrás de todos 
los objetos intercambiables. El análisis de Derrida muestra de 
manera convincente que una cierta arbitrariedad violenta de la 
operación filosófica se realiza, en la obra de Platón, a partir de 
una palabra que brinda los medios para ello […]. Detrás de las 
formas sacrificiales […] existe un acontecimiento real y origi-
nal cuya esencia es siempre, y desigualmente, traicionada por 
todas las traducciones y derivaciones metafóricas creadoras del 
pensamiento occidental, incluso cuando éstas encuentran unos 
campos de aplicación en los que tocan realmente lo real […]. 
Derrida muestra que las modernas traducciones de Platón bo-
rran cada vez más completamente las huellas de la operación 
fundadora destruyendo la unidad desdoblada de pharmakon, es 
decir, recurriendo a unos términos diferentes, extraños entre 
sí, para traducir el pharmakon-remedio y el pharmakon-veneno. 
[…] Hay que observar […] el movimiento contrario que se ini-
cia […] una revelación de la violencia y de su juego del que la 
obra de Derrida constituye un momento esencial (Girard, 1983: 
308-309).  

Girard vincula la ambivalencia del término pharmakon empleado 
por Platón tanto para referirse a los sofistas en su acepción maléfica 
como veneno, como para hablar de Sócrates en el sentido benéfico 
de remedio, con la ambivalencia del pharmakos humano (sacrificio de 
una víctima propiciatoria paseada antes de forma ritual por las calles 
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atenienses), denunciando la disolución de la ambigüedad que se de-
canta por uno de los significados (Girard, 1983: 308). 

Charles Ramond destaca lo paradójico de los conceptos emplea-
dos por Girard que, lejos de remitir a “dualismos” o “esencialismos” 
rígidos, no cesa de combatirlos y de intentar demostrar su génesis. 
En este sentido, Ramond lo compara con Derrida en tanto que, al 
construir conceptos paradójicos con su teoría mimética, pretende 
dar cuenta de la realidad, ella misma paradójica, disolviendo desde el 
origen “la distinción entre «el interior» y «el exterior», es decir en el 
fondo la distinción misma” (2005: 57). Pero Girard está mucho más 
interesado en ir más allá del ámbito lingüístico e intertextual para 
hablar del otro hecho víctima, del mecanismo del chivo expiatorio 
en un contexto histórico, social y actual. La deconstrucción derri-
diana le parece entonces parcial e impotente y acusa en ella el que, 
aun no creyendo en la filosofía permanece en ella, no viendo que 
más allá de la crisis actual, habría posibilidades de un saber racional 
sobre la cultura. Derrida se quedaría en un efectismo literario que 
correría el riesgo de degenerar en puro verbalismo y, a pesar de que 
le reconoce haber tocado los mecanismos de lo sagrado, le reprocha 
haber permanecido “más acá de la víctima emisaria” (Girard, 1982: 
76; Vanheeswijck, 2006: 46).

Progresivamente, Girard se muestra aún más preciso y contun-
dente en sus críticas al pensamiento de la diferencia y de la decons-
trucción, coincidiendo en el tiempo con el afianzamiento de su po-
sición intelectual conceptuada, entre otras denominaciones, como 
“realismo racional”, vinculado a su hipótesis de la existencia de per-
secuciones y crímenes reales no sólo tras los textos históricos que 
narran las persecuciones medievales de brujas y judíos, sino también 
tras los mitos, incluidos los del mundo clásico. Cualquier ambigüe-
dad queda resuelta con la defensa y aspiración de la teoría mimética 
a ser conocimiento de la realidad, particularmente de la realidad 
enmascarada del otro hecho víctima: 

Evidentemente, mi pensamiento rompe con el idealismo ale-
mán y el postidealismo de la deconstrucción. Vuelve a la rea-
lidad, al “referente”. Encuentro que este término, “referente”, 
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es admirable. Recuerda a las pinzas que el nihilismo lingüístico 
cogería para no entrar en contacto directo con lo real, cuando es 
de ello de lo que se trata.12 Esconded ese seno, que no me atrevo 
a mirarlo (Girard, 2006b: 92).

Para Girard las diferencias se vuelven insignificantes si no hay un 
punto en común, una referencia a la realidad: 

[…] el juego de la diferencia se vuelve totalmente gratuito 
sin relación con una violencia real, exterior al texto. Entre los 
evangelios y el mito, en cambio, los puntos comunes son tan 
numerosos que la diferencia se hace significativa. […] Para ser 
significativa, la reflexión debe enraizarse en un fundamento, una 
identidad. En el caso del mito es la repetición la que nos garan-
tiza la realidad de este fundamento. […] [En el caso Dreyfus] 
todos los datos son los mismos salvo la cuestión de la culpabili-
dad.13 Se trata de una diferencia absoluta inscrita en lo real. Esto 
es lo que el deconstruccionismo no quiere considerar porque 
cree que nunca hay nada real, que no hay más que interpreta-
ciones. Las actas del asunto Dreyfus no son más que actas, pero 
el asunto Dreyfus es un fenómeno real, la prisión es real, y las 
actas de este asunto son interpretaciones verdaderas o falsas de 
un fenómeno real. Los deconstructores eliminan, finalmente, el 
elemento común que se enraíza en lo real (Girard, 2006b: 119). 

12   La conocida idea de Derrida (“propósito axial”) de su ensayo De la gramatología, 
según la cual “ no hay nada fuera del texto” (1971: 207), que imposibilita hablar de la pre-
sencia más allá de la representación, así como la ausencia de límites claros entre sueño, 
vigilia, realidad y escritura (1971: 396-397) difícilmente se avendrían con los postulados 
realistas girardianos. 

13   Dreyfus finalmente es rehabilitado y declarado inocente, mientras que en los mitos 
o en los textos de persecución, en contraste con la rehabilitación bíblica de víctimas 
inocentes (José, Job, Juan Bautista…), la culpabilidad de Edipo y tantos otros perma-
nece de manera inapelable, lo que, recordemos, esconde para Girard la justificación de 
una violencia, expulsión o crimen que habrían ocurrido en la realidad (Williams, 1996: 
267).
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Según el criterio de Andrew McKenna, recogido por Guido Van-
heeswijck, “mientras Girard avanza una teoría de la violencia, De-
rrida se ocupa de la violencia de la teoría” (Vanheeswijck, 2006: 46-
47). A lo que podríamos añadir que la primera afirma aprehender el 
conocimiento de unas víctimas y una violencia que forman parte de 
la realidad, más allá de representaciones y teorías.

	❖ Deleuze

Girard tampoco es indiferente a la figura de Gilles Deleuze. La in-
clusión girardiana de Deleuze en la estela de la mentira romántica 
se concretaría en dos cuestiones: la diferencia y la subjetividad, re-
lacionadas con el mimetismo del deseo. Son temas que aparecen en 
el ensayo El delirio como sistema (Girard, 1997: 95-128), que es prin-
cipalmente un análisis crítico de El Anti-Edipo de Deleuze y Guatta-
ri. Y son, además, elementos importantes presentes de manera re-
currente en introducciones y síntesis del pensamiento deleuziano, 
que emplearemos con vistas a una aproximación meramente general 
como marco de la crítica girardiana en los temas de la diferencia y la 
subjetividad, sin entrar a enjuiciar lo adecuado o no de sus interpre-
taciones y valoraciones.14

Diferencia: La filosofía habría pretendido históricamente fijar ór-
denes, jerarquías y lugares para las cosas conforme a determinados 
principios del cual sería un exponente la filosofía de la represen-
tación con sus nociones de identidad, oposición, semejanza, analo-
gía… Sería esta una filosofía dualista que obviaría las diferencias in-
ternas apresándolas en conceptos. Frente a ella, Deleuze aboga por 
una filosofía crítica y desmitificadora, un pensar sin imágenes, repre-
sentaciones, fundamentos, categorías o divisiones, y que, en cambio, 

14   Para una contextualización de la controversia entre Girard y Deleuze y Guattari, ver 
Chantre (2023: 571-597). En relación con un intento de acercamiento buscando avenen-
cias entre sus diferentes pensamientos, sobre todo en la cuestión de la violencia, aun-
que también en la del deseo, ver Jambois (2017). Michel Foucault, en una carta a René 
Girard, referida por Benoît Chantre (2023: 572), fechada el 6 de julio de 1972, se confiesa 
“cautivado” tras leer La violencia y lo sagrado y admira y reconoce tanto a Girard como 
a Deleuze, aunque los análisis de Girard le resultan superiores a los de El Anti-Edipo. 
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sea un pensar expresivo, intensivo (no extensivo) y unívoco en el 
sentido que veremos. La diferencia no sería, a juicio de Deleuze, 
algo conceptual, sino que escaparía a la mediación de la representa-
ción (presente desde Aristóteles a Hegel) y también al concepto de 
identidad, ya que no podría ser pensada subordinada a la identidad 
(como no-A). En cambio, la diferencia se inscribiría en el ser, en el 
que no habría “nada negativo” (Piña y Valiente, 1996: 108). La tarea 
filosófica consistiría entonces en hacer emerger el problema de la 
diferencia, que estaría apresado por los planteamientos dialécticos y 
subjetivistas, subvirtiendo el platonismo de la metafísica occidental, 
identificando y desmitificando el pensamiento como imagen o re-
presentación que estaría fundado en tres elementos: establecimiento 
del modelo de lo Mismo, selección de la semejanza o la Copia y 
expulsión de la diferencia o lo Otro (Cano, 2003: 135-136). La di-
ferencia no sería una diferencia ontológica, entre el Ser y los entes 
que pasara entre ellos, sino que pasaría por el ser y por los entes 
eliminando la identidad de ambos y comunicándolos a través de una 
ontología de la univocidad. Esto es lo que Deleuze entendería por 
unívoco: la univocidad no sólo significa que “el ser se dice de una sola 
manera”, sino aquello por lo cual lo dado se da como diverso (Pardo, 
1990: 180-181):

El plan de la Naturaleza tiene, pues, una unidad, es válido tanto 
para los seres inanimados como para los animados, para los ar-
tificiales y los naturales. Ese plan no tiene nada que ver con una 
forma o figura, ni con un designio o una función. Su unidad no 
tiene nada que ver con la de un fundamento oculto en la pro-
fundidad de las cosas ni con un fin o un proyecto en el espíritu 
de Dios. Es un plan de desplegamiento, que es más bien como la 
sección de todas las formas, la máquina de todas las funciones, 
y cuyas dimensiones crecen, sin embargo, con las de las multi-
plicidades o individualidades que engloba. Plan fijo en el que las 
cosas sólo se distinguen por la velocidad y la lentitud. Plan de 
inmanencia o de univocidad, que se opone a la analogía. Lo Uno 
se dice en un solo y mismo sentido de todo lo múltiple, el Ser 
se dice en un solo y mismo sentido de todo lo que difiere. No 
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hablamos aquí de la unidad de la sustancia, sino de la infinidad 
de modificaciones que forman parte las unas de las otras en ese 
solo y mismo plan de vida (Deleuze y Guattari, 2015: 258-259).

Girard reconoce la pretensión y el logro deleuzianos y de la fi-
losofía “de la diferencia pura, sin identidad” (1976: 246) de haberse 
desembarazado de algunas identidades míticas, cuya crítica compar-
te en muchos casos (como la identidad del yo subjetual o el espíritu 
hegeliano). Sin embargo, también mantiene que la fuerza demistifi-
cadora de esta filosofía se acaba rápidamente y que no rompe real-
mente con el pasado. Deleuze pretendería liberarse de la metafísica 
occidental luchando contra el principio de identidad. Pero Girard se 
pregunta si el hecho de que siempre haya habido usos metafísicos de 
la identidad, eso es ya motivo para extirpar el principio mismo, si 
acaso el principio de identidad y la lógica pertenecen a la metafísica 
(1976: 246). El “realista racional” lee dos aspectos diferentes en el 
énfasis deleuziano puesto en la diferencia. El primero sería crítico, 
dirigido contra las identidades metafísicas, pero el segundo sería más 
metafísico que nunca, ya que Girard considera que se dirige contra 
el uso de la identidad que revela la identidad con el otro y no con 
uno mismo, la reciprocidad mimética de los dobles, que tendría lu-
gar en los distintos aspectos del ciclo o mecanismo mimético:15 

Lejos de romper con la tradición cultural, la filosofía de la di-
ferencia constituye la forma extrema y quintaesencial de esa 
tradición. Si hay un rasgo común a todas las culturas, desde las 
religiones primitivas hasta la contracultura contemporánea, ese 
rasgo es ciertamente la primacía de la diferencia en el sentido 

15   La identidad que se pondría de manifiesto entre los dobles podría verse tanto en 
las relaciones de doble mediación (una relación típica de mediación interna donde los 
roles de sujeto y modelo son intercambiables y los individuos y sus roles están indife-
renciados), así como en la aparición de los dobles en una de las fases del mecanismo 
del chivo expiatorio que suele ir acompañada de alucinaciones colectivas en un clima 
de caos, anarquía e indiferenciación social. “La experiencia del doble tiene un carácter 
persistentemente alucinatorio y sin embargo ella encarna la verdad fundamental de la 
relación, pues la reciprocidad es afirmada en el corazón mismo de la fantasía delirante” 
(Girard, 1997: 105).  
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de una negación de reciprocidades. Para Deleuze y Guattari hay 
siempre una “diferencia verdadera” (Girard, 1976: 246-247).16

De algún modo estaríamos, pues, ante una prolongación del 
ocultamiento de los crímenes fundadores sobre los que se habrían 
edificado culturas e instituciones con sus jerarquías y diferencias. Pa-
radójicamente se pretende una crítica a la metafísica, pero se realiza-
ría un puro ejercicio metafísico en armonía con el fundamento mis-
mo de las culturas humanas: inventar diferencias para protegerse de 
los conflictos miméticos. Ya que, recuerda Girard, “allí donde falta la 
diferencia amenaza la violencia”, la violencia indiferenciada, el peor 
y más mortífero peligro en las sociedades primitivas (Girard, 1983: 
64). Por otra parte, la exaltación de “lo diferente”, en línea con la 
celebración de “lo auténtico”, “lo original”, recaería aún más en la 
imitación que se busca negar y evitar. El pensamiento de la diferencia 
ignoraría la imitación y la identidad conflictual y el postmodernismo 
en general sería, en definitiva, “la última modalidad de nuestra «falsa 
conciencia» romántica” (Girard, 2002b: 314).

Subjetividad: Al igual que Heidegger parecía identificar el conta-
gio mimético, reconoce Girard, también entiende que habría inten-
tos en este sentido en el caso de Deleuze y Guattari y su “Anti-Edi-
po”. Sin embargo, a pesar del nuevo vocabulario empleado (“flujos”, 
“producción deseante”…), otra vez aparecerían actitudes y temas 
cultivados por los individualismos y subjetivismos de los dos últimos 
siglos: “sujeto único, extranjero a toda ley, huérfano, ateo, soltero, 
el deseo de Deleuze y Guattari está «enteramente contenido en sí 
mismo», como el Yo puro de Paul Valéry” (Girard, 1997: 122-123; 
Girard, 1976: 241-242). Girard equipara el inconsciente deleuziano 
a un individualismo exacerbado de tantos. Este inconsciente 

[…] puede asimilar casi cualquier cosa, el universo entero si fue-
ra necesario, sin dejar de rechazar lo que los solipsismos siempre 
se complacieron en rechazar: la existencia de personas totales, 

16   Hemos preferido traducir aquí conforme al texto original en francés “diferencia ver-
dadera” [“différence vraie”], frente al texto en español que traduce como “diferencia real”. 
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incluso usted y yo y el resto del mundo. […] Es esta la filosofía 
que realmente conviene al anonimato de las relaciones urbanas 
contemporáneas. […] Lo constante en todos los sistemas mo-
dernos, ya predomine en ellos lo consciente, ya predomine lo 
inconsciente, ya sean individualistas o antiindividualistas, es su 
aspecto de iniciación abstracta, la imposible y obligatoria con-
quista de algún impalpable fuego fatuo (Girard, 1997: 123). 

El viaje místico al que partirían sólo unos pocos y que las mul-
titudes no emprenderían, ironiza Girard, tendría como destino lle-
gar a ser “esquizofrénicos cabales”: “En verdad, es una cuestión de 
invertir la frase de Freud […] «donde estaba el ello estaré yo» en la 
famosa frase «donde estaba yo, el ello, o quizá el flujo, debe triunfar»” 
(Girard, 1997: 123). Para Girard El Anti-Edipo, si bien sumerge uno 
de sus pies en la “mística inconsciente”, su surrealismo, común a los 
proyectos modernos, tiene el otro pie plantado en el “egotismo ro-
mántico” (Girard, 1976: 242; Girard, 1997: 124), que se pretende 
ajeno a los otros. Deleuze retomaría el romanticismo alemán y fran-
cés y la figura del héroe romántico como el héroe de la diferencia, 
que mostrarían ya elementos característicos de la locura y el delirio 
y que harían del Anti-Edipo una recapitulación de formas culturales 
pasadas de moda (Girard, 1976: 247; Girard, 1997: 126-127).17 La 
apelación al inconsciente o al delirio, ni en Freud, ni en los auto-
res del Anti-Edipo les libraría, al idealizarlo, de la misma pretensión 
ultraindividual común al Romanticismo y a la Ilustración (Girard, 
1997: 125; Girard, 1976: 244).

Aunque Girard reconoce que hay páginas serias y entusiastas en 
El Anti-Edipo, cree que hay otras que ni siquiera merece la pena dis-
cutir y que esto hace que prime la ambigüedad de no saber dónde 
acaba el verdadero pensamiento y donde empieza la “farsa erística”. 
Girard cree que esta falta de concreción y esta lasitud son adrede y 
que sirven a los propósitos de los autores. Se queja de que, si bien 

17   Girard define la obra de Deleuze y Guattari como un “callejón sin salida” en el que 
las disciplinas culturales están atrapadas, al ser concebidas y unificadas en torno al psi-
coanálisis, el marxismo y otras pseudociencias y por el nihilismo cognitivo (1997: 127).  
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para estos pensar lógicamente contra la lógica de los demás es algo 
natural, nosotros no debemos aplicar el arma de la lógica contra 
ellos, ya que ellos son portavoces de la esquizofrenia y del verdadero 
delirio. Con el esquizoanálisis: 

[…] se reducirá al silencio a todos los opositores más rápida-
mente que con todas las “resistencias” que un psicoanalista se 
apresura a aducir apenas se lo contradice […] Haga lo que hi-
ciere, el crítico se ve siempre acorralado. Si se preocupa por los 
aspectos de la obra que resultan más substanciales, se lo acusará 
de pontificar sobre un texto que ni siquiera él mismo se toma se-
riamente. […] Pero si el crítico, en cambio, se permite reír, […] 
se le reprochará su falta de comprensión (Girard, 1997: 110).18

Deleuze y Guattari no sólo serían responsables del demérito de 
ocultar el deseo mimético a través de un “nuevo” inconsciente idea-
lizado; de incurrir nuevamente en el subjetivismo moderno y ro-
mántico, a pesar de hablar de “máquinas deseantes” y de “cuerpo sin 
órganos”; o de enaltecer la “diferencia” demonizando a la metafísica, 
obviando que las diferencias habrían estado en el seno de la metafí-
sica desde el nacimiento de la humanidad para sobrevivir a las crisis 
violentas de indiferenciación. Además, ocultarían la violencia mimé-
tica que sería la matriz de los dobles, afirmando una coexistencia 
pacífica entre los extremos del delirio, convenciéndose equivocada-
mente de que “el delirio es una dimensión habitable, o por lo menos 
consumible y comerciable, convencidos de que el delirio constituye 
una dimensión no sólo libre sino permanente que puede substituir 
con ventaja a toda otra realidad” (Girard, 1997: 106). 

Frente a esta concepción se sitúa el creador de la teoría mimé-
tica: 

[…] el delirio no es otra cosa que el resultado forzoso de un de-
seo que se mete en el callejón sin salida del modelo obstáculo [y 
que] […] es la forma más general del doble vínculo que Gregory 

18   Girard es más profuso y profundo en sus críticas, que aquí solo sintetizamos.
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Bateson ve como la fuente de la psicosis. Todos los deseos ter-
minan por quedar atrapados en la contradictoria exhortación 
doble “imítame; no me imites”. Cuando los efectos del universal 
vínculo doble se hacen demasiado extremados para permanecer 
ocultos, hablamos de psicosis. […] Lejos de reconocer la reci-
procidad que lo acosa, el deseo siempre huye hacia el expediente 
de imitar más en la demencial búsqueda de la diferencia, lo cual 
lo lleva cada vez más a hallar reciprocidad. No podemos escapar 
de la reciprocidad para refugiarnos en el delirio sin verla reapa-
recer en la irónica forma de los dobles (Girard, 1997:  106-107).

En línea con este comentario crítico, Girard también cuestiona 
el completo desdén por el mito y la tragedia de Guattari y su colega. 
En su opinión, no ofrecen ninguna interpretación comprensiva y re-
curren a ellos sólo cuando les interesa (Girard, 1997: 97) y no creen 
que los signos de indiferenciación y la presencia de los dobles en el 
mito correspondan a realidad alguna (Girard, 1997: 113).

Girard sitúa a Deleuze y su postura contra la identidad meta-
física como un planteamiento con un carácter más metafísico que 
nunca, ya que estaría dirigido contra la identidad con el otro. De 
manera contradictoria estaría rechazando así con todas sus fuerzas el 
querer decir del delirio, el querer decir la identidad descubierta por 
Girard en los dobles del proceso del deseo mimético y de las crisis 
previas a los crímenes victimarios. Deleuze estaría prolongando la 
ignorancia (méconnaissance) sacrificial, escondiendo la identidad de 
los contrarios que posibilita la diferencia creada entre la comunidad 
y su víctima sacralizada a través de ritos y mitos (Girard, 1976: 246-
247). Más allá de autores concretos, Girard denuncia que, a pesar de 
ver cómo la envidia, los celos o el odio uniformizan a los oponentes, 
rehusamos 

[…] pensar en esas pasiones en función de las semejanzas e 
identidades que constantemente engendran. Sólo hay palabras 
para la falaz celebración de las diferencias —esa celebración que 
hace hoy más estragos que nunca en nuestras sociedades—, y no 
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porque las diferencias reales aumenten sino porque desaparecen 
(Girard, 2002a: 30). 

René Girard diagnostica un “absolutismo actual de la diferencia” 
que califica no como un absurdo sin importancia, sino que habría 
sido preparado por una concepción errónea y corta de miras de la 
antropología moderna de su objeto de estudio (Girard, 2006b: 28). 
No sería, sin embargo, la diferencia la que lo domina todo, sino “su 
desaparición debida a la reciprocidad mimética la que es verdadera-
mente universal” (Girard, 2006b: 28). Girard considera que Guatta-
ri y Deleuze, “pensadores de la diferencia”, resultarían a la postre, 
más que “campeones de la diferencia”, “bufones de la identidad” (Gi-
rard, 1997: 111).

Conclusión

Girard es, como se ha expuesto, un autor que se sitúa a contrapelo 
de quienes consideran que el pensamiento postestructuralista o de la 
diferencia son instrumentos adecuados para reflexionar acerca de la 
realidad humana y de la alteridad del otro y dar cuenta de ellas. En su 
opinión, al contrario, estos planteamientos, como los anteriormente 
abordados, serían más bien un compendio de tópicos románticos, 
rostros de la mentira romántica que encubren el mimetismo antro-
pológico humano, ocultando a los otros en su condición de modelos 
de imitación, esenciales en nuestro propio desarrollo ontogenético. 
Los otros habrían sido ocultados, además, en su condición de víc-
timas, junto a sus verdugos, bajo la alfombra de los mitos en los 
orígenes de cada cultura, distorsionados por nuestra miopía o mé-
connaissance (ignorancia). Los seres humanos seríamos más o menos 
incapaces o negligentes para ver y asumir nuestra condición huma-
na mimética, atravesada por la alteridad. Sería un reto reconocerse 
ante el espejo girardiano, en nuestra precariedad constitutiva y ante 
nuestras diversas violencias como especie, sociedades e individuos, 
mostrar y reconocer al otro ocultado. 
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Resumen
En la filosofía contemporánea se ha en-
fatizado recientemente el concepto de 
narración como vía de comprensión de 
la estructura de la subjetividad. Sin em-
bargo, hay miradas críticas a la sobredi-
mensión de este concepto aplicado al 
estudio de la conciencia.  En este trabajo 
se aborda la discusión sobre la estructura 
narrativa de la subjetividad y su relación 
con la narración diegética en la literatu-
ra. Partiendo de los principios que Peter 
Lamarque identifica en la obra literaria 
se argumenta que cuando menos dos de 
ellos resultan útiles para explicar el desa-
rrollo de la comprensión intersubjetiva. 
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Abstract
In contemporary philosophy, the concept 
of narrative has recently been empha-
sized as a way to understand the struc-
ture of subjectivity. However, there are 
critical views regarding the overempha-
sis of this concept applied to the study 
of consciousness. This paper addresses 
the discussion of the narrative structure 
of subjectivity and its relationship to di-
egetic narration in literature. Based on 
the principles Peter Lamarque identifies 
in literary work, it is argued that at least 
two of them are useful in explaining the 
development of intersubjective under-
standing. It is argued that this process 
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Se afirma que dicho proceso ocurre por 
medio de un andamiaje narrativo entre 
la estructura de la conciencia y la narra-
ción literaria. Finalmente, la idea del an-
damiaje narrativo se aplica a la evidencia 
empírica en intervenciones lingüísticas 
en pacientes con Trastorno del Espectro 
Autista (TEA).  

Palabras clave:

Andamiaje narrativo, comprensión intersubjetiva, 

Lamarque, literatura, narración.

occurs through a narrative scaffolding 
between the structure of consciousness 
and literary narration. Finally, the idea 
of narrative scaffolding is applied to em-
pirical evidence in linguistic interven-
tions in patients with Autism Spectrum 
Disorder (ASD).

Keywords:

Intersubjective understanding, Lamarque, narration, 

literature, narrative scaffolding.
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¿Qué tipo de conocimiento esperamos extraer de la lectura de novelas? […]

un conocimiento de la mente o del corazón humanos. […] Seguimos valoran-

do las novelas por la luz que arrojan sobre la motivación humana.

(Lodge, 2011: 145)

La mejor literatura no es la que suena a literatura, sino la que suena  

a verdad […]. La novela es, sobre todo, una herramienta de investigación 

existencial. No es verdad que la única obligación de una novela 

sea contar una buena historia. La única obligación de una  

novela es ampliar nuestro conocimiento de lo humano.

(Cercas, 2016: 46)

Introducción

En la filosofía de la conciencia contemporánea hay un énfasis renova-
do en las cualidades narrativas del yo. Dentro de las llamadas teorías 
narrativas de la subjetividad (Schechtman, 2011), hay propuestas 
que afirman que la narración es la función que cohesiona los diversos 
elementos que integran la estructura de la subjetividad (Gallagher, 
2024), hay filósofos que afirman que existe un yo narrativo que, a 
diferencia de su expresión mínima, nos abre al mundo del significa-
do y la intersubjetividad (Zahavi, 2007), hay también quien piensa 
que la forma más adecuada de comprender los procesos afectivos 
—y quizá otros procesos mentales— es por vía narrativa (Goldie, 
2011), incluso hay quien afirma que nuestra propia estructura en 
tanto seres corporizados está constituida en forma lingüística (Paolo 
et  al., 2018). Lo cierto es que, en tanto seres lingüísticos, somos 
capaces de producir narraciones: ya sea con fines de comprensión de 
las acciones propias y ajenas o ya sea como vía de producción artís-
tica. A esta última forma de producción de narraciones le llamamos 
diegética. Surge entonces la pregunta sobre la viabilidad de estudiar 
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la relación entre las cualidades narrativas de la conciencia y las pro-
ducciones narrativas diegéticas en la literatura. 

El problema es que detrás de todos estos usos del término se 
esconden diversos sentidos de narración. Esto ha llevado a algunos 
(Hutto, 2007; Lamarque, 2007) a denunciar los riesgos de una so-
bredimensión de la analogía entre la estructura de la subjetividad 
y la narración diegética. En este trabajo entenderé narración como 
el producto de una estrategia de concatenación de hechos —reales 
o ficticios— para la constitución de sentido. Siguiendo a Gallagher 
(2024), por estructura narrativa entiendo a la función integradora de 
los diversos elementos de la subjetividad —conciencia corporal, es-
tados y procesos cognitivos y afectivos, elementos de la conciencia 
mínima como la propiedad y la agencia, etcétera— que posibilita la 
existencia de un yo coherente y unificado en el tiempo capaz de pro-
ducir narraciones. Finalmente, por andamiaje narrativo se entenderá 
a las relaciones de codeterminación entre los sujetos y los productos 
narrativos literarios que posibilitan y modulan tanto el desarrollo de 
las habilidades de interacción social como las habilidades de genera-
ción y comprensión diegética de dichos productos literarios. Así, se 
propone que una vía para comprender el desarrollo de las habilida-
des de interacción social es el estudio de la forma en que se constitu-
ye el sentido durante la experiencia literaria: tanto en la generación 
de mundos diegéticos por parte del autor como en la compleción de 
las diversas capas de sentido que emergen durante la lectura gracias 
a la estructura narrativa del lector. Desde un punto de vista corpo-
rizado y haciendo uso de herramientas conceptuales de la fenome-
nología se afirma que tanto la estructura narrativa de la conciencia 
como la narración literaria forman parte de un andamiaje narrativo 
que configura y modula nuestras relaciones intersubjetivas. 

En la primera parte presento la crítica de Peter Lamarque (2007) 
a los intentos por establecer analogías entre la narración literaria y 
la vida real. Esta crítica la basa Lamarque en cinco principios que, a 
su parecer, presentan las narraciones literarias y que están ausentes 
en la comprensión de la vida real de las personas. En contra de las 
conclusiones que extrae el propio Lamarque, se argumenta en la 
segunda parte del texto que dos de esos principios —el Principio de 
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Identidad de los Personajes y el Principio de Opacidad— no sólo no se 
oponen a la analogía, sino que sirven para explicar la modulación 
dinámica entre nuestra capacidad para comprender la perspectiva 
ajena y las características de la narración literaria.

En la tercera parte se introduce el concepto de andamiaje narra-
tivo y se aplican los conceptos fenomenológicos de empatía, horizonte 
intencional y constitución de sentido para comprender la experiencia 
literaria. De esta manera, se sostiene que los textos literarios sirven 
como andamios narrativos de nuestra conciencia intersubjetiva al 
posibilitar, modelar, desarrollar y promover un tipo de acceso espe-
cífico a la vida intencional de nuestros semejantes. 

Finalmente, en la última parte del artículo se apoya el argumen-
to del andamiaje narrativo con evidencia empírica basada en inves-
tigaciones que evalúan el impacto en las habilidades de socialización 
en niños con trastornos dentro del espectro autista (TEA) a partir de 
su exposición a textos literarios.

Principios literarios de Lamarque

Las teorías narrativas del yo son aquellas que llaman la atención 
sobre el concepto de narración y su relación con la subjetividad 
(Schechtman, 2011). Algunas de estas propuestas se fundamentan 
sobre postulados hermenéuticos o fenomenológicos que ven en el 
sentido y la interpretación algunos de los procesos fundamentales 
para la comprensión de lo propiamente humano (Gallagher, 2024; 
Marbach, 2013; Ricoeur, 2007). Sin embargo, existe el riesgo de 
sobredimensionar el papel de las cualidades narrativas dentro de la 
estructura de la subjetividad y su relación con la vida cotidiana. Esto 
es especialmente relevante cuando se trata de establecer analogías 
entre dichas habilidades narrativas y la creación de narraciones lite-
rarias, particularmente en las llamadas narraciones de largo aliento 
—las novelas— que permiten el desarrollo de personajes y de arcos 
narrativos más complejos. Una de esas objeciones es formulada por 
Peter Lamarque, quien se ha dedicado al estudio de la relación entre 
la literatura y la filosofía desde una perspectiva limítrofe entre las 
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llamadas tradiciones analítica y continental (Lamarque, 1996, 2007, 
2009; Lamarque & Haugom Olsen, 2002).

Para Lamarque, hay un sentido legítimo en que se puede hablar 
de la analogía narrativa: aquel que está presente cuando usamos per-
sonajes literarios para describir tipos psicológicos o situaciones coti-
dianas, como cuando afirmamos de alguien que tiene una personali-
dad quijotesca o decimos de una circunstancia que es kafkiana. Este 
es un uso unidimensional de los personajes literarios como cualidades 
simplificadas que adquieren significados colectivos y transparentes. 
Está por demás decir que este uso no requiere de un conocimiento 
profundo de las obras literarias en cuestión —muchas veces ni si-
quiera se requiere de su lectura— y que no implica ninguna forma de 
suposición metafísica sobre la cualidad literaria de la vida cotidiana.

Pero el intento por ir más allá en el uso de esta analogía, afirma 
Lamarque, presenta un riesgo de evasión metafísica al concebir la 
propia vida en un sentido direccional y determinista que es cuali-
dad exclusiva de la creación narrativa literaria. Es entonces cuan-
do resulta necesario saber cuáles son las características propias de 
este tipo de narración. Estas características están definidas por cinco 
principios: Identidad de personaje, opacidad, funcionalidad, teleolo-
gía y tema (Lamarque, 2007).

En la obra literaria de carácter narrativo, los personajes no exis-
ten más que por vía de la descripción que de ellos hace el autor (Prin-
cipio de identidad del personaje). En forma explícita, no conocemos 
más que lo que se nos cuenta del personaje por vía del narrador o de 
otros personajes. Gracias a la descripción es como se nos presenta un 
punto de vista que ha de servir para comprender la forma en que el 
personaje se orienta en su entorno físico y social. No obstante, eso 
no es todo lo que podemos saber de la vida intencional de quienes 
intervienen en el relato. También hay información no explícita sobre 
el mundo mental que se puede extraer del modo en que nos son pre-
sentados los personajes: formas de reacción, disposiciones de ánimo, 
creencias, convicciones, motivaciones, etcétera. Al mismo tiempo, 
el autor nos puede predisponer de cierta forma hacia sus personajes 
por la forma en que nos los presenta. Hay juicios y tomas de posi-
ción implícitos en la narración. Las palabras y los recursos literarios 
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elegidos por el autor nunca son triviales ni inocentes; cumplen la 
función de posicionarnos de alguna manera ante los personajes. Así, 
las descripciones son también vehículos opacos de información no 
explícita que están destinados a modular reacciones afectivas en el 
lector (Principio de opacidad).

En realidad, no hay nada en la obra literaria que sea trivial o 
inocente: todo elemento tiende a cumplir una función, de modo que 
siempre es posible preguntar de cada detalle dentro de la obra cuál 
es la razón de su existencia (Principio de funcionalidad). Esas razones 
siempre estarán en relación con el objetivo del autor y la estructura 
general de la novela (Principio teleológico). Así, a diferencia de la vida 
real, dice Lamarque, las explicaciones de los sucesos en la narración 
diegética no son de carácter causal-lineal, sino que están en función 
del punto final (telos) al que el autor pretende llevarnos por vía de 
la narración. Una muerte literaria, por ejemplo, no se explica por 
la bala que se inserta en el cuerpo, sino porque así debe de suceder 
por mor de la trama. Finalmente, Lamarque afirma que la apreciación 
de una obra literaria en tanto tal está siempre en función del sentido 
que adquiere la historia en relación con el tema general en el que 
se inscribe. El tema es el principio que organiza y da sentido a una 
historia y puede ser tan general o específico como se quiera: la lu-
cha del protagonista contra el destino, el despertar de la conciencia 
(personal o social), o el conflicto entre el interés personal y la obli-
gación moral (Principio temático).

Perspectiva y marco

Cuando Lamarque denuncia los riesgos de la analogía narrativa, está 
pensando en la comprensión de las narraciones biográficas o auto-
biográficas en términos de sus cinco principios literarios. La vida 
real, afirma, no cuenta con ninguna de esas características, por lo 
que “en la medida en que las características literarias son llevadas a 
las narraciones de la vida real, tienen un efecto distorsionador y per-
nicioso en la propia comprensión” (Lamarque, 2007: 119). Sin duda, 
las biográficas o autobiográficas son tipos específicos de narraciones 
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que incluso pueden ser comprendidas como productos literarios. Sin 
embargo, a diferencia de las narraciones de ficción, las biográficas 
reflejan vidas de personas —no de personajes— contra las cuales 
pueden ser contrastadas. Esas vidas, las reales, carecen por completo 
de una finalidad prestablecida o de un tema por lo que los sucesos 
que en ellas se describen no pueden ser entendidos como momentos 
al servicio de un objetivo final. Además, afirma Lamarque, la dife-
rencia fundamental es que en las narraciones reales no tratamos con 
personajes, sino con personas cuya identidad no está perfilada en 
forma absoluta por su descripción o su modo de presentación.

En lo referente a esta relación entre productos narrativos de fic-
ción y biográficos, Lamarque tiene razón: siempre existe el riesgo de 
una interpretación teleológica y determinista no legítima de la vida 
real. Sin embargo, afirmo que los mismos principios de los relatos 
literarios de ficción son de utilidad para comprender el proceso dia-
léctico entre nuestras habilidades de comprensión intersubjetiva y 
la experiencia literaria. En particular, me gustaría enfocarme en los 
dos primeros principios de Lamarque: identidad y opacidad.

Según el principio de identidad, los personajes están indisolu-
blemente ligados a su descripción. Si bien es cierto que la descrip-
ción no es el único elemento determinante para la constitución de 
una persona en la vida real, la identificación de los otros semejantes 
a mí también pasa por elementos descriptivos. Las personas en el 
pasado, por ejemplo, existen sólo en la medida en que son descritas. 
Son, en ese sentido, personajes. De hecho, lo mismo sucede con el 
pasado en forma completa: sólo existe en virtud de su descripción 
(Kosso, 2009). Esto mismo, por supuesto, vale para la descripción 
de la propia historia individual. En ese sentido, el principio de iden-
tidad está más presente en la vida real de lo que hubiéramos supues-
to en primera instancia. 

Lamarque afirma que las descripciones literarias corporizan 
puntos de vista que son a la vez físicos y evaluativos. Para ello, es de-
cir, para generar la ilusión de un cuerpo a través de la ficción, el autor 
literario se vale de un arsenal de estrategias y recursos creativos que 
han sido refinados en los últimos ciento cincuenta años: estilo libre 
indirecto, ironía dramática, intertextualidad, uso de diversas voces 
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narrativas, monólogo interior, uso de narratarios, etcétera. Como se 
verá, dichas estrategias son al mismo tiempo la expresión literaria 
de las facultades de comprensión intersubjetiva que poseemos en la 
vida real, y el recurso por el cual dichas facultades se ven moduladas 
y desarrolladas en un proceso de co-determinación al que aquí lla-
mamos andamiaje narrativo. En ambas dimensiones narrativas —la 
real y la diegética— el cuerpo determina el punto cero a partir del 
cual cobran sentido las orientaciones espaciotemporales, sensoriales 
y motrices del sujeto. El cuerpo, por tanto, siempre se encuentra en 
el centro geométrico alrededor del cual se ordena el mundo de sig-
nificados tanto para las personas reales como para los personajes en 
la ficción narrativa, de acceso epistémico al mundo intencional del 
sujeto. A este punto cero de acceso intencional le podemos llamar 
foco epistémico. Tanto si se trata de personas reales como de perso-
najes en la ficción, los cuerpos físicos o imaginados determinan las 
perspectivas de los sujetos. Sólo asumiendo la corporeidad de los 
personajes es que podemos comprender sus puntos de vista, sus mo-
tivaciones y su vida mental en general, de la misma manera que lo 
hacemos en la vida real. Estas comparaciones respecto a la forma en 
que son presentados los personajes en la ficción y sobre la forma en 
que describimos las vidas personales en la realidad muestra que las 
semejanzas son más que simples similitudes circunstanciales; refle-
jan una estructura de comprensión narrativa profunda con base en la 
cual somos capaces de acceder a la vida intencional ajena: la real o la 
ficticia. De tal forma, el foco epistémico que identifica el principio 
de identidad de Lamarque es una vía adecuada para justificar la utili-
dad de la analogía narrativa a un nivel más profundo.

Algo similar sucede con el segundo principio de Lamarque. Si 
el principio de identidad nos permite comprender el lugar desde el 
cual percibe y actúa el sujeto, el de opacidad refiere a la compren-
sión de su marco de acción: el conjunto de determinaciones contex-
tuales que permiten concebir a los otros (personas o personajes) en 
términos de motivaciones, evaluaciones, creencias y deseos para la 
comprensión, explicación y predicción de sus acciones. La adquisi-
ción de dicho marco es un requisito para la comprensión cognitiva 
de las acciones ajenas. Este marco de comprensión es principalmente 
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afectivo; se trata de una estructura de respuestas evaluativas referidas 
a un polo narrativo (Currie, 2007, 2010). En la literatura, el marco 
señala el espacio de comprensión afectiva alrededor del cual el lector 
es capaz de entender la vida mental y las acciones de los personajes. 
Una vez que el personaje está suficientemente desarrollado dentro 
de la historia, podemos predecir sus posibles pensamientos y reac-
ciones ante situaciones que no necesariamente tienen lugar dentro 
de la narración (Dennett, 2013). De igual manera, al igual que en 
la vida real, damos sentido a la conducta pasada de los personajes a 
partir de esa red de afectos, disposiciones y hábitos que adquirimos 
en la historia.

Esta comprensión de las formas de pensamiento y de la conducta 
de los personajes se lleva a cabo en la experiencia literaria de forma 
similar a la que sucede en la vida real: de forma pre-reflexiva. Gra-
cias a la familiaridad afectiva comprendemos la conducta sin media-
ción reflexiva, lo cual no significa necesariamente la identificación 
con el personaje —podemos incluso rechazarlo o aborrecerlo— ni 
su aprobación moral. El uso eficaz de los diversos recursos literarios 
que tiene a mano el autor provoca que muy pronto seamos capaces 
como lectores de identificar no sólo las características externas de 
los personajes (cualidades físicas y situación social, por ejemplo), 
sino también sus características “internas”: forma de pensar, posibles 
reacciones y estados de ánimo ante determinadas circunstancias na-
rrativas.

Los principios de identidad y opacidad nos sirven como vehí-
culos de identificación de las estructuras de la consciencia intersub-
jetiva; aquella gracias a la cual tanto las acciones de los personajes 
en una historia literaria como aquellas de nuestros semejantes en la 
vida real nos aparecen dotadas de sentido. Tales estructuras han sido 
el objeto tradicional de estudio de la fenomenología, de cuyo mar-
co conceptual nos podemos valer para comprender los paralelismos 
entre los mundos diegético y el real.
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Fenomenología de la experiencia literaria

La literaria es una experiencia sui generis: nos permite acceder a 
mundos intencionales sin cuerpos de por medio. Sin embargo, el 
cuerpo siempre está co-asumido en dicha experiencia. Por un lado, 
podemos comprenderla como un caso de imaginación (Marbach, 
2013), pero a diferencia de la imaginación libre y subjetiva, la li-
teraria es una imaginación rigurosamente guiada por medio de un 
vehículo lingüístico. El lector tiene entonces dos niveles intenciona-
les involucrados en la misma experiencia compleja: el de la relación 
intencional con el libro como objeto físico y el del mundo diegético 
al que se accede y que se completa por vía de la imaginación.

La razón por la cual somos capaces de imaginar con tanta fluidez 
las historias narradas por el lenguaje literario radica en que la estruc-
tura intencional es la misma que usamos para comprender a nuestros 
semejantes en tanto sujetos, aquella que los fenomenólogos conocen 
como horizonte intencional. El horizonte intencional es el trasfondo 
de posibles objetos de experiencias no actuales —que aún no están 
presentes ante la conciencia—, pero que son susceptibles de deve-
nir objetos de actos intencionales. Como se ha mencionado, cada 
conciencia —cada sujeto, cada personaje— es el foco de su propio 
horizonte intencional; los objetos y personas se presentan dentro 
de dicho horizonte como significativos en la medida en que es posi-
ble acceder a ellos por diversos modos intencionales —percepción, 
recuerdo, deseo, afectos, etcétera— y en que se puede interactuar 
con ellos. Los horizontes son dinámicos tanto en su configuración 
interior como en sus límites. Hacia el interior, el foco atencional se 
mueve constantemente haciendo actuales —presentes ante la con-
ciencia— algunos objetos y desplazando otros hacia la región de la 
inactualidad. En lo concerniente a los límites, el horizonte crece y 
se reconfigura constantemente de acuerdo con las nuevas experien-
cias que tiene el sujeto gracias a las cuales accede a nuevos objetos 
significativos.

ás, los horizontes nunca están aislados; dentro del propio ho-
rizonte intencional existen un tipo de objetos —los sujetos— 
que, a diferencia del resto traen consigo sus propios horizontes 
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intencionales. Los otros sujetos son dados ante la conciencia por 
vía de un modo singular: la empatía. Este modo de conciencia nos 
permite tener acceso a los sujetos no en tanto objetos físicos —
Körper— sino que los comprendemos en forma pre-reflexiva como 
cuerpos vivos —Leib— dotados de una vida intencional semejante 
a la nuestra. Así, los horizontes coinciden dentro del mismo mundo 
que es producto de una co-constitución intencional intersubjetiva 
que dota de sentido a los objetos dentro de dichos horizontes. El 
mundo real, por lo tanto, puede ser entendido como el producto 
de la constante relación dinámica entre los horizontes intencionales 
que, a su vez, se co-determinan en ese mundo dotado de sentido 
intersubjetivo (Husserl, 2005, 2013).

Ahora bien, en la experiencia literaria, la complejidad radica en 
que no sólo existen dos horizontes intencionales que coinciden par-
cialmente en cada interacción, sino tres: el del autor, el del lector y el 
del personaje. En este último caso, se trata de un horizonte intencio-
nal diegético co-constituido en la intersección entre los otros dos. El 
horizonte diegético no es real, pero es constituido en la imaginación 
guiada por vía lingüística para ser experimentado por el lector en 
forma pre-reflexiva de la misma manera que con un horizonte real. 
Podemos entonces hablar de un agregado de horizontes que tiene 
su propia dinámica y cuyas relaciones al interior están formadas de 
diversas capas de sentido.

No por tratarse de un horizonte ficticio al que se accede por vía 
de la imaginación y en el que se encuentran cuasi-objetos intenciona-
les, carecen los horizontes diegéticos de toda la complejidad propia 
de los horizontes intencionales en la vida real. En ese sentido, son 
horizontes con pleno derecho. En ellos se co-asumen percepciones, 
actos afectivos, y juicios de valor. Son, como los horizontes reales, 
correlatos de experiencias intuitivas y de complejas redes culturales 
de significados compartidos basados en las experiencias emocionales 
de los personajes. La diferencia es que esas redes culturales, por su-
puesto, no son autónomas, sino que son producto de la intersección 
entre las redes culturales del mundo real tanto del autor como del 
lector. Ahí radica la importancia de la cercanía entre los horizontes 
del autor y el lector para el éxito en la representación imaginativa 
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del horizonte diegético. Entre más referencias significativas haya en-
tre ambos horizontes reales, mayores puntos de anclaje habrá para 
generar profundidad en los horizontes diegéticos.

En la experiencia literaria el lector comprende el sentido de la 
vida intencional de los personajes por los mismos recursos que se 
utilizan en la comprensión de la vida de conciencia en la realidad: 
se comprende a los semejantes como polos de identidad de sus pro-
pios horizontes intencionales y como conjuntos de potencialidades 
de evaluación afectiva y de acción que se actualizan constantemente 
de acuerdo con sus propios contenidos significativos. En términos 
literarios es lo que aquí hemos descrito como el foco epistémico y el 
marco valorativo y conductual de los personajes. Ambos elementos 
son esenciales para la experiencia intersubjetiva, ya sea real o diegé-
tica; si no se comprende que el otro es un polo de identidad similar 
—pero no idéntico— al que soy yo, entonces no sería capaz de re-
conocer al otro en tanto un sujeto diferente a mí. Por su parte, si no 
soy capaz de identificar el marco valorativo implícito en el horizonte 
intencional de los otros sujetos, me serían del todo inescrutables 
sus motivos y sus acciones. Así, la conciencia de la perspectiva ajena 
resulta el elemento principal de la intersubjetividad real y diegética. 

Esta estructura intencional intersubjetiva, aunque pre-reflexiva, 
es progresiva y gradual. Su adquisición pasa por un desarrollo en el 
que el individuo se vuelve cada vez más hábil para comprender los 
horizontes intencionales ajenos; pero dicha comprensión empática 
está modulada por la intersección entre los límites de los respectivos 
horizontes. No nos identificamos por igual con todos los personajes 
ni comprendemos todas sus acciones de la misma forma que no lo 
hacemos en la vida real con nuestros semejantes.

En resumen, en la experiencia literaria, el autor utiliza los re-
cursos creativos a su mano para sentar los fundamentos —foco y 
marco— de un mundo diegético pleno de sentido que deberá ser 
completado por la imaginación creativa del lector. El resultado es 
una entidad ficticia con la cual el lector se puede relacionar usan-
do las mismas estructuras intencionales que posibilitan nuestra vida 
social. Esta comprensión diegética de los personajes literarios no es 
subsidiaria o residual con relación a la relación intersubjetiva real, 
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sino que ambas formas de empatía son complementarias y se modu-
lan en forma dialéctica.

Andamiaje narrativo (dimensiones diegética y experiencial)

En este trabajo se afirma que un andamiaje narrativo está conforma-
do por el conjunto de relaciones de co-determinación entre los su-
jetos y los productos narrativos literarios que posibilitan y modulan 
tanto el desarrollo de las habilidades de interacción social como las 
habilidades de generación y comprensión diegética de dichos pro-
ductos literarios. Como se ha expuesto hasta aquí, la producción de 
narraciones en sí misma es una estrategia para la constitución de sen-
tido. La concatenación coherente entre hechos es un requisito indis-
pensable para comprender la vida propia y la ajena. Contamos con 
los elementos necesarios para dotar de sentido narrativo a nuestro 
mundo, no obstante, el dominio de esta estrategia no es inmediato ni 
sencillo. Durante su desarrollo, el sujeto pasa por diversos estadios 
de comprensión de la vida efectiva, cognitiva y volitiva de sus seme-
jantes. En el proceso, existen incomprensiones, falsas adjudicaciones 
mentales, o errores en la comprensión de la vida intencional de los 
otros. La filosofía de la mente de corte cognitivista ha comprendido 
estos errores como pasos en procesos de formación de una teoría de 
la mente (Gopnik y Meltzoff, 1997) o como problemas en nuestras 
capacidades de simulación (Davies y Stone, 1995; Doherty, 2009; 
Goldman, 2006; Gordon, 1986). Sin embargo, ambas perspectivas 
han enfrentado múltiples críticas tanto por sus asunciones mentalis-
tas como por su incapacidad para explicar y reconocer la comple-
jidad de las relaciones intersubjetivas a temprana edad (Gallagher, 
2005; Gallagher y Zahavi, 2012; Hutto, 2008).

El mundo en la vida real está dotado de sentido objetivo gracias 
a la constante interacción entre los horizontes intencionales de los 
sujetos que se encuentran en él. Esta interacción constante y om-
nipresente es un elemento básico en el desarrollo ontogénico de la 
identidad personal. Podemos afirmar que el mundo objetivo es pro-
ducto de un agregado de horizontes. Pero como hemos visto, en la 
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experiencia literaria la intersección entre esos horizontes reales crea 
un horizonte diegético que no está presente en la interacción entre 
sujetos en la vida real. El resultado es un agregado de horizontes 
más complejo que, no obstante, hace uso de las mismas estrategias 
de constitución de sentido y que, al mismo tiempo, desarrolla las 
habilidades de comprensión intersubjetiva de los individuos en la 
vida cotidiana. 

Si, como se ha afirmado, la comprensión de las acciones huma-
nas involucra la capacidad narrativa de describir individuos con sus 
puntos de vista y de relacionar los hechos que les suceden en forma 
de explicaciones significativas, entonces las estrategias orientadas a 
crear productos narrativos son vías para modular y desarrollar nues-
tra forma de comprensión intersubjetiva. Explicar y comprender 
son dos diferentes aspectos de la interacción humana. Esto, en el 
caso de la narración literaria, sucede en dos dimensiones distintas: 
en la del autor (dimensión diegética) y en la del lector (dimensión 
experiencial).

Si bien es cierto que los mundos diegéticos están constituidos 
en forma conjunta entre el lector y el autor, es el autor el que debe 
sentar todas las bases del surgimiento del sentido diegético. La ac-
tividad autoral es la profesionalización de nuestras habilidades coti-
dianas para describir, contar y explicar la conducta en la vida real. La 
creación literaria, como se ha mencionado, se ha especializado en el 
desarrollo de técnicas para generar mundos diegéticos que cumplan 
con estas funciones. Pero dichas habilidades están fundadas sobre la 
estructura de nuestra vida intencional empática. Así, una primera 
forma de interacción entre los horizontes intencionales que son par-
te del andamio narrativo sucede cuando el individuo se encuentra 
expuesto ante la expresión narrativa de la creación de modo que 
sea capaz de identificar y desarrollar progresivamente las habilidades 
de descripción y explicación de acciones desde diversas perspecti-
vas epistémicas. El dominio de las facultades expresivas del lenguaje 
para transmitir perspectiva y marco es esencial para comunicar la 
riqueza de la propia vida mental. Por supuesto, no se trata de un 
estudio reflexivo o teórico, sino de una interacción experiencial con 
el lenguaje técnico-poético en su expresión creativa.
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Por otro lado, la dimensión experiencial es otro de los meca-
nismos del andamio narrativo. En la experiencia literaria, el lector 
se confronta con un horizonte intencional diegético —ficcional— 
cuyo sentido termina de ser constituido en forma pre-reflexiva por 
su propia acción imaginativa. El lector sirve de andamio a la obra 
al completar los rasgos intencionales propuestos por el autor. Esto 
enfrenta desafíos diversos según los distintos géneros y estilos na-
rrativos. La narración creativa muestra múltiples formas posibles, 
no necesariamente reales, de presentación de vidas mentales que 
nos debemos esforzar por comprender a través del lenguaje autoral 
que puede ser más o menos críptico. Hay novelas cuyo ingreso a su 
mundo diegético nos resulta más complicado que otras. Dentro de 
una misma historia, la comprensión de los horizontes intencionales 
de los diversos personajes no es igual en todos los casos. La habilidad 
para identificar las voces del relato, sus matices y las múltiples capas 
de sentido al interior de una novela es progresiva y a veces difícil de 
conseguir. No obstante, en ese progreso el lector obtiene, modula 
y fortalece las herramientas intersubjetivas que se requieren en la 
comprensión empática de sus semejantes en la vida real.

En resumen, el lector es capaz de servir de andamio narrati-
vo, gracias a la estructura narrativa propia de la conciencia, para 
la constitución de horizontes intencionales diegéticos (dimensión 
diegética). Al mismo tiempo, la narración literaria sirve como anda-
mio narrativo para la modulación y desarrollo de las habilidades de 
comprensión intersubjetivas en la vida real al exponer al lector a es-
tructuras intencionales complejas en la forma de polos y marcos me-
diados por el lenguaje creativo del autor (dimensión experiencial).

Andamio narrativo y comprensión intersubjetiva: el caso del autismo

El Trastorno del Espectro Autista (TEA) es un tipo de trastorno del 
desarrollo que tiene como una de sus principales manifestaciones 
la dificultad para la comunicación y la interacción social en general 
(Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders, 2013). Por tratar-
se de un trastorno del desarrollo y por verse afectadas las cualidades 
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para interpretar la vida mental ajena y actuar en consecuencia, este 
trastorno ofrece una buena oportunidad para evaluar la aplicación 
de la idea del andamiaje narrativo como mecanismo para superar los 
desafíos socio-cognitivos en el desarrollo del individuo.

Según la teoría de la ceguera mental (Baron-Cohen, 1997), los 
pacientes autistas experimentan profundas dificultades para com-
prender lo que se suele entender como teoría de la mente: la capa-
cidad para captar intuitivamente los estados mentales ajenos. Esta 
circunstancia coloca a los pacientes con autismo en desventaja para 
lidiar con situaciones sociales complejas. Además, en el autismo se 
presenta un déficit relacionado con la comprensión y la producción 
de narraciones (Harvey et al., 2025). Particularmente, resulta difícil 
para el paciente la integración de estados mentales dentro de los 
relatos que produce o su comprensión dentro de los relatos leídos o 
escuchados (Harvey et al., 2025). Esto se traduce en problemas para 
compartir o comprender experiencias personales complejas con sus 
semejantes. 

En este contexto, cobran sentido las estrategias de intervención 
narrativa que son aquellas intervenciones lingüísticas destinadas a 
que el niño sea capaz de reconocer estados mentales en las narracio-
nes o a comunicar situaciones emocionales complejas en sus propias 
historias. En las últimas décadas se han multiplicado las investigacio-
nes que hacen uso de estas estrategias en los pacientes autistas (Allé 
et al., 2025; Birri et al., 2023; Chapple et al., 2023; Harvey et al., 
2025). Los resultados pueden ser evaluados a la luz de las ideas que 
aquí hemos presentado en torno al andamiaje narrativo.

La evidencia constante de las dificultades para la producción de 
narraciones coherentes, así como los problemas de socialización en 
el autismo sugieren que tal conexión entre la comunicación y la na-
rración no es superficial. La vía por la cual los individuos aprenden 
a producir y comprender historias es reflejo de su capacidad para 
captar a los otros individuos como poseedores de emociones y pen-
samientos —como focos epistémicos de un mundo intencional pro-
pio— y para integrar esos estados mentales en un marco explicativo 
dentro de situaciones sociales. Si esto es cierto, entonces las inter-
venciones dirigidas a mejorar las habilidades narrativas deberían de 
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traducirse en mejoras en las funciones socio-cognitivas. Esto asume 
la correlación positiva entre habilidades de comprensión y produc-
ción narrativa, mentalización de los otros individuos y la capacidad 
de dar cuenta de la propia vida mental en situaciones afectivas y so-
ciales complejas. La investigación empírica indica que el rendimien-
to en la propia producción narrativa es un predictor significativo 
de la capacidad de comprender la mentalidad ajena (Harvey et al., 
2025). A su vez, cuando estas producciones narrativas muestran una 
menor coherencia esto se traduce en la generación de un autocon-
cepto menos claro y estable, lo que propicia una menor sensación de 
continuidad narrativa del yo a lo largo del tiempo (Allé et al., 2025; 
Birri et al., 2023).

En un metaanálisis realizado en 2018 (Dodell-Feder y Tamir, 
2018), que incluyó catorce estudios de intervención lingüística en 
pacientes autistas, se demostró que la lectura de ficción y la pro-
ducción de narraciones conduce a una mejora estadísticamente sig-
nificativa en el rendimiento socio-cognitivo en comparación con la 
lectura de no ficción o con la ausencia de intervención lingüística. 
Esto se puede explicar por la función de la ficción como andamio 
para modular y mejorar los procesos de simulación de las experien-
cias sociales de los personajes y la comprensión de sus acciones. Otra 
fuente de evidencia proviene de los estudios de neuroimagen que 
muestran una superposición entre los módulos cerebrales activados 
durante la lectura de narraciones de ficción y los procesos relaciona-
dos con la comprensión de estados mentales ajenos (Dodell-Feder y 
Tamir, 2018). Los autores del metaanálisis concluyen que las inter-
venciones lingüísticas directas pueden causar mejoras medibles en 
habilidades socio-cognitivas específicas.

Las intervenciones lingüísticas pueden darse en entornos socia-
les compartidos y guiados. Como se ha mencionado, la constitución 
del sentido diegético es producto de la interacción de los horizontes 
intencionales del autor y del lector. Pero cuando se acompaña en la 
lectura a los pacientes con autismo la constitución de sentido die-
gético se convierte en una acción social. Hay evidencia que indica 
que esto puede colaborar significativamente a superar las dificulta-
des asociadas al problema de la doble empatía: la mutua incapacidad 
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de comprensión y comunicación recíproca entre pacientes autistas 
e individuos neurotípicos (Chapple et al., 2023). Esto da lugar a un 
compromiso narrativo que emerge del encuentro entre los horizon-
tes intencionales de dos lectores por constituir un sentido diegético 
común. Al encontrarse en la constitución de un mundo intencional 
compartido, tanto individuos autistas como neurotípicos pueden in-
teractuar, comunicarse y comprender los focos y marcos epistémi-
cos ajenos de manera más eficaz.

Podemos afirmar que las mejoras observadas en los pacientes 
con TEA provienen de la doble dimensión del andamiaje narrativo: 
la dimensión diegética que explica la constitución del sentido die-
gético entre los horizontes intencionales del autor y del lector y la 
dimensión experiencial que explica el desarrollo de las facultades 
socio-cognitivas al ejercitar la comprensión de los focos y los marcos 
epistémicos en los personajes de ficción. Gracias a este marco de 
comprensión podemos buscar una explicación de las vías por las que 
interactúan y se modulan mutuamente los mecanismos de genera-
ción de sentido en la ficción y de mentalización en las relaciones so-
ciales en la vida real. El análisis de la evidencia de las intervenciones 
lingüísticas en pacientes con TEA sirve para fortalecer la propuesta 
del andamiaje narrativo que aquí se ha presentado, pero al mismo 
tiempo, dicha propuesta ofrece una vía tanto teórica como práctica 
prometedora para explorar nuevas intervenciones diagnósticas y te-
rapéuticas específicamente adaptadas para individuos que presentan 
déficits relacionados tanto con la interacción social así como con la 
generación y comprensión de mundos narrativos complejos.

Conclusiones

En el presente texto he intentado enfatizar la utilidad del estudio de 
la relación entre la narración diegética como producto y la estructu-
ra narrativa de la conciencia que nos permite acceder a los mundos 
intencionales de nuestros semejantes en la vida real. Dicha relación 
tiene una estructura dialéctica por medio de relaciones de modu-
lación de habilidades creativas e intersubjetivas en un mecanismo 
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que podemos concebir como un andamio narrativo. Podemos com-
prender el funcionamiento de dicho andamiaje por medio de sus 
dos dimensiones; 1) la dimensión diegética gracias a la cual pode-
mos modelar mundos creativos que sólo cobran sentido cuando se 
complementan en forma extra-diegética por el mundo intencional 
del lector y, 2) la dimensión experiencial en la que las habilidades 
de comprensión intersubjetiva se ven moduladas por el dominio de 
los principios de foco epistémico y marco intencional propios de la 
literatura. 

Tal como muestra la evidencia, al tiempo que se corrobora la 
relación entre las facultades de comprensión intersubjetiva y la na-
rración diegética, la propuesta del andamiaje narrativo abre vías pro-
metedoras para nuevas intervenciones diagnósticas y terapéuticas. 
Este marco resulta particularmente relevante en caso de pacientes 
con déficits en la interacción social y en la comprensión de narracio-
nes complejas como sucede con los pacientes con TEA. Al identificar 
los mecanismos subyacentes entre la producción y comprensión na-
rrativa y las habilidades sociocognitivas, se establecen las bases para 
el desarrollo e implementación de estrategias adaptadas para la me-
jora de las habilidades sociales en déficits específicos como los que 
se muestran en el TEA.
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Resumen
En este artículo proponemos entender 
algunos de los usos de las redes sociales 
virtuales como resultados de procesos de 
“deliberación” y “decisiones deliberadas”, 
correspondientes, principalmente, a la 
lectura de Alejandro Vigo de los térmi-
nos aristotélicos de boúleusis y proaíresis, 
respectivamente. Este análisis ofrece un 
marco teórico que permite, por un lado, 
tener en cuenta algunas particularidades 
de la toma de decisiones en redes socia-
les virtuales y por otro, ofrece una he-
rramienta de análisis para determinar y 
comprender los componentes éticos y 
políticos de las acciones que realizan los 
usuarios en estas redes.
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Abstract
In this article we propose to understand 
some of the uses of virtual social net-
works as the result of processes of “de-
liberation” and “deliberate decisions”, 
according to, mainly, Alejandro Vigo’s in-
terpretation of the Aristotelian terms of 
boúleusis and proaíresis, respectively. This 
analysis provides a theoretical frame-
work that allows us to consider some 
particularities of decision-making in vir-
tual social networks, and it offers an ana-
lytical tool to determine and understand 
the ethical and political components of 
the actions performed by users of virtual 
social networks.
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Introducción

Las “redes sociales virtuales”1 son espacios de encuentro en Internet, 
que han adquirido relevancia en nuestras sociedades en los últimos 
años, gracias a los desarrollos tecnológicos computacionales. Entre las 
redes sociales más populares se encuentran Facebook, X, Instagram, 
TikTok, WhatsApp, entre otras. En estas redes, los usuarios se presen-
tan a sí mismos mediante recursos digitales y de multimedia, como 
fotos, videos o mensajes de texto; y estos espacios permiten que los 
usuarios se relacionen con otras personas y puedan realizar diversas 
acciones: intercambiar información; compartir contenidos y opinio-
nes, realizar transacciones económicas y más. En este artículo, propo-
nemos comprender a las redes sociales como una extensión del espa-
cio público no virtual, y a las identidades de los usuarios en estas redes, 
igualmente, como una extensión de las identidades no virtuales.2 

Entendemos a la “identidad” en las redes sociales como una exten-
sión, porque, en la mayoría de los casos, las personas realizan su vida 
en sociedad, en primer lugar, de manera no virtual, y es hasta pasados 
algunos años, que los espacios virtuales se vuelven también áreas habi-
tables.  En consecuencia, el primer ámbito social de las personas se da 
en entornos físicos, y con posterioridad, se abren espacios para convi-
vir con otros en las redes sociales, pero esto último solo se da cuando 
ya se alcanzó cierta edad y se han desarrollado habilidades como leer, 
escribir, y saber utilizar computadoras e Internet.

Abrir una cuenta en redes sociales implica responder algunas 
preguntas básicas que solicitan los desarrolladores de las mismas, 

1   Nos referiremos a las “redes sociales virtuales” solo como “redes sociales”.

2   Para una discusión sobre las redes sociales virtuales como una extensión del espacio 
público no virtual con implicaciones importantes de tipo ético y político, López-Farjeat 
y González-Fernández, (2021). Para una discusión sobre el tema de la identidad en redes 
sociales, Aguilar Rodríguez y Said Hung (2010). 
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aceptar reglas y condiciones de uso, subir contenido y tomar deci-
siones sobre la manera en que uno se presentará en la red. Todo esto 
implica que los usuarios de las redes virtuales son seres humanos que 
tienen algún grado de conciencia respecto a cómo se presentan a sí 
mismos en estas redes y a las interacciones que generan con otros. 
Esto implica también que tienen la capacidad de pensar y reflexionar 
por sí mismos. 

Estos elementos son suficientes para poder entender algunas de 
las interacciones en las redes sociales virtuales como resultados de 
procesos de deliberación y decisiones deliberadas, que correspon-
den a las nociones aristotélicas de boúleusis y proaíresis, respectiva-
mente. De estas dos nociones es más relevante la de proaíresis para la 
propuesta que queremos presentar en este artículo, y consideramos 
que los análisis que ha realizado Alejandro Vigo (1993, 2006, 2008, 
2012) sobre esta noción en sus estudios de teoría de la acción aristo-
télica ofrecen un punto de partida adecuado para ello; por eso recu-
rrimos a la obra de Vigo para explicar las particularidades de la proaí-
resis que serán relevantes para nuestra propuesta. Así, mostraremos 
cómo la teoría aristotélica sobre la toma de decisiones nos permite 
comprender mejor la responsabilidad que conllevan nuestras accio-
nes como usuarios de estas plataformas. Esto sienta las bases para 
establecer parámetros éticos que pueden ayudarnos a orientar y re-
gular nuestra conducta dentro de éstas y puede contribuir a estable-
cer un marco conceptual para analizar las implicaciones políticas que 
su uso puede llegar a generar dentro de la sociedad contemporánea.

El individuo en las redes sociales

	❖ Ser “persona” en tiempos de redes sociales: aspectos conceptuales 
preliminares

El tema de qué significa ser un “individuo” o una “persona” ha sido 
ampliamente tratado a lo largo de la historia de la filosofía y otras 
disciplinas, y es difícil precisar al respecto alguna caracterización 
definitiva, ni siquiera parcial. Desde los antiguos filósofos griegos 
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hasta las propuestas biológicas contemporáneas, qué significa ser un 
“ser humano” o una “persona” es un problema que no termina de 
resolverse. Si bien parece que es posible dar algunas ideas claras al 
respecto, siempre aparece alguna nueva propuesta científica o filo-
sófica que cuestiona hasta las características que aparentan ser más 
evidentes.

En esta investigación tomamos como base la noción de individuo 
racional correspondiente al pensamiento aristotélico, debido a que 
es el marco teórico en el que situamos la discusión principal del artí-
culo, pero es importante tener en cuenta que, conforme avanzamos 
en el desarrollo de las ideas, ampliamos esta noción, para incluir 
la discusión sobre la manera en que las personas se presentan en 
su “versión virtual” en las redes sociales. Considerando este último 
aspecto, el problema de qué significa ser “persona” en general, se 
vuelve todavía más complejo si tratamos de entenderla dentro de un 
entorno virtual, donde los individuos se presentan en una versión 
“no-física” que puede ser distinta a cómo se presentan en entornos 
no virtuales. 

Algo interesante con respecto al uso de las redes sociales es que 
el imperativo de presentarse en ellas para formar parte de las mis-
mas requiere que los usuarios realicen, al menos en alguna medida, 
procesos de reflexión y conciencia. Analizar qué significa cada una 
de estas nociones es, a su vez, una tarea compleja y no es objeto de 
este artículo profundizar en ellas, por lo que solo nos detendremos 
ahora en los elementos necesarios para avanzar el tema principal del 
artículo. Desde la perspectiva aristotélica, la reflexión suele referir-
se al autoconocimiento en términos cognitivos (Met., XII. 7, 1072b, 
20-25), y aunque el término “conciencia” no aparece con claridad 
en el trabajo del Estagirita, la idea básica que sostenemos al respec-
to tiene que ver también precisamente con la capacidad de “auto-
conocerse”.3

El modo en que uno decide presentarse a sí mismo dentro de 
una red social conlleva siempre la capacidad de reflexionar. Dentro 

3   Para una discusión sobre las nociones de reflexión y conciencia en Aristóteles, suge-
rimos consultar Garófalo (2024).
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de un espacio virtual hay diferentes grados de acción determinados 
por las características, posibilidades y finalidad con la que se use cada 
red social. Por ejemplo, para una red de “entretenimiento”, las per-
sonas podrían representarse mediante imágenes modificadas, anima-
ciones o incluso con fotografías de otras personas. Sin importar cuál 
sea el nivel de correspondencia entre lo que uno es físicamente y el 
modo en que se muestra a otros virtualmente, lo cierto es que se 
debe tomar la decisión de cómo presentarse ante los demás. Esto 
implica que el usuario estándar de redes sociales tiene que ser un 
individuo que cumpla con los requisitos mínimos para entender lo 
que significa “mostrarse a sí mismo” en la red social, así como tener 
las habilidades cognitivas y físicas necesarias para decidir cómo hará 
esta presentación, es decir, deberá de contar con un cierto grado de 
reflexión.

Por otro lado, este mismo proceso muestra que las personas en 
espacios virtuales pueden, como señalan Aguilar Rodríguez y Said 
Hung (2010) “re-crearse” y “re-diseñarse”: “el individuo está orga-
nizando su identidad basándose en características, reales o no, como 
si se tratase de un mensaje que va a ser decodificado; es decir, que el 
proceso de la creación de la identidad virtual es un proceso consciente y 
no formado con el paso del tiempo, la socialización y la experiencia” 
(2010: 194; las cursivas son nuestras).4 Esta reflexión sobre lo que 
uno es y el modo en que se muestra a otros a través de un proceso 
consciente establece una conexión entre el individuo físico y su re-
presentación virtual, de modo que ésta última termina siendo una 
extensión de la primera. Esta extensión tiene una dimensión perso-
nal, que solo involucra el contenido que cada usuario decide usar para 
presentarse en una red; pero también tiene una dimensión social más 
amplia, que implica, entre otras, los aspectos legales de formar parte 
de una red social; por ejemplo, normalmente hay que firmar y acep-
tar contratos con la identidad “no-virtual” y, posteriormente, se pue-
den establecer diversos canales y vías para establecer relaciones entre 

4  Uno de los elementos que destacan estos autores referente a esta “re-creación” es 
que va a depender mucho de la ausencia o no de elementos que permitan verificar 
lo que los individuos publican: si es posible un alto grado de verificación hay menos 
espacio para presentarse a uno mismo con modificaciones importantes y viceversa.
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el contenido generado por uno mismo de manera “no-virtual”, el que 
será solamente virtual y el que podría tener ambas dimensiones.  

La extensión entre el individuo físico y el virtual denota que 
participar en una red social implica la toma reflexiva y consciente 
de ciertas decisiones, empezando por el modo en que se opta por 
unirse a un cierto entorno virtual. Esta primera decisión ya tiene 
implicaciones éticas, a la cual se le suman muchas otras que también 
pueden llegar a comprometer los valores y principios con los que 
cada persona ha decidido regir su vida, incluso si una decisión parece 
tener poca relevancia. Por ejemplo, se podría argumentar que no es 
éticamente relevante si se le da like a una publicación de animales 
haciendo algo considerado gracioso, pero ¿qué sucede si decidimos 
compartir un post sobre una mascota extraviada, con el fin de au-
mentar las posibilidades de que su dueño lo encuentre? 

El ejemplo sirve para mostrar por qué tendemos a pensar que gran 
parte de nuestras acciones dentro de una red social tiene fines mera-
mente lúdicos, por lo que no sería correcto necesariamente juzgarlas 
desde una perspectiva ética. Aun así, cabría preguntarse si es ético dedi-
car parte de nuestro tiempo dando likes a publicaciones que poco apor-
tan a nuestra vida, en lugar de utilizar ese tiempo para, por ejemplo, 
estudiar, trabajar, pasar tiempo con nuestra familia. Es decir, incluso las 
acciones que podrían parecer más intrascendentes, al ser efectuadas por 
un usuario con reflexividad y conciencia, podrían considerarse dentro 
de una perspectiva ética al ser el modo en que, como se verá a conti-
nuación, se lleva a cabo el despliegue de una racionalidad práctica que 
va configurándose a sí misma dentro de un espacio virtual. 

	❖ Racionalidad práctica en el sujeto virtual

Además de las características previamente mencionadas, hace falta 
señalar algunos elementos más que son necesarios para poder mos-
trar la utilidad de la propuesta aristotélica para analizar la toma de 
decisiones en las redes sociales. Contar con capacidad de reflexionar 
y de tomar conciencia implica que el sujeto virtual también a) posee 
racionalidad, b) se dirige a la acción (praxis), c) está “abierto al futu-
ro” y d) busca realizarse a sí mismo. Estas cuatro características son 
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esenciales para comprender lo que Aristóteles considera como pro-
piamente humano y, por tanto, como condición de posibilidad para 
llevar a cabo acciones que pueden ser evaluadas bajo los parámetros 
de la ética (EN, I. 7, 1097b, 20-1098b, 20). Dada su importancia, 
profundizamos a continuación en cada una de ellas: 

a)	 La “racionalidad”, en terminología aristotélica, se refiere a 
la capacidad de pensar de manera universal, y suele estar en 
la base de la comprensión del quehacer científico como una 
actividad teórico-especulativa. Sin embargo, para la discu-
sión que nos ocupa es más importante recuperar la cono-
cida como “racionalidad práctica”, que, como señala Vigo 
(2006), es fundamental para explicar las acciones particula-
res realizadas por los humanos, que, sin embargo, se llevan 
a cabo considerando también la temporalidad humana y el 
fin último buscado por las personas.

b)	El ser humano está, primordialmente, dirigido a la acción 
(praxis). Vigo (2008) diferencia con profundidad la praxis de 
otros tipos de movimiento y de procesos naturales. De ma-
nera muy sintética, podemos decir que la praxis se da cuando 
estamos frente a acciones conscientes y reflexivas realizada 
por las personas. En consecuencia, no cualquier movimien-
to debe ser considerado como praxis; ni todas las acciones 
de las personas entrarían en esta categoría. Por ejemplo, 
los niños y los animales pueden realizar acciones en las que 
no están considerándose a sí mismos de manera reflexiva, 
ni tienen en cuenta las consecuencias de sus acciones en el 
tiempo, ni con respecto a un plan de vida amplio; cuando 
esto sucede no hay praxis. En cambio, cuando una persona 
decide conscientemente realizar una acción buscando algún 
beneficio para su vida, extendido en el tiempo, sí estamos 
frente a un proceso de praxis; esto podría ser o hacer ejer-
cicio de manera constante o decidir alimentarse adecuada-
mente también de manera constante.  Esta noción de praxis 
implica el desglose de los siguientes dos puntos. 



88 Deliberación y toma de decisiones en el uso de redes sociales virtuales. 
Un enfoque aristotélico • Karen González Fernández / María Paula Utrilla Marchand

c)	Los humanos son seres “abiertos al futuro”; esto quiere de-
cir que son capaces de analizar sus circunstancias actuales, 
prever escenarios posibles y actuar considerando los fines a 
los que desean llegar. Esta “apertura al futuro” es lo que po-
sibilita los mecanismos de la “racionalidad práctica” (Vigo, 
1993, 2006).

d)	Añadimos aquí un elemento que, además de Vigo (2006, 
2008, 2012), Ramos-Umaña (2023) y Zagal-Arreguín 
(2013) destacan con mucho énfasis: uno de los fines más 
importantes de los seres humanos es la realización propia, 
es decir, el modo en que cada uno va configurando su vida 
a través de cada una de sus acciones. 

Así, proponemos, entonces, comprender a los usuarios de las 
redes sociales como dotados: (i) de capacidad de reflexionar por 
sí mismos y (ii) de un cierto grado de conciencia en su modo de 
presentarse e interactuar con otros; de modo que las cuatro carac-
terísticas recién analizadas aparecen de la siguiente manera: a) las 
interacciones en redes sociales serán “racionales” si los usuarios cons-
cientemente reflexionan sobre estas interacciones y las realizan con 
una perspectiva de su dimensión temporal y de cómo contribuyen a 
la realización de la propia vida; b)  el uso mismo de las redes sociales 
es una manifestación de la acción humana que se puede presentar de 
muchas maneras; por ejemplo, simplemente “ver” las publicaciones 
que van apareciendo, decidir subir contenido o compartir el de al-
guien más; c) los usuarios de las redes pueden ser conscientes de las 
posibles consecuencias que sus acciones en ellas tendrán en el futu-
ro; y d) los usuarios pueden generar una visión del desarrollo de su 
propia vida a través de sus acciones en las redes. 

Dado lo dicho hasta aquí, tenemos entonces que, de manera 
general, la “racionalidad práctica” se despliega cuando los humanos 
enfrentan alguna situación que requiere de reflexión y de conciencia 
a fin de tomar decisiones al respecto que implican acciones que se 
dirigen a un cierto fin con base en las cuales van configurando un 
cierto tipo de vida. Un análisis más profundo de esto se encuentra 
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al distinguir entre la “deliberación” (boúleusis) y la “decisión delibera-
da” (proaíresis); nociones en las que profundizaremos en el siguiente 
apartado.

La boúleusis como deliberación

Desde la perspectiva aristotélica, una deliberación es un proceso de 
pensamiento que realizan las personas, mediante los cuales reflexio-
nan sobre posibles líneas de acción y ponderan las razones por las 
que sería mejor tomar una decisión en lugar de otra en aras de alcan-
zar un objetivo o fin (télos). El término griego que se encuentra en la 
obra aristotélica para referirse a este tipo de procesos es boúleusis, y 
una caracterización de este proceso se encuentra en el libro II, capí-
tulo 10, de la Ética Eudemia (EE): 

Así, de las cosas que pueden ser o no ser, algunas son tales que 
permiten deliberar sobre ellas; mientras con respecto a otras no 
es posible. En efecto, sobre las cosas que pueden ser o no ser 
pero su producción no depende de nosotros, sino que unas se 
producen por naturaleza, otras por otras causas, nadie intenta-
ría deliberar no estando en la ignorancia. Pero las cosas que es 
posible no sólo que sean o no, sino también que sean objeto de 
deliberación para los hombres, son las que depende de nosotros 
realizarlas o no realizarlas (EE, II. 10, 1226a, 21-28). 

Aristóteles asocia los procesos de “deliberación” a las cosas que 
“es posible que sean o no”, caracterización que suele usar para refe-
rirse a los problemas de índole práctica. Esto implica que no es posi-
ble deliberar sobre las cosas que son necesarias (como el movimiento 
de los astros): el ámbito de la deliberación es el de la contingencia, 
los espacios en donde las cosas pueden ser distintas y las acciones 
que cada quien realice determinarán que las cosas se muevan en una 
dirección o en otra. Además, en la Ética Nicomaquea (EN) Aristóteles 
enfatiza que “todos los hombres deliberan sobre lo que ellos mismos 
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pueden hacer” (EN, III. 3, 1112a, 32-34). Con esto, el énfasis recae 
en la posibilidad de tomar decisiones que cada individuo posee. 

Los procesos de deliberación se realizan para buscar la manera 
de alcanzar un fin posible; sin embargo, el fin en sí mismo no es suje-
to de deliberación para Aristóteles, lo que es deliberable son las dis-
tintas líneas de acción que un individuo podría realizar para alcanzar 
un fin determinado: “no deliberamos sobre los fines, sino sobre los 
medios que conducen a los fines” (EN, III. 3, 1112b, 12-13).5 

Un último punto importante por remarcar sobre la deliberación 
es que puede fallar, de modo que puede haber buenas o malas delibe-
raciones. Además, no hay principios a priori establecidos para la de-
liberación, cada problema determinará qué se debe tener en cuenta 
para enfrentarlo y evaluar si la deliberación que se hace al respecto 
es adecuada o no. Algo interesante es que, al discutir los criterios 
sobre la evaluación de la deliberación, Aristóteles considera que la 
discusión no se zanja sólo en el terreno de la psicología individual, 
sino que se requiere un análisis que abarque a la comunidad. En con-
secuencia, como señala Farieta:

El prudente no tiene entonces una actitud deliberativa en su 
propia vida individual, sino que su preocupación es por el bien 
de toda la ciudad, y su buena deliberación está referida entonces 
a ver cómo cada acción se inscribe en ese marco de referencia 
interno que es la propia polis. En últimas, el marco normativo 
con el que se pueden evaluar las deliberaciones no solamente es 
entonces psicológico y moral, sino que es necesariamente tam-
bién un marco normativo de carácter político (2019: 45-46).

Como veremos, este paso de lo individual a lo comunitario será 
un elemento interesante a tener en cuenta para entender la toma de 
decisiones en redes sociales como resultados de procesos de deli-
beración del estilo propuesto por Aristóteles, que abarcan tanto lo 
ético como lo político.

5   Un análisis sucinto sobre este punto se encuentra en Farieta (2019: 20-24).
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	❖ La proaíresis como “decisión deliberada” 

Veamos ahora lo concerniente a la noción aristotélica de proaíresis, 
un término relacionado con la deliberación. La comprensión ade-
cuada de esta noción es objeto de disputas entre los comentadores 
que se mantienen hasta el día de hoy. Como mencionamos también 
en la introducción, para efectos de este artículo decidimos concen-
trarnos en la propuesta de Alejandro Vigo, porque nos pareció que 
permitiría mostrar de manera más adecuada los elementos que que-
remos resaltar sobre las acciones en redes sociales. En consecuencia, 
el análisis de la noción de proaíresis lo realizamos directamente desde 
la perspectiva de Vigo y no de Aristóteles.6

La proaíresis es presentada por Vigo como “decisión deliberada” 
(2012: 58); de manera más precisa, la proaíresis se refiere a “la capaci-
dad de decidir u optar con vistas a objetivos y fines de mediano y lar-
go plazo y, en último término, también por un cierto modo de vida” 
(2012: 58). Es decir, este término se refiere a los procesos reflexivos 
que realizamos para llegar, en última instancia, a tomar decisiones y 
actuar en el mundo considerando no sólo lo inmediato, sino también 
el futuro a mediano y largo plazo. Es decir, tras la deliberación (boú-
leusis), se elige deliberadamente (proaíresis). La distinción entre la 
deliberación y la elección deliberada la encontramos en Aristóteles 
en los siguientes términos: “El objeto de la deliberación es el mismo 
que el de la elección, excepto si el de la elección está ya determina-
do, ya que se elige lo que se ha decidido después de la deliberación” 
(EN, III. 3, 1113a, 3-6).

Ahora bien, ni la deliberación ni la elección deliberada implican 
necesariamente llegar a la acción. En el caso de la boúleusis, se entien-
de de manera sencilla la ausencia de una acción. Respecto a la proaí-
resis, que no se llegue nunca a la acción es algo que pone de relieve, 
por ejemplo, el caso del incontinente. Éste puede elegir deliberada-
mente hacer lo correcto y, sin embargo, no actúa en consecuencia 

6   Para ver otros análisis de la noción de proaíresis, sugerimos revisar Ramos-Umaña 
(2023) y Zagal-Arreguín (2013).
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porque su apetito concupiscible (epithymía) es más fuerte que su 
elección deliberada.

Vigo afirma que podemos distinguir entre dos tipos de proaíresis 
en la obra aristotélica:

a)	 El primer tipo “remite a las elecciones o decisiones delibe-
radas particulares que el agente produce en situaciones de 
acción particulares, en las cuales se trata de alcanzar algún 
fin particular conectado con un deseo particular, a través 
de medios particulares que deben ser averiguados, escogi-
dos y realizados en el marco de condiciones que plantea 
dicha situación particular” (Vigo, 2012: 63).  En este caso, 
el esquema de acción puede resumirse así: en un agente se 
genera un deseo; mediante procesos cognitivos, el agente 
realiza una reflexión deliberativa sobre cuál sería la mejor 
manera de alcanzar el fin generado por el deseo, y, una vez 
que resuelve cuál es esta manera, actúa en consecuencia 
para lograr el fin buscado.   Además, a este tipo de proaí-
resis le corresponde lo que Vigo llama una “deliberación 
descendente” que, en síntesis, se refiere a determinar los 
pasos precisos y específicos que son necesarios para llevar a 
cabo ciertas acciones particulares. Un ejemplo de esto se-
ría cuando una persona busca ser saludable y, para lograrlo, 
decide hacer ejercicio y comer sanamente. 

b)	El segundo tipo de proaíresis se da “cuando lo que se consi-
dera son aquellos contextos en los cuales se delibera y even-
tualmente se decide no meramente sobre acciones particu-
lares, sino, más bien, sobre planes y propósitos mucho más 
amplios, vinculados con objetivos de mediano y largo pla-
zo, así como también sobre la integración de dichos planes 
y propósitos en unidades de articulación más comprensivas, 
que remiten, en último término, a la representación de un 
cierto tipo o modo de vida” (Vigo, 2012: 71). Al tipo de 
deliberación relacionado con este tipo de proaíresis Vigo le 
llama “deliberación ascendente”. Es difícil precisar un lugar 
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en el corpus aristotélico en donde se explicite como tal este 
tipo de deliberación, pero se encuentra implícitamente en 
muchos lugares; por ejemplo, en los análisis de las nociones 
de prudencia, la buena deliberación o el buen consejo que realiza 
en el libro VI de la EN. En general, tiene que ver con la de-
liberación dirigida a reflexionar sobre la finalidad de la vida 
en un sentido amplio; en el caso de Aristóteles, por ejem-
plo, se refiere a cuestiones como buscar alcanzar o tener 
una “vida buena” o la búsqueda de la felicidad. 

Aunque estos dos tipos de proaíresis puedan ser problemáticos en 
su discusión teórica, los presentamos aquí para proponer una lectura 
de las acciones en las redes sociales como el resultado, la mayoría 
de ellas, de procesos de boúleusis y proaíresis, ya sea de uno u otro 
tipo. Este será el objeto de la discusión de la última sección de este 
artículo.

Una lectura aristotélica de las acciones en redes sociales virtuales

Con lo dicho hasta aquí, es posible ya redondear una lectura “aris-
totélica” de las acciones de los usuarios en las redes sociales. Estas 
acciones parten de elegir unirse a una red social y el modo en que se 
opta presentarse a uno mismo dentro de éstas. Esto lleva ya un cier-
to grado de reflexión y conciencia que posibilita entender la serie de 
acciones que se realicen a partir de ese momento como propias de 
un ser dotado de racionalidad práctica que se va configurando a sí 
mismo a través de procesos de proaíresis. Estos pueden ser procesos 
más o menos conscientes y más o menos profundos. Para algunas 
personas, la “creación” de su identidad virtual y posterior desarrollo 
a mediano o largo plazo puede dar lugar a reflexiones sobre cómo se 
va desplegando a sí mismo a lo largo del tiempo, la red social virtual 
puede ser un lugar de evaluación o crítica para la persona “no vir-
tual”, con la que podría llegar a reflexionar incluso sobre el alcance 
de su desarrollo personal, entendido como su finalidad propia.
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La implicación, en último término, que tiene entender al sujeto 
virtual bajo el concepto aristotélico de proaíresis es que pone bajo 
relieve que también tiene la capacidad de hacer una elección delibe-
rada de vida (proaíresis tou biou). Esto es, así como el individuo elige 
deliberadamente ser un cierto tipo de persona, en todos los ámbitos 
en los que delibera sobre sus acciones, también en el mundo virtual 
elige ser un cierto tipo de internauta. En tanto que, como sujetos 
virtuales, se ejercen elecciones deliberadas, estas elecciones estarán 
a su vez subordinadas a la más importante: la elección deliberada de 
la vida virtual. 

Las diferentes acciones que realice el usuario en las redes socia-
les pueden ser el resultado de procesos de boúleusis o proaíresis, o no. 
Los casos abordados en esta discusión son aquellos en que los usua-
rios claramente deliberan y toman “decisiones deliberadas” sobre sus 
acciones en estas plataformas. 

Cabe señalar que el mismo Aristóteles nos previene de que no 
sólo somos responsables de las acciones que tienen una clara elec-
ción deliberada detrás, sino también de las acciones que no la tienen. 
Esto, en tanto que: 1) si negamos que somos responsables por lo que 
hacemos sin elección deliberada, entonces muchas acciones crimi-
nales o inmorales no podrían ser juzgadas o castigadas y 2) detrás 
de las acciones en las que no hay una clara elección deliberada, hay 
o un desinterés por la propia conformación de la persona (y eso es 
una elección deliberada por la cual debemos responder) o hay unas 
elecciones deliberadas previas que, inconscientemente, siguen ope-
rando en la acción actual. Por ejemplo, en el caso hipotético de que 
alguien cree una cuenta en una red social que, sin que él lo sepa, 
fue creada a base de la explotación de menores en un país al otro 
lado del mundo, seguirá siendo responsable de su acción, aunque 
su intención no fuera participar o fomentar la explotación; pues su 
decisión de entrar a la red sí fue producto de una elección deliberada 
de no constituirse como un sujeto responsable, es decir,  informarse 
de manera adecuada sobre el espacio al que decidió unirse, sumando 
a las ganancias y alcance de dicha plataforma. 
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Así, algunas de las acciones que un usuario de Internet puede 
realizar como el resultado de los procesos de deliberación ya men-
cionados son: 

a. Entrar a una red social en particular. 
b. �“Crear” la “identidad virtual” con la que se presentará 

dentro de dicha red social. 

A partir de estas dos decisiones fundamentales, continuará con-
figurándose a sí mismo a través de acciones como: 

c. Elegir a las personas con las que interactuará. 
d. Elegir y crear los contenidos que se publicarán. 
e. Elegir los contenidos que se compartirán. 
f. �Elegir interactuar y la clase de interacción que se tendrá 

con las publicaciones de otras personas y las otras perso-
nas mismas.7 

	❖ Elementos deliberativos a tener en cuenta al participar en cualquier 
red social

Dado lo anterior, es posible presentar algunos elementos básicos que 
cualquier persona debería tener en cuenta al decidir formar parte 
de una red social y sobre los que debería informarse adecuadamente 
antes de hacerlo, pues como hemos mostrado y se resaltará más ade-
lante, pueden tener implicaciones éticas y políticas. Dentro de estos 
elementos, los más relevantes son:

1)	Considerar los objetivos y finalidad de la red en la que se 
pretende participar. La mayoría de las redes tiene un per-
fil particular, algunas están más enfocadas a lo lúdico o al 
entretenimiento, mientras que otras tienen un perfil más 

7   Gandlgruber y Ricaurte Quijano (2013) presentan una discusión sobre las “reglas so-
ciales” en las redes, y varias de las acciones mencionadas aquí podrían corresponderse 
con algunas de estas reglas. 
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profesional. Por ejemplo, uno puede estar interesado en 
entrar a cierta red social virtual para generar más contactos 
y poder relacionarse con personas a las que sería muy difícil 
conocer en entornos no virtuales. Este sería el caso de una 
red social como Linkedin, la cual, en el ámbito laboral, tie-
ne como objetivo principal contribuir a la relación de redes 
de contacto para obtener trabajo.

2)	Tomar en cuenta el alcance de las publicaciones que se rea-
licen. Por ejemplo, no es lo mismo considerar hacer una 
publicación sabiendo que la verán tres o cuatro personas, 
a considerar hacer esa publicación sabiendo que potencial-
mente podrían verla cientos o miles de personas. También 
es relevante el tiempo indefinido que podrían perdurar en 
la red, la dificultad de saber quiénes tienen acceso al conte-
nido que se genera o comparte; la posibilidad de borrar o 
no publicaciones. etc.

3)	Comprender la responsabilidad adquirida al aceptar las 
condiciones y posibilidades de las plataformas: elementos 
que refieren a cómo navegamos cada plataforma; por ejem-
plo, la manera en la que se llega a formar parte de ella, los 
datos que se compartirán, a qué empresa pertenece, si es 
gratuita o no. 

Cada uno de estos elementos generará procesos tanto de boúleu-
sis como de proaíresis, de los dos tipos propuestos por Vigo. Algunas 
acciones pueden ser tan sencillas y mecánicas como las que implican 
seguir el proceso para descargar un archivo (lo cual podría ser un 
ejemplo de proaíresis del tipo 1); pero otras acciones requerirán un 
nivel de análisis mucho más sofisticado (lo que serían procesos de 
proaíresis del tipo 2) como, por ejemplo, decidir si se descargará un 
archivo de manera legal o si se obtendrá de manera ilegal. Idealmen-
te, para tomar este tipo de decisiones, el usuario tendría que consi-
derar no solo su beneficio inmediato, sino las implicaciones políticas 
más amplias que podría tener su acción.
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En este punto, cabe señalar que muchos de estos elementos pue-
den pasar desapercibidos para el usuario, por lo que plantear este 
análisis desde la propuesta de Vigo (2012) nos permite también in-
cluir decisiones que se pueden tomar en las redes sociales virtuales 
como resultado de una “mala deliberación” o de procesos deliberati-
vos que no son concluyentes, y por otro lado, establecer las relacio-
nes entre los ámbitos ético y político de las acciones que se realizan 
en las redes sociales virtuales. 

	❖ Ética y política en las redes sociales virtuales

Considerando lo dicho hasta aquí, podemos darnos cuenta de que 
muchas de las interacciones en redes sociales tienen o pueden tener 
una dimensión ética, porque conllevan valores morales implícitos en 
cuanto a lo que se decide hacer y la manera en que se hace. Por tanto, 
cada interacción que se lleve a cabo en las redes sociales virtuales 
llevará “impregnada”, en mayor o menor medida, la personalidad 
del usuario, su manera de estar en el mundo y de relacionarse con 
los demás; esto desde el mismo hecho de decidir usar alter-egos o no 
mostrarse directamente en las redes. 

Además, las acciones de índole ético se vincularán en muchos 
casos con acciones o resultados de índole político, por lo cual consi-
deramos que la proaíresis del segundo tipo, que se plantea cuestiones 
más amplias, podría ayudarnos a entender a las redes sociales virtua-
les como “lugares públicos” que se van configurando entre todos los 
usuarios y que se van determinando por las acciones que se realizan 
en ellas. En este sentido, para profundizar un poco más en el aspecto 
político de las interacciones en las redes sociales virtuales, los usua-
rios podrían hacerse preguntas como las siguientes: 

a)	 ¿Por qué estoy generando este contenido? ¿Qué quiero lo-
grar con ello? 

b)	¿Qué espero que piensen o sientan los demás al ver esta 
publicación?
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c)	 ¿Podría contribuir, al compartir esto, con la manipulación de 
la información o la “desinformación” en una escala mayor? 

d)	¿Conozco las fuentes que generaron este contenido y con-
sidero que son fuentes fiables? 

e)	¿Por qué quiero participar en este debate o discusión públi-
ca que se está dando en el muro de esta persona? 

f)	 ¿Qué es lo que espero aportar con mis comentarios? 

Esto nos lleva a pensar que deberían realizarse estos procesos 
de deliberación y reflexión mucho más de lo que se hace cotidiana-
mente. Posiblemente algunos sólo haya que hacerlos una vez, por 
ejemplo, decidir si se entrará a una red social o no; pero incluso 
estas decisiones podrían verse cuestionadas más adelante por nuevos 
factores emergentes que lleven a reconsiderar decisiones anteriores. 
Por señalar un caso reciente, el escritor Alberto Chimal decidió eli-
minar el contenido que había publicado en X (antes Twitter), por los 
cambios en las políticas del uso que se puede hacer del contenido 
subido a esa red, considerando que se abrió la posibilidad de que el 
contenido subido a ella se use para alimentar sistemas de inteligencia 
artificial (Chimal, blog, entrada del 29 de septiembre de 2023).

Conclusiones

Las redes sociales se han vuelto ya parte de la vida cotidiana de mu-
chas de las personas que usan Internet. Sin embargo, hace falta re-
flexionar con más profundidad sobre la responsabilidad que se tiene 
al usarlas y adquirir conciencia de cómo se van configurando entre 
todos sus usuarios. En ese sentido, la propuesta presentada en este 
artículo contribuye a ofrecer un marco teórico para analizar las ac-
ciones en estas redes; hemos mostrado cómo muchas de las decisio-
nes que se toman en entornos virtuales deberían ser producto de 
una deliberación consciente. 
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Considerar la agencia práctica de los usuarios de las redes socia-
les adquiere especial relevancia si tenemos en cuenta que actualmen-
te se cuestiona mucho la posibilidad de que el diseño de las redes 
sociales genere dependencias y adicciones a ellas; si bien se suelen 
presentar estudios fisiológicos y sociológicos al respecto,8 hacen falta 
también aproximaciones filosóficas que muestren algunos elementos 
más que están en juego en estos casos; así, en este artículo hemos 
mostrado algunas de las implicaciones éticas y políticas de las deli-
beraciones y las acciones deliberadas en redes sociales. Como mos-
tramos, es posible entender a los usuarios de las redes sociales como 
sujetos reflexivos y conscientes, y, por tanto, responsables de sus 
acciones también en los entornos digitales. 

El hecho de que haya un grado de conciencia en lo que se decide 
hacer dentro de estas plataformas, e incluso, desde el hecho mismo 
de unirse a una de ellas, abre la posibilidad de entender las acciones 
de los usuarios desde las categorías de boúleusis y proaíresis. El sujeto 
virtual delibera sobre los medios para conseguir un fin: aquello que 
busca conseguir al decidir formar parte de una u otra red social y en 
su manera de interactuar dentro de ésta. Por tanto, es capaz de elegir 
deliberadamente, optar por una u otra alternativa. Con esto logra, 
a su vez, decidir cómo cada una de sus acciones traza su propio plan 
de vida, el cual afecta también la vida de otros. Esto último adquiere 
especial relevancia en un entorno digital, pues el impacto de las ac-
ciones que se realicen en las redes repercute de manera inmediata en 
el tipo de sociedad que estamos construyendo y, por tanto, el tipo de 
sociedad en la que estamos eligiendo vivir.

En ese sentido, el “espacio público digital” se torna una realidad 
que es importante tener en cuenta en nuestros contextos éticos y 
políticos y en la que los “usuarios promedio” sí tienen una incidencia 
importante. Un ejemplo interesante, en el que la actividad de los 
usuarios en general fue determinante, es el caso de Omegle, un chat 
gratuito que existía desde 2009 y tenía como finalidad poder esta-
blecer relaciones con desconocidos, el cual cerró para siempre el 9 

8   Para algunas discusiones sobre este tema se pueden consultar Martín Critikián y 
Medina Núñez (2021) y Trujillo Liñán (2025). 
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de noviembre de 2023 (Vallejo, 2023). Si bien puede considerarse 
un sitio polémico, es interesante conocer el punto de vista de su fun-
dador, Leif K-Brooks con respecto a las razones del cierre del sitio; 
él escribió una carta indicando estas razones y señaló que, principal-
mente, se debió a que su sitio se volvió el blanco de diversos ataques 
de todo tipo y que él se vio rebasado para contenerlos. Sin embargo, 
aunque parecía haber grupos organizados tratando de hackear el sitio, 
el papel de los usuarios no organizados también fue relevante. Es una 
carta interesante para reflexionar sobre los temas discutidos en este 
artículo, aquí presentamos solamente un fragmento del final:

La batalla por Omegle se ha perdido, pero la guerra en con-
tra del Internet continúa. Virtualmente cada servicio de comu-
nicación online ha sido sujeto del mismo tipo de ataques que 
Omegle; y aunque muchos de ellos son compañías más amplias 
con muchos más recursos todos han encontrado su punto de 
quiebre en algún lugar. Me preocupa que, a menos de que la 
marea cambie pronto, el Internet del que yo me enamoré dejará 
de existir, y en su lugar, tendremos algo cercano a una versión 
mejorada de la televisión centrada más en el consumo pasivo, 
con muchas menos oportunidades para una participación activa 
y una conexión humana genuina (K-Brooks, 2023; la traducción 
es nuestra).

Los espacios virtuales nos dan una oportunidad para conectar 
con otros, visibilizar problemas, encontrar nuevas vías de expresión 
y miles de oportunidades de aprendizaje. Ahora bien, en qué medida 
el uso de estas redes podría ser realmente “bueno” o “benéfico” para 
la sociedad, dependerá también de qué tanto se considere al sujeto 
virtual como una extensión del sujeto físico, es decir, un ser huma-
no racional capaz de emprender acciones desde la deliberación y la 
elección deliberada. Desde la propuesta de este artículo, se puede 
también hacer frente a los riesgos inherentes a estos mismos espa-
cios; hay una forma de contrarrestar las amenazas creadas por el 
anonimato, la falta de debida regularización y la explotación de los 
datos. 
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Aristóteles no sólo ofrece una vía para reclamar nuevamente la 
agencia de cada usuario, sino también fundamenta las implicaciones 
que esta agencia lleva consigo y la responsabilidad de la misma. Las 
acciones individuales contribuyen en buena medida a configurar los 
espacios digitales, la manera en que las personas se relacionan entre 
ellas y los contenidos que se comparten. El sujeto virtual es capaz 
de tener también una elección deliberada de vida (proaíresis tou biou): 
¿qué Internet y qué redes sociales quiero para mí? En la medida en 
que se plantee y responda a dicha pregunta, podrá también cuestio-
narse cómo contribuye, desde sus propias elecciones deliberadas, a 
la configuración de los espacios virtuales de los cuales forma parte. 
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Abstract
This paper launches a groundbreaking 
exploration of how Eduardo Nicol’s 
metaphysics paves the way for address-
ing the philosophical concern regarding 
the mode of being of those who are no 
longer alive. By engaging into a discus-
sion of this topic which include contri-
butions from Jan Patočka, Martin Hei-
degger, Emmanuel Lévinas or Jacques 
Derrida, Nicol’s ideas are contextual-
ized and integrated within this theo-
retical framework. Moreover, Nicol’s 
insights into community and temporal-
ity are introduced as key elements for 
addressing the philosophical problem 
by highlighting his recovery of differ-
ent trends underlying phenomenology 
and existentialism. As outlined, his on-
tology of intersubjectivity opens new 
avenues for overcoming Heidegger’s 

Resumen
Este artículo realiza una interpretación 
innovadora respecto a las formas en que 
la metafísica de Eduardo Nicol ofrece he-
rramientas para abordar la problemática 
filosófica relativa al estatuto ontológico 
de aquellos que ya no están. A través de 
la reconstrucción de una discusión sobre 
este tema que incluye las aportaciones de 
Jan Patočka, Martin Heidegger, Emma-
nuel Lévinas o Jacques Derrida, revela-
remos de qué manera las tesis de Nicol 
se pueden integrar en este marco teóri-
co. Así, su lectura en torno a la comu-
nidad y la temporalidad resultarán fun-
damentales para afrontar este problema 
filosófico, destacando su recuperación 
de diferentes tendencias subyacentes a la 
fenomenología y al existencialismo. Tal 
y como desarrollaremos, su ontología 
de la intersubjetividad abre nuevas vías 
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individuation of Dasein as derived from 
his understanding of Sein-zum-Tode. In 
the same way, Nicol’s metaphysics of ex-
pression blurs the borders between past 
and present, illuminating the ontologi-
cal grounds underlying the presence of 
those who are no longer alive. 

Keywords:

Being-with-the-dead, Community, Eduardo Nicol, 

Phenomenology, Temporality.

para superar la individuación del Dasein 
de Heidegger, derivada de su concepción 
del Sein-zum-Tode. Del mismo modo, la 
metafísica de la expresión de Nicol di-
fumina las fronteras entre pasado y pre-
sente, ofreciendo luz en torno a los fun-
damentos ontológicos que subyacen a la 
presencia de los que ya no están. 

Palabras clave:

Ser-con-los-muertos, Comunidad, Eduardo Nicol, 

Fenomenología, temporalidad.
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Introduction

This article is framed as a contemporary philosophical inquiry into 
phenomenological-ontological grounds of relations with dead oth-
ers. This paper’s discussion departs from Hans Ruin’s insight (2018: 
4) into what he coined as “being with the dead” (Mitsein mit den To-
ten), or as Ewa Domanska defined as “being-toward-the-dead-body” 
(2005: 398). Although his question seems unfamiliar with continen-
tal philosophical tradition, from Ruin’s perspective, pretheoretical 
relations with those who are no longer alive could be considered 
a subtle concern underlying phenomenology and existentialism. 
Hence, this philosophical question can be summarized as follows: 
“How can we as phenomenologists, with our strict demands for 
staying with the things themselves in their immediateness, speak 
of something nonexistent and nonevidential without giving way to 
«metaphysical fiction»?” (Ruin, 2018: 15). After all, despite not be-
ing there, those who were loved ones and passed away have left deep 
traces, thereby remaining among the living. The dead are no lon-
ger, but as far as the living incorporate them, they are not nothing. 
For this reason, it is worth further delving into “in what form of 
being does the other continue to be” (Ruin, 2018: 16) beyond the 
ontological threshold identified with death. As Hans Ruin outlined, 
among the classic topics of contemporary phenomenology, this in-
quiry pervades an underlying concern introduced during the second 
half of the 20th century by Jan Patočka’s essay “Phénoménologie de la vie 
après la mort” (“Phenomenology of Life After Death”) (1995). In this text, 
the Czech philosopher systematically established the grounds of a 
phenomenological approach to dead others: 

The dead don’t go away completely; the other lives on in us. 
It is, of course, only a precarious life, dependent on us —but 
a mere survival that lasts only as long as we ourselves live— a 
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trite, self-evident idea. It’s worth noting, however, that no one 
has ever philosophically explored the question of how the other 
lives within us. Who is this other who survives? What mode of 
being does it have? (1995: 145)1

To Patočka, such problem is related to the experiences of 
mourning and grief (Schuback, 2011: 66). This concern paves the 
way for a philosophical analysis of the modes of being of those who 
are no longer alive, pervading the works of contemporary continen-
tal philosophers, including Martin Heidegger, Emmanuel Lévinas, 
and Jacques Derrida. This philosophical problem deeply questioned 
a basic assumption regarding the understanding of intersubjectivity: 
reciprocity, which is absent when dealing with dead others. As Colin 
Davis brings to the fore “the point is to explore the presence of what 
no longer exist” (2007: 19). 

Undoubtedly, any approach on ontological grounds relating to 
and anticipating the dead could not take Heidegger’s Being and Time 
as a touchstone. Nonetheless, his existential analysis of Sein-zum-Tode 
(being-toward-dead) has raised deep reluctance regarding its weak-
nesses when framing the mode of being of a dead other. Per different 
readings (Harrison, 2003; Hudson, 2017; Ruin 2018), according to 
Heidegger, an authentic (eigentlich) understanding of death requires 
reframing it as a personal possibility. This assumption bolsters the 
comprehension of how the passing of others intertwines with one’s 
mortality. As Robert Pogue Harrison outlined, “To Heidegger, it is 
because no one else can die for me that my resolute being-toward-
dead individuates me” (2003: 81). This process of individuation pre-
cludes any phenomenological analysis of the dead other since this 
experience does not interfere with authentic and personal relations 

1   The original versions of non-English references appear in the footnotes. “Le mort ne 
s’en va pas tout entière, l’autre continue à vivre en nous. Ce n’est, bien sûr, qu’une vie 
précaire, dépendante de nous – notre pan de l’immortalité, mais une simple survie qui 
ne dure qu’aussi longtemps que nous-mêmes vivons. Idée banale, d’une évidence qui 
va de soi. Il est cependant à noter que personne n’a approfondi de manière philoso-
phique la question de savoir comment l’autre vit en nous. Qui est cet autre qui survit? 
Quel mode d’être a-t-il?”. All translations of texts into English are the responsibility of 
the author. 
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with the death, as Heidegger posits. The personal relation to one’s 
own death, as articulated through Heidegger’s notion of Sein-zum-
Tode, must be complemented by an emphasis on his insights regard-
ing otherness and Being with the other. Indeed, the act of existing 
as a Being with others serves to foreground the ontological basis of 
the intertwinement between selfhood, alterity, and the communal 
structures to which Dasein belongs. As Heidegger states in Being and 
Time:

If fateful Dasein, as Being-in-the-world, exist essentially in Be-
ing-with Others, its historizing is co-historizing and is determi-
native for it as destiny. This is how we designate the historizing 
of the community, of a people. Destiny is not something that 
puts itself together out of individual fates, any more than Being-
with-one-another can be conceived as the occurring together of 
several subjects (1996: 436).

Despite the assumption that an authentic relation to death in-
dividualizes Dasein, Heidegger’s reflections on the relation between 
Dasein and others suggest a profound entanglement between Das-
ein’s possibilities and futurities and those of others. This gives rise to 
imbrications which evidence the presence of community participa-
tion with others. Such a community is not merely the aggregate of 
discrete individuals, but rather constitutes, in Heidegger’s terms, 
a communal destiny. As Gregory Schufreider asserts: “The move-
ment of a «sequence in time of events» occurs as «history» only 
then a people are drawn toward their allotted mission in an ecstatic 
transport, whisked away, as it were, and swung into joint, inserted 
into their endowment. Such an endowment is communal” (1981: 
30). Consequently, the tensions underlying Dasein’s individualization 
—arising from Sein zum Tode— in conjunction with Heidegger’s in-
sights on Being with others and community, illuminate the possibil-
ity of grounding one’s relation to death in the very imbrications that 
bind Dasein to others. 

Intending to overcome such weakness, Emmanuel Lévinas’ 
works Time and the Other (1987) and God, Dead, and Time (2000) strove 
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to reframe an approach to the dead by illuminating how the other 
dead deeply affect the self. Hence, Lévinas sought an ontologically 
grounded insight into intersubjectivity, which went further than 
Dasein’s solitude when dealing with one’s mortality. According to 
Lévinas —as Cynthia Coe reframed it— “Heidegger’s conception of 
dead leaves no room for alterity, in which projection and thrownness 
are still focused on the individual ego in the present” (Coe, 2018: 7). 
Thus, Heidegger’s approach failed to grasp the radical intersection 
between Dasein and the other, which, to Lévinas, was even more rad-
ical than that derived from Heidegger’s Mitsein. As Lévinas asserted, 
“The preposition mit is not which describes original relations with 
the other” (2000: 35). According to him, Dasein’s anticipation of the 
dead is embedded within the emotional and theoretical aftermaths 
of experiencing deceased loved ones. 

This critique of Heidegger’s lacuna was also echoed by Jacques 
Derrida, who outlined in Aporias how “Heidegger suggests an onto-
logical delimitation among the fields of inquiry concerning dead” 
(2000: 132; Sternad, 2015) that cannot stand due to the implications 
of experiencing the other’s deadness. In his famous work Specters of 
Marx (2006), Derrida’s notions of “spectrality” planted a kernel to 
grasp the everlasting aftermath of the absence of those who were 
part of oneself. Such category provides a foundation for reframing 
ontology so as to address the following challenge: “what is the ef-
fectivity or the presence of a spectral, of what seems to remain as 
ineffective, virtual, insubstantial as a simulacrum?” (Derrida, 2006: 
10). Moreover, opposing Heidegger’s understanding of Dasein’s in-
escapable individual mortality, Jacques Derrida outlined that the 
intersection between the living and the dead grounds the constitu-
tion of political and historical communities. As Jessica Auchter out-
lines, within Jacques Derrida’s philosophy “ontology cannot be fully 
cleansed of spectrality” (2014: 18).

As outlined, this philosophical discussion —sketched in more 
detail by Ruin (2018), Harrison (2003), and Hudson (2017)— fore-
grounds the inquiry regarding the implications of the bonds that 
connect us to our loved ones when they are no longer there. This 
analysis establishes the basis for questioning, “What more can we 
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say about the mode of being-the-form of the presence of those no 
longer?” (Ruin, 2016: 63) in a discussion of intersubjective ties with 
those having-been, pervading Patočka’s, Heidegger’s, Lévinas’, and 
Derrida’s oeuvre. In this regard, two metaphysical problems inter-
twined with this philosophical inquiry cannot be glossed over: the 
question of intersubjectivity (how others pervade the identity of the 
self) and the problem of time (how present concerns are embedded 
in the past). 

This paper echoes this contemporary philosophical discussion by 
exploring how these readings approach the mode of being of those 
who are no longer alive there, which may be enriched by incorpo-
rating the perspectives of an author not mentioned in these debates: 
Spanish Mexican philosopher Eduardo Nicol. Recent approaches to 
Nicol’s philosophy have illuminated the potentiality of his metaphys-
ics of expression when addressing the ontological roots of political 
communities. Nicol’s philosophy is founded on the premise of obedi-
ence to a philosophical vocation that is conceptualized as a rigorous 
and universal science (Savignano, 2008: 303). The objective of this 
philosophy is to develop a comprehension of reality that resonates 
with the structural historicity of human beings. This approach is un-
dertaken to address the crisis and challenges of contemporary times 
(Aguirre Moreno, 2003; Monfort Padres, 2025; Sánchez Cuervo & 
Iglesias Granda, 2023). From the perspective this paper endorses, 
Nicol’s work on metaphysics of time and community as developed in 
his works Historicismo y existencialismo (Historicism and Existentialism, 
1960), Metafísica de la expresión (The Metaphysics of Expression, 2003), 
La idea de hombre (The Idea of Men, 2013), and Crítica de la razón sim-
bólica (Critique of Symbolic Reason, 1982) provide us with theoretical 
resources to engage this problem that has drawn the attention of 
philosophers mentioned above. By echoing this question, this paper 
aims to enrich the features of this philosophical inquiry by recuper-
ating and contextualizing Nicol’s insights into the problem to en-
dorse it from new perspectives and angles. Hence, the forthcoming 
discussion follows this structure.

First, Nicol’s conceptualization of intersubjectivity and commu-
nity is overviewed to frame how the bond with others is prefigured. 
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Second, Nicol’s understanding of temporality is addressed to ground 
the implications of past experiences and relations into personal and 
collective biographies, allowing for reframing the understanding of 
the modes of being of those who are no longer alive there stemming 
from Nicol’s metaphysics. This interpretation provides new avenues 
for rethinking this philosophical problem via the perspective of an 
author’s contribution not fully recognized in European philosophy. 

Being and Otherness: On Community

Few would dispute that Eduardo Nicol’s works are one of the 
priceless critical philosophical contributions from his Spanish ex-
ile in Mexico after the Spanish Civil War. Influenced by German 
intellectuals such as Wilhelm Dilthey, Edmund Husserl, and Mar-
tin Heidegger, Eduardo Nicol’s philosophy provides a multifarious 
approach to classical questions of Western metaphysics to further 
explore contemporary challenges related to the role of technique 
in society, temporality, the dialogical constitution of communi-
ties, and the mode of being of those having-been. As a result, his 
“dialectic phenomenology” (González Valenzuela, 1981) underpins 
groundbreaking approaches to this philosophical problem. The basis 
of his philosophy can be addressed by endorsing different angles and 
perspectives. In this case, this paper’s interpretation departs from 
his analysis of the ontological dependence between the self and the 
other to make the first step in grounding the bonds by which dead 
others remain after they depart.

Undoubtedly, Eduardo Nicol’s philosophy on intersubjectivity 
evidenced Martin Heidegger’s influence. As he acknowledged in 
La vocación humana (Human Vocation, 1953), “The concept of being-
with [Mitsein] can be connected to our ideas on individuality and 
community” (1953: 307).2 Nevertheless, the connections between 
Heidegger’s concept of “Being with Others” and the notion of 

2   “El concepto de ser-con [Mitsein] que utiliza Heidegger […] puede ponerse en cone-
xión con nuestras ideas sobre la individualidad y la comunidad”. 
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community, as asserted by Nicol, require careful nuance. While Being 
and Time emphasizes the interconnection with otherness as the onto-
logical basis of intersubjectivity, the underpinning of a community 
involves an extensive preontic structure that points to a more pro-
found dimension of Dasein. As Gregory Schufreid defends: “Commu-
nity is not a mere conglomeration of a variety of individuals, any more 
than “a people” can be thought simply as the sum total of particular 
people” (1981: 32). There is, after all, a stronger and more complex 
relation between Dasein, community, and historicity – one that ac-
quires new implications in Heidegger’s later thought. For instance, 
his advocacy of the notion of Heimat in his essays on Hölderlin fore-
grounds the interconnections between Dasein’s historical being and 
its relation to others in the following terms: “We are a conversa-
tion, that always means at the same time: we are a conversation… 
Both —being a conversation and being historical— are equally an-
cient, belong together and are the same” (Heidegger 1949: 302). As 
a result, Heidegger draws distinctions between intersubjectivity and 
community, which contrasts with Nicol’s thesis that “co-presence is 
already a form of community” (2003: 144).

Nonetheless, at the core of Nicol’s approach was his reluctance 
with Heidegger’s Mitsein since the former strove to capture a stron-
ger connection between selfhood and otherness beyond Heidegge-
rian analysis. Such differences are located within Nicol’s interpre-
tation of the philosophical problems addressed in the first lines of 
Being and Time, which concerns about the emergence of the question 
of being. As Martin Heidegger defended,

if the interpretation of being is to become a task, Dasein is not 
only the primary being to be interrogated; in addition to this it 
is the being that always already in its being is related to what is 
sought in this question. But then the question of being is noth-
ing else than the radicalization of an essential tendency of being 
(1996: 15). 

Contrary to this assumption, in Historicismo y existencialismo (His-
toricism and Existentialism), Nicol argued that the basis for questioning 
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being is not derived from an essential tendency of being, but in hu-
man necessities. As a result, a “pre-ontological understanding of 
being” is downgraded on behalf of the anthropological necessities 
of human beings. As Nicol argued, “Man cares about being so as to 
speak with and understand others” (1960: 121).3   This appellation of 
relations with others by communicating at the basic level of ontol-
ogy paved the way for capturing the underlying intertwinement be-
tween ontological considerations and otherness. Thus, according to 
Nicol’s perspective, all modes of being highly depends on belonging 
to an ontological community built on dialogical relations. 

This dependency was evidenced by Nicol’s interpretation of 
human ontological precarity. From his perspective, the ontological 
grounds of human beings are defined by flaws and absences, by their 
own incompleteness. As asserted in La vocación humana (Human Voca-
tion): “Man is the being who is never complete. Man’s being pre-
cisely consists of always being incomplete” (1953: 36).4 As a result, 
human relations with others through dialogue may be motivated by 
fulfilling this ontological gap. These insights underscore Nicol’s the-
sis on expression derived from humans’ ontological constitution. As 
asserted at the beginning of his Metafísica de la expresión (Metaphysics 
of Expression): “We express because of nostalgia and hope; nostalgia 
for our own being, for that part of our being that we don’t have and 
hope of recovering it through dialogue” (2003: 18).5

This ontological grounding of dialogue foregrounded how Ni-
col’s metaphysics reframed Heideggerian Mitsein so that the borders 
between selfhood and community blurred. Therefore, the other  
—with whom one participates in a dialogical community— be-
comes critical for fulfilling one’s own being and biographical en-
deavor. As a result, by highlighting that otherness complements 
one’s own being, fraternity, common understanding, and solidarity 

3   “Al hombre le importa el ser para hablar con los demás y entenderse con ellos”.

4   “El hombre es el ser que no se completa nunca. Su ser consiste justamente en ser 
incompleto siempre”. 

5   “Expresamos por nostalgia y Esperanza. Nostalgia de nuestro propio ser, de esa parte 
de nuestro ser que no tenemos y esperanza de recuperarlo con el diálogo”.
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became touchstones of the intersubjective community for Nicol 
based on the dialogue he strove to sketch (Saavedra Martínez, 1999: 
34). Hence, Nicol’s rejection of Dasein’s solitude derived from Hei-
degger’s analysis of Sein-zum-Tode can be understood. In this regard, 
Nicol’s critical view of Heidegger’s reframing of death as the de-
fining pole of human life highlighted the specificities of Nicol’s ap-
proach to the question at stake. Assuming that a vital human project 
is endowed with sense inasmuch it anticipates its ending account for 
relinquishing any horizon of expectations, as expressed by Nicol in 
La vocación humana (Human Vocation):

If all existence depends on the nothingness that is death, there 
is no existence, no form of life or form of being, that can boast 
a positive character. Nothing is worth anything. Nor is it worth 
anything, even that last presumably heroic gesture of sustaining 
ourselves in life in the knowledge that it is meaningless. Perhaps 
the Heideggerian anguish comes, as much as from death, from 
having to affirm and deny life at the same time. The solution is to 
find a constitutively affirmative element in being in that of man 
and his historical action. In other words, we will have to see if, 
alongside the vocation of death, there is not a vocation of life: if 
life itself is not essentially a vocation (1953: 39).6  

This vocation of life entails a dialogical bond with others that 
does not fade because of anticipating death since “no one can die 
for me”. Therefore, by reading Nicol’s reluctance concerning Da-
sein’s solitude stemming from Heidegger’s Sein-zum-Tode, one can 
perceive how Nicol’s ontological role of community paved the way 

6   “Si toda la existencia depende de la nada que es la muerte, no hay existencia alguna, 
forma de vida o forma de ser, que pueda presumir de un carácter positivo. Nada vale 
nada. Ni vale nada siquiera ese último gesto presumiblemente heroico de sostenernos 
en la vida a sabiendas de que carece en absoluto de sentido. Tal vez la angustia heideg
geriana provenga, tanto como de la muerte, de tener que afirmar y negar la vida al 
mismo tiempo. La solución es encontrar en el ser —en el del hombre y en su acción 
histórica— un elemento constitutivamente afirmativo. En otras palabras: habrá que ver 
si, junto a la vocación de la muerte no hay una vocación de la vida: si la vida misma no 
es esencialmente vocación”. 
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toward conceptualizing intersubjectivity to transcend temporal lim-
its imposed by death. Hence, remarks on Nicol’s insight into tempo-
rality are outlined to explore this question. 

“Being is past”: On temporality

Admittedly, previous considerations highlighted Nicol’s ontology 
and anthropology by outlining how human life requires assuming 
that every single behavior, no matter how personal, is traversed by 
dialogical interchanges with others. Thus, human reason is embed-
ded in dialogue, so everyone is, thinks and speaks as a community 
member. Nonetheless, from Nicol’s perspective, such a relation of 
belonging is not restricted to the community with whom dialogues 
presently occur but extends to those preceding us. As Nicol asserted 
in La idea de hombre (The Idea of Man), “Community with the past is 
dialogical as well” (2013: 31).7 As a result, the intersubjective con-
stitution of every subject is not restricted to face-to-face interaction 
through dialogue, but “consciousness between the other and the self 
is accentuated when the ancestors are included”.8 Undoubtedly, un-
derlying these assumptions regarding a dialogical interchange with 
those preceding us is a conceptualization of history and temporality 
where the borders between the past and present blur. In this regard, 
at the core of Nicol’s Metafísica de la expresión (Metaphysics of Expres-
sion) lies a groundbreaking theory on history and temporality, sum-
marized as follows: “The utterance that the man is historical in his 
very being means that man not only has past but that he is this past. 
He belongs to the past” (2003: 141).9 

By echoing Heidegger’s analysis of Dasein through its Geschich-
tlichkeit and Zeitlichkeit, Nicol emphasized that humans lack an 

7   “La comunidad con el pasado también es dialógica”.

8   “La conciencia entre el tú y el yo se acentúa cuando se incluyen en ella los antepa-
sados”.

9   “La afirmación de que el hombre es histórico en su ser mismo significa que el hom-
bre no sólo tiene pasado, sino que es su pasado. El pasado lo tiene a él”.
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essence scholastically. Their ontological substratum is nothing else 
than what they display through different temporal instances. Thus, a 
human is “a temporal being which changes in its own being with the 
changing of its creations” (2003: 141).10 Nonetheless, the everlast-
ing removal and actualization of historical conditions underlying the 
ontological background of humans does not account for personal 
identities defined by gaps and discontinuities (González, 1988). On 
the contrary, a common thread underpins personal and collective 
biographies from Nicol’s perspective, thereby tying together differ-
ent stages of human life. Nicol identified this thread with tempo-
rality: “the core of being itself ” (Nicol, 2003: 128).11 As a result, 
past circumstances that became part of the self did not fade as time 
passed but remained integral to the present identity. Furthermore, 
the philosophy of Nicol posits a reciprocal relationship between the 
past and the present. As previously stated, the contemporary mo-
ment can be designated as a period of inheritance from the events 
that have transpired. However, it is important to acknowledge that 
the configuration of historical past is inherently dependent on the 
selective gaze projected from every present. This insight provides 
a valuable perspective on the extent to which Nicol’s metaphysics 
reframed the conceptualization of history and historiography. The 
act of reading, comprehending and interpreting the past is invariably 
accompanied by a specific form of retrospection, from which the 
concept of a historical past being deemed to be fully living emanates. 

The following idea outlined in El porvenir de la filosofía (The Future 
of Philosophy) grasps how temporality underlies ontology as reframed 
by Nicol’s philosophy. Accordingly, the ontological condition of the 
human lies in the fact that “its being is empowered to actualize anew 
that being of its own that has ceased to be, and thus retain it while 
maintaining cohesion through the memory of the past” (1972: 104).12 
Therefore, by pervasively leaving their traces, past experiences tend 

10   “Ser temporal que cambia en su ser mismo con el cambio de sus creaciones”.

11   “La entraña del ser mismo”.

12   “Su ser está facultado para actualizar de nuevo ese ser propio que ya dejó de ser, y 
así lo retiene manteniendo la cohesión por el recuerdo de ese pasado”.
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to refigure the constitution of subjective temporality, which always 
depends on the recovery and actualization of what has happened and 
is no longer there. Thus, pastness is the touchstone of the organiza-
tion’s underlying relationships between different temporal layers. 
Every course of action that displays human freedom and the abil-
ity to perform something new requires assuming a legacy inherited 
from those who preceded us. As outlined in Nicol’s Psicología de las 
situaciones vitales (Psychology of Life Situations), “Each presence of the 
self contains its past and, therefore, its possibility of a future” (2000: 
42).13 Hence, every “today” evidences the everlasting presence of 
“yesterday” so that the borders between past and present tend to 
collapse. As a result, temporality is reframed by its ambiguity related 
to the past: the latter is gone yet pervades the present. 

This dynamic accounts for a particular understanding of the 
grounds of metaphysics, asserting that “being has ontological mem-
ory” (Nicol, 2003: 15).14 To Nicol, what happened will never come 
back, although it remains as a trace, memory, or mark, a hallmark 
for new actions toward the future. Therefore, Nicol’s ontology of 
temporality emphasizes how different time layers revolve around an 
everlasting past. As outlined in La reforma de la filosofía (The Reform 
of Philosophy): “The future comes forward in the present because the 
present has not broken its connection with the past: it retains it” 
(1980: 41).15 This thesis does not posit the notion that every oc-
currence is perpetually preserved and stored within the realm of 
ontological memory. Conversely, the act of recollection, akin to the 
study of history, is inherently selective in nature. Therefore, depend-
ing on the retrospective perspective adopted, the interpretation of 
what became part of the everlasting past may vary.

This background reframes the implications endowed to the fad-
ing of the past as the years pass. Similarly, if contemporaneity can-
not cancel or neutralize the past from which it came, the historical 

13   “Cada presencia del yo contiene su pasado y, por tanto, su posibilidad de porvenir”.

14   “El ser tiene memoria ontológica”.

15   “El futuro se adelanta en el presente, porque este no ha roto su conexión con el 
pasado: lo retiene”.
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experience of death cannot be conceptualized as a definitive end or a 
mere annihilation of what is no longer. On the contrary, per Nicol’s 
ontological framework, death can neither be reframed as an individ-
ual experience nor defined as accounting for removing what is gone. 
The intersubjective and diachronic bonds that tie together a com-
munity along time and space ensure that death remains transfigured 
into a legacy that continues pervading historical lives. As outlined in 
El porvenir de la filosofía (The Future of Philosophy), “There is no death 
but transfiguration of what the past bequeaths us” (1972: 158).16 
The transformation of the past is influenced not only by the histori-
cal legacy and consequences of recent events, but also by the way 
memory is recovered and represented by history. As a result, human 
historicity and temporality reframe understanding death prefigured 
as the source of a new inheritance that forthcoming generations will 
keep alive. Such an event cannot be reduced to an experience that 
individuates Dasein since it is part of the historical roots of a commu-
nitarian process that grounds how the deceased remain. Indeed, dia-
logical relations with our contemporaries constitute individual and 
collective identities, including our ancestors, giving rise to “shared 
commitment across time” (Ruin, 2018: 35). As derived from this 
reading, Nicol’s metaphysics paved the way toward conceptualizing 
modes of being of those who participated in dialogical relations but 
are no longer there. 

Being with those who are no longer

This reading on Nicol’s insights regarding community and tempo-
rality emphasizes how the ontological grounds of humans rely on 
multifarious intersubjective relations encompassing different topog-
raphies and periods. This net of interactions becomes a cluster for 
the subject’s identity so that individual consciousness is embedded 
within it. Hence, nothing can be conceived apart from otherness, re-
gardless of whether such alterity is contemporaneous. Consequently, 

16   “No hay muerte, sino transfiguración de lo que nos lega el pasado”.
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Nicol’s reading of intersubjectivity endorses a perspective on per-
sonal biographies unconstrained by the horizon of one’s inevitable 
passing away. Therefore, Nicol’s narrow view of Heidegger’s ap-
proach is transcended by utilizing previous theses on community and 
temporality. As derived from Nicol’s philosophy, dialogical relations 
with others offer a ground to rethink human lives and time beyond 
mortality. As Nicol outlined in Psicología de las situaciones vitales (Psy-
chology of Life Situations), “I know that my future has a limit”. How-
ever, “life requests more life” (2000: 67),17 provided by the bonds 
shared with others. 

Nonetheless, Nicol’s most groundbreaking contribution when 
rethinking the limits imposed by the anticipation of death does not 
rely on framing the future but the past; more specifically, exploring 
how these constitutive relations with others continue beyond the 
ontological threshold of their passing away. This contribution pro-
vides a metaphysical framework for further investigating the mode 
of being of those who are no longer. By taking Nicol’s Psicología de 
las situaciones vitales (Psychology of Life Situations) as a reference, an 
underlying dialectic emerges between presence and absence, which 
the Spanish philosopher considered to underlie the collective expe-
rience of dealing with the passing away of his members. Per Nicol, 
“Death closes a present reality: it is the definitive absence. However, 
that absence of the living is an experience of those still present, who 
keep them alive” (2000: 48).18 Against the backdrop of prefigurating 
death as total annihilation of the self, different social practices such 
as mourning or remembrance strive to keep the deceased among us 
so that they cannot be considered totally gone. Such insights engage 
with what Hans Ruin defined as a “phenomenology of the grave” 
(2016). As the Swedish philosopher outlined, mortuary practices 
provide an ontological threshold addressing how caring for deceased 
ones preserves them: 

17   “La vida pide más vida”.

18   “La muerte clausura una realidad presente: es la ausencia definitiva. Pero esa ausen-
cia del vivo es una experiencia de los que siguen presentes: de los que lo mantienen 
con vida”.
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The mourners are still with the other, in the mode of care that 
is characteristic of being with others and not the kind of care we 
devote to objects. A corpse is not taken care of in the same way 
as a lifeless artifact. People continue to be with them in a world 
that continues to give meaning and significance to our peculiar 
mode of being with those no longer there (Ruin, 2015: 134).

Indeed, the continuity of “living with them” is when Nicol’s phi-
losophy comes to the fore. According to his metaphysics of com-
munity, dialogue and symbols are key to this process. The deceased 
survive through dialogical relations that strive to provide them the 
space to be present. As Nicol argued, “We said that he or she is dead 
because we want to hold it back” (2013: 41).19 Through language 
and dialogue, “We provide a present state to which has none” (2013: 
42).20  To Nicol’s perspective, language and dialogue thus become 
the basic ways in which dead others live their “precarious live, de-
pendent on us”, in Jan Patočka words (1995: 145). In accordance 
with the assumptions posited by Nicol’s Metaphysics of Expression, the 
deceased continue to exist in the present through their symbolic 
permanence. As Nicol asserts, “expression is communicating being” 
(2003: 137), there are indications of the embedding of those that 
came before within human communication and community, under-
lying their ontological background. It is evident that this insight may 
potentially serve to diminish the prevalence of the deceased, thereby 
reducing their memory to a state of preservation by the living. Nev-
ertheless, this simplification does not directly result from Nicol’s 
endeavor to ground those who have been. Nicol’s insight, that “pres-
ence of the past is one of the main features of the present” (2003: 
137), sheds light on the tension between the dead being dependent 
on how the living maintain their memory and the figure of alterity 
embodied by the non-living. In this regard, the pull and the push un-
derlying the tension between the presence and absence of those who 
are no longer alive reach their logical conclusion via Nicol’s inquiry 

19   “Decimos que está muerto porque queremos retenerlo”.

20   “Damos un estado presente a lo que no lo tiene”.



120 Community and Time: Being with Those No Longer There  
from Eduardo Nicol’s Metaphysics • Rafael Pérez Baquero

into the ontological grounding of corpses. This insight should be 
contextualized within Nicol’s philosophical analysis of expression as 
a key notion of his metaphysics expressed in Metafísica de la expresión 
(The Metaphysics of Expression, 2003) and Crítica de la razón simbólica 
(Critique of Symbolic Reason, 1982). In these works, the Spanish phi-
losopher inquired further into the extent to which “being” cannot 
be reframed as an underlying substance beneath our experience and 
the symbols we resort to for expressing it. By evidencing certain 
similarities with Jean-Paul Sartre’s metaphysical assumption accord-
ing to which “being is reduced to the series of its manifestations” 
(Sartre: 2020: 13), Nicol built his ontology on identifying being and 
its expression through its manifestations – human language. There-
fore, inquiring further into the metaphysical underpinnings beneath 
the surface experience is pointless. On the contrary, according to 
Nicol’s perspective, being is only what is displayed through experi-
ence. Admittedly, this assumption accounts for the emergence of a 
question concerning the problem at stake: In what sense are those 
who are no longer present still present? In this regard, from Nicol’s 
assumptions on temporality, being embedded in expression cannot 
be reduced to contemporaneity but must retain what was displayed 
before, particularly evidenced by Nicol’s insights into corpses. Ac-
cording to Nicol, although the person is gone

The corpse will be like an echo of presence, and for this reason 
we call the one who died “the absent one”, and we call the corpse 
“mortal remains”. The survival of human beings after death is the 
object of vital desire and belief, and this is confirmed by the 
separate persistence of the body, of the mortal remains, which is 
what evokes absence (2003: 147).21

21   “El cadáver será como un eco de la presencia, y por esto al que murió lo llamamos 
«el ausente», y el cadáver lo llamamos «resto mortal». La pervivencia del ser humano 
después de la muerte es objeto de deseo vital y de creencia, y ésta que darla confir-
mada por la persistencia separada del cuerpo, del resto mortal, que es el que evoca la 
ausencia”. 
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By resorting to the notion of an “echo”, Nicol emphasized the 
reverberance and pervasiveness of the past’s intersubjective relations 
within forthcoming generations. In this regard, there is a deep con-
nection between corpses and pastness. As Ewa Domanska outlines: 
“the disappeared body is a paradigm of the past in itself […] both 
continue with the present and discontinues from it” (2005: 404). 
From Nicol’s perspective, a corpse’s expressiveness is derived from 
previous relations and interpersonal bonds stemming from their 
traces as artifacts, bodies to mourn, and memories to remember. 
Nicol evidenced this conceptual challenge: “Explain the constitution 
of we when there is no community of actuality, when expressive acts 
are not integrated into a common now” (2013: 141).22 

Hence, understanding the basis for this ontological community 
encompassing different times and generations paves the way toward 
participating in a dialogical relationship with those who came be-
fore. As Nicol outlined in Crítica de la razón simbólica (Critique of the 
Symbolic Reason), “How is it possible to keep a dialogue with those 
who are no longer?” (1982: 376)23 Nicol’s reframing of temporal-
ity enables these relations due to the everlasting traces of the past 
traversing the present. Providing that, as highlighted before, “being 
is past”, this ontological assumption provides the grounds to under-
score the mode of being of those who belonged to the past and, 
thereby, the present. 

The application of Nicol’s metaphysics to philosophical reflec-
tion on the problem at hand gives rise to a number of highly relevant 
questions. Firstly, Nicol’s theory of temporality establishes the trace 
of the other in the present community. Secondly, the theory of ex-
pression reflects the extent to which those who have passed away 
continue to exist within our symbolic relationships. This phenom-
enon gives rise to a further challenge, namely the ontological depen-
dence of those who are no longer with us on those who remember 

22   “Explicar la constitución de un nosotros cuando no existe la comunidad de actuali-
dad, cuando los actos expresivos no se integran en un ahora común”.

23   “¿Cómo es posible dialogar con los que dejaron de ser?”.
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them. This, in turn, reflects the fragility of their own ontological 
background.

Consequently, the intertwinement between Nicol’s ontology of 
communities and his theory on temporality, blurring the borders be-
tween the past and present, provides priceless theoretical resources 
to address the philosophical problem introduced by Patočka’s “Phé-
noménologie de la vie après la mort” (“Phenomenology of Life After Death”). 
Utilizing his reading and critique of existentialist and phenomenolo-
gist intellectual trends, Nicol’s encroachment on intersubjectivity 
and time frames those who went before as a subtle and everlasting 
reality that has always survived through their aftermaths. Regardless 
of their absence, they are still present insofar as the understanding 
of “being present” is reshaped by Nicol’s metaphysics, as previously 
outlined. 

Final considerations

Despite providing one of the most original reframing of metaphysics 
at the core of the second half of the 20th century, Eduardo Nicol’s 
contributions have not been integrated and contextualized within 
European contemporary philosophical tradition. For reasons such 
as his exile after the Spanish Civil War, the absence of translations 
of his work into different European languages, and the difficulties 
in accessing his pieces outside Mexico or Spain, these contributions 
are still to be recovered and projected into the academic space and 
into the dialogue with classic or subtle topics stemming from phe-
nomenological traditions. Hence, this paper sought to fill this gap by 
engaging his phenomenological metaphysics with a subtle concern 
underlying contemporary phenomenology and existentialism. As 
outlined, understanding the multifarious ways in which dead oth-
ers remain can be enriched by Nicol’s reframing of the ontological 
grounds of community and temporality. 

Different from Lévinas’ and Derrida’s cases, Nicol’s critical dia-
logue with Heidegger’s inquiring on Sein-zum-Tode set the stage for 
further steps towards communitarian bonds, providing avenues to 
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avoid framing death as accounting for the fading of the future hori-
zon. In the same way, the reshaping of the relations between past and 
present gives rise to a metaphysical space underlying the links be-
tween the living and dead beyond the threshold of the latter’s passing 
away. Therefore, is possible to include Nicol’s metaphysics in within 
the different approaches that address the recent philosophical chal-
lenge outlined by Patočka. In the same way as Lévinas’ “otherness” 
and Derrida’s “specters”, Nicol’s ontological community, encom-
passing different times and generations, provides a groundbreaking 
foundation to rethink the modes of being of those who are no longer 
alive. 
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¿Por qué filosofía medieval?

Escribir sobre la filosofía medieval se vuelve un reto en una época 
donde la agenda de investigación filosófica se centra en cuestiones 
que parecen lejanas a las tratadas por autores cuyos textos abordan 
la relación entre Dios, el hombre y el mundo. Los métodos contem-
poráneos también parecen disímiles de aquellos donde la quaestio, la 
disputatio o la lectio formaron parte central de su actividad académica.

Varias formas de acercarse a estos autores, o incluso a este pe-
riodo, son posibles. La exposición de los sistemas filosóficos es bas-
tante común en los cursos y los manuales de historia de filosofía: 
con mucha facilidad se hacen generalizaciones como colocar a San 
Agustín o Santo Tomás como contemporáneos, habiendo ocho siglos 
de distancia entre ellos —los mismos que hay entre el Aquinate y 
nosotros— o reducir la filosofía medieval al pensamiento cristiano 
de esos siglos (Xirau, 2009: 120-187). 

Otro modo de acercarse es localizar en estos autores las raíces o 
los antecedentes de nuestros conceptos o formas de hacer filosofía. 
Esta lectura teleológica se ha multiplicado, especialmente entre la tra-
dición analítica, que identifica en las cuestiones lógicas de los autores 
medievales antecedentes de las posiciones en disputa de la actualidad 
(Beuchot, 1992: 135-137). Inclusive, llega a afirmarse que “muchos 
de los problemas y teorías del Medioevo renacen hoy y se puede apro-
vechar la enseñanza que los medievales nos dan, después de mucho 
tiempo de no haber querido atenderlo” (Beuchot, 2004: 7).

Uno de los principales temas que se han abordado en este re-
nacimiento de la filosofía medieval es la cuestión de los universales. 
Los manuales ya consignan la primacía de esta cuestión: las disputas 
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entre realistas (moderados o extremos) y nominales, el modo en que 
recuperan a Aristóteles y a Platón para plantear sus posiciones res-
pecto del universal. Incluso, esta proyección se extiende en algunos 
para hablar de realistas y nominales entre los filósofos de la Moder-
nidad o de la filosofía analítica actual (Beuchot, 1997).

El método arqueológico

Ante este escenario, ¿qué puede decirnos la filosofía medieval, o me-
jor aún, un medievalista, sobre nuestro abordaje sobre este periodo 
y sus autores? Alain de Libera se ha propuesto un programa comple-
to en un texto publicado en 1992: ¿Retorno a la filosofía medieval? En 
él, hace el mismo cuestionamiento con el que hemos iniciado este 
ensayo: ¿qué interés despierta la Edad Media? Hace más de tres dé-
cadas de esta propuesta, pero existen elementos que siguen siendo 
vigentes: el de la lectura no teleológica de las obras y los autores, la 
necesidad de traducir y editar el archivo medieval, examinar los vín-
culos entre filosofía y teología, reconocer las tradiciones árabes y ju-
días como parte integral de la filosofía medieval, así como la relación 
intrínseca entre el contenido del corpus: su lenguaje, su estructura y 
sus prácticas (Libera, 1992: 153-155).

Sobre este punto, vale la pena traer a la discusión el libro La cues-
tión de los universales, donde de Libera desarrolla su propuesta meto-
dológica para abordar la Edad Media. Publicado en 1996, este texto 
explora cómo se construyó el problema a partir de la recepción de 
las Categorías en la Alta Edad Media, por mediación de Porfirio y su 
Isagoge escrita en griego y traducida al latín por Boecio. Esta investi-
gación busca revisar cómo los diversos autores medievales se acerca-
ron a esta obra aristotélica y su comentario neoplatónico, así como 
a las diversas traducciones que hubo en circulación —del griego al 
latín y del griego al siriaco, de ahí al árabe y de vuelta al latín— lo 
que marcó el acercamiento a la cuestión de los universales en diver-
sos momentos, al hacer parte de sus reflexiones tanto la lectura de 
las obras en cuestión como de las diversas interpretaciones que se 
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acumularon, ya en forma de comentarios, ya en forma de agregados 
a los textos (Libera, 2015b).

En este libro, el autor clarifica uno de los elementos centrales 
de su propuesta: “La tarea del historiador consiste en describir, tanto 
como sea posible, el juego complejo de los traspasos, de las transfor-
maciones y de las rupturas que modelan la apariencia del desarrollo 
histórico” (Libera 2015b: 28). En ese sentido, hace un llamado para 
rechazar tanto el finalismo, que reduce diez siglos de especulación 
filosófica a un acontecimiento del pensamiento supuestamente do-
minante, como cierta práctica nemotécnica que determina que cada 
siglo haya una sola postura filosófica representada por un solo autor 
y por una sola obra. Con ello, el objetivo metodológico se presenta 
de esta forma: 

Lo que cuenta para nosotros es de orden arqueológico: queremos 
explicar cómo el pensamiento medieval ha encontrado la red 
de conceptos, de objetos teóricos y de problemas de los cuales 
ha extraído, como una de sus figuras posibles, el problema de 
los universales: cómo se constituyó aquello que la historiogra-
fía llama el “nominalismo” y el “realismo”; sobre qué esquemas 
conceptuales recurrentes los filósofos medievales han edificado 
su comprensión del pensamiento aristotélico y forjado su repre-
sentación del platonismo (Libera 2015b: 29-30).

De Libera plantea que su método es arqueológico, aunque en esta 
palabra apenas insinúa la cuestión. El debate surgido por su método 
lo aborda en dos publicaciones posteriores. En 1999 publica el ar-
tículo Le relativisme historique: Théorie des “Complexes Questions-Réponses” 
et “traçabilité”, donde reconoce como elemento distintivo de su pro-
puesta los “traspasos, transiciones y rupturas” de los que hablaba en 
su texto de 1996, reconociendo vínculos tanto con la arqueología 
de Foucault como con el trabajo de Collingwood: de este último 
retoma la noción de complejos de preguntas y respuestas, como cons-
trucciones históricas que establecen las condiciones de posibilidad 
en un periodo específico en el cual fue posible plantear y responder 
una serie de preguntas filosóficas, a partir tanto del corpus existente 



132 Alain de Libera: Arqueología e Historia de la Filosofía Medieval • Alberto Quiroz Ávila

como de las prácticas, lecturas y tradiciones alrededor de ese corpus 
(Libera 1999: 485-494).

En 2000, con la publicación del texto Archéologie et reconstruc-
tion, responde a algunas objeciones sobre su método, expuestas por 
Pascal Engel y Claude Pannaccio. Establece un marco temporal para 
hablar de filosofía medieval: del cierre de la Escuela de Atenas por 
Justiniano, en 529, a la apertura de las primeras cátedras sobre Aris-
tóteles en lengua griega en la Universidad de Padua, en 1490. Y al 
examinar en detalle las objeciones, concluye:

No se trata de relatar sobre lo que los filósofos del pasado propu-
sieron como respuesta a un problema supuestamente invariable 
y transhistórico, sino de determinar, para cada uno, cuál ha sido 
su problemática directriz, o mejor, su horizonte de problema-
tización; de buscar lo que condujo a cada filósofo a plantear las 
preguntas que efectivamente plantearon (Libera 2000: 567).

Para ello, de Libera recuerda que la filosofía, desde el neopla-
tonismo, se ha convertido en una actividad exegética. En ese senti-
do, la actividad filosófica se realiza como una lectura, donde uno de 
los elementos centrales es eso que se lee, es decir, el texto (2000: 
584-585). Este planteamiento dialoga incluso con la propia tradición 
medieval: al inicio señalábamos la lectio, la lectura como una práctica 
distintiva de esta tradición. De Libera nos recuerda que aún hoy es 
en la lectura que hacemos de los textos antiguos donde comenzamos 
a hacer nuestros pininos filosóficos.

Tras la publicación de las obras precedentes, la metodología de 
Alain de Libera se encuentra perfilada: su arqueología filosófica busca 
reconocer los entramados o redes de conceptos, su transmisión, que 
denomina translatio studiorum, en el doble sentido latino de traslado y 
traducción de los corpus textuales formados en la Antigüedad tardía 
y transmitidos entre los diversos centros intelectuales alrededor del 
Mediterráneo. A partir de la propuesta collingwoodiana de comple-
jos de preguntas y respuestas (CPR), propone que en cada momento 
histórico un autor se ha planteado una serie de preguntas que res-
ponden a problemas específicos de su tiempo, que implican repensar 
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o reactivar las conclusiones previas tomadas de sus lecturas para 
ofrecer respuestas específicas. Si bien el método es relativista, man-
tiene abierta la conmensurabilidad entre los términos utilizados, al 
tener como referencia la materialidad del corpus que se transmite.

En este punto, conviene detenerse a mirar la trayectoria del 
propio Alain de Libera. Las principales escalas en su itinerario in-
telectual serían: su formación en la Sorbona a finales de la década 
de 1960; su posición inicial como investigador en el Centro de Es-
tudios de las Religiones del Libro asociado al Centro Nacional de la 
Investigación Científica de Francia (CNRS, por sus siglas en francés) 
entre 1975 y 1985; su nombramiento como Director de Estudios en 
la École Pratique des Hautes Études desde 1985 y hasta 1997, cuando 
es nombrado profesor titular de la cátedra de Historia de la filosofía 
medieval en la Universidad de Ginebra. En este tiempo, sus investi-
gaciones giraron en torno al neoplatonismo en el siglo XIII, conec-
tando a Alberto Magno con la teología y mística renana de los siglos 
XIV y XV, la teología medieval cristiana y la filosofía del lenguaje, 
una lectura a las tesis psicológicas de Averroes (Ibn Rushd) y la crí-
tica de Santo Tomás a las tesis averroístas sobre el intelecto. Y en el 
camino, investigaciones sobre el papel de los intelectuales en la Edad 
Media y un diálogo con Foucault sobre la genealogía como método 
de historia de la filosofía.

Hacia finales de la década de 1990, sus investigaciones sobre las 
tesis psicológicas en Alberto Magno y Averroes se extendieron para 
indagar sobre la cuestión de la psique no sólo en el periodo medieval, 
sino hasta llegar a la controversia en la Universidad de Utrecht en 
1640 por las propuestas cartesianas. En el marco de estas investi-
gaciones, mantiene el diálogo con Nietzsche, Heidegger y la tradi-
ción anglosajona. Fruto de estas investigaciones es la trilogía sobre 
la arqueología del sujeto: Naissance du sujet (Libera, 2007), La quête 
de l’identité (Libera, 2008) y La double révolution (Libera 2014a). En 
el primer volumen, de Libera recupera en una cita de Heidegger el 
punto de partida del problema: “[Es con Descartes que] la mens hu-
mana reivindicará exclusivamente para sí el nombre de «sujeto», de 
manera tal que subiectum y ego, subjetividad y yo, se volverán sinóni-
mos” (Heidegger, 2021: 870). La propuesta arqueológica consiste en 
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examinar la prehistoria de la subjetividad, concluyendo que el sujeto 
pensante, en tanto sujeto y agente no es ni creación moderna ni de 
Descartes, sino el resultado del encuentro entre la filosofía griega y 
la teología trinitaria, en un largo proceso iniciado en la Antigüedad 
tardía y hasta los comienzos de la Modernidad (Libera, 2007: 343).

Esta trilogía, que aguarda todavía una traducción al español, es 
un diálogo entre los autores antiguos y medievales con filósofos ana-
líticos anglosajones, mostrando de Libera cómo la historia del sujeto 
moderno ha tenido más de una vía posible y que no puede reducirse 
simplemente a la aparición del problema con Descartes, sino a las 
varias propuestas y aculturaciones surgidas de ese cruce entre la fi-
losofía griega y la teología trinitaria.

La cátedra en el Collège de France y la lección inaugural

En 2012, el Collège de France anuncia la recreación de la cátedra de 
historia de filosofía medieval, eligiendo a Alain de Libera como ti-
tular de la misma. El hecho es por sí mismo un hito: la reapertura 
sucede después de más de sesenta años, tras la renuncia de Étienne 
Gilson a su cátedra de historia de la filosofía en la Edad Media, en 
1950. Conforme la práctica de la institución, los titulares que co-
mienzan su enseñanza deben presentar una lección inaugural que 
introduce los temas y las líneas de investigación prioritarias. Ésta 
fue pronunciada el 13 de febrero de 2014, en “un evento discreto 
pero revelador” (Weill, 2014). La lección se estructuró conforme 
las reglas habituales: las enseñanzas previas, los nuevos desarrollos, 
y sobre todo, la visión de quien presenta la lección (Libera, 2014b: 
15). El tono utilizado plantea de forma irónica estos elementos, co-
menzando por el propio título.

Para plantear el estado de la cuestión, la lección abre con dos 
citas: una de Wilde, para recordar que nuestro único deber con la 
historia es reescribirla, obtenida de un texto donde el inglés pre-
senta en un diálogo irónico una crítica del arte de su época (Wilde, 
2008). La segunda, de André-François Boureau-Deslandes, la cual 
señala que para quienes ya se han habituado a la filosofía moderna, 
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los Escolásticos son vistos con “tristeza y obscuridad” (1756: 270). 
Ambas citas plantean el punto de partida: de manera irónica, revisar, 
e incluso reescribir, la historia de la filosofía medieval.

A partir de la cita de Boureau-Deslandes, de Libera caricaturiza 
la percepción de los ilustrados respecto de la filosofía medieval. La 
elección de la cita misma no es casual: Boureau-Deslandes es un pre-
cursor del enciclopedismo ilustrado; incluso su Historia crítica de la 
filosofía, de donde se extrae el texto, es una de las fuentes principales 
para la elaboración de los textos filosóficos de la Enciclopedia de Di-
derot, e inclusive, es considerado el primer escritor francés en hacer 
una reflexión sobre el objeto, los fines y la metodología de la historia 
de la filosofía (Park, 2013: 14-15; König-Pralong, 2012: 668). Aun-
que este texto pertenezca al siglo XVIII, parece ser un diagnóstico 
actual sobre el acercamiento a este periodo.

Profundizando en la cuestión, de Libera cita a Le Gendre, mar-
qués de Saint Aubin, para explorar cuál es el contenido de la filosofía 
medieval: los excesos de la lógica en una disputa entre “dos sectas” 
que dividen al peripatetismo: los nominales y los realistas (Libera, 
2014b: 18). Este segundo paso también está bien calculado, ya que 
la obra de Le Gendre es relevante en la medida que se preparó no 
sólo para los especialistas, sino para el gran público (Tedeschi, 1968: 
12). La anécdota del encadenamiento de libros, como medida extre-
ma para detener los enfrentamientos entre realistas y nominalistas, 
resulta parte del mismo argumento: la disputa entre ambos bandos 
hasta el extremo de limitar la lectura misma del rival como símbolo 
de triunfo del vencedor; en palabras del propio de Le Gendre: “una 
invención admirable, […] ejemplo de las furias excitadas por las dis-
putas más vanas” (1735: 142).

En esta revisión, de Libera nos trae una imagen del estado de los 
estudios en filosofía medieval en Francia, y probablemente en otros 
lugares de Europa para el siglo XIX. Recuerda que la comprensión 
de la filosofía de esta época era, en palabras de Condillac, una mezcla 
confusa ente teología y filosofía, canonizada junto con Santo Tomás 
en 1323 (Libera, 2014b: 20). En este escenario, trae a colación las 
palabras de Boureau-Deslandes: la pena para un espíritu razonable 
que se vea obligado por el deber a dedicarse a los Escolásticos.
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Esta lectura de la filosofía medieval ha tenido cambios. De Li-
bera llama nuestra Edad Media —que no una nueva Edad Media— a 
aquella que ha aprendido de sus maestros en la sección V, Ciencias 
Religiosas, de la École Pratique des Hautes Études, y especialmente de 
Paul Vignaux, que enseñaba Historia de las teologías medievales, y 
Jean Jolivet, que impartía lecciones sobre Religiones y filosofías en 
el Cristianismo y el Islam en la Edad Media. Una figura central en 
este cambio fue Étienne Gilson: de Libera recuerda el trayecto gilso-
niano de la sección V a la cátedra de Historia de la filosofía en la Edad 
Media en el Collège de France, tal como él mismo estaba realizando. 
Aunque reconoce a todos ellos como sus predecesores, logra ver en 
cada uno lecturas diversas sobre la Edad Media: Gilson y su propues-
ta de filosofía cristiana; Vignaux y su filosofía de la religión: Jolivet y 
su rastreo de las fuentes árabes de la filosofía medieval latina (Libera, 
2014b: 21. Libera, 2018: V).

Este debate sucede al tiempo que en Francia hay una variedad 
de autores que cuestionan la práctica filosófica: Derrida, Foucault, 
Deleuze, Lyotard. Para la historia, los nombre de Duby y Le Goff 
hacían lo propio con el conocimiento sobre el periodo histórico. En 
este punto, de Libera recuerda un término de Vignaux: la diversidad 
rebelde como objeto primero que tiene todo historiador con forma-
ción filosófica, es decir, evitar unificar y sistematizar demasiado, con 
la apariencia de encontrar uniformidad en un periodo largo de la his-
toria de la filosofía (Vignaux 2004: 94-95). Como parte de este cam-
bio, destaca que Gilson no fue sustituido por un medievalista en el 
Collège de France tras su partida por el escándalo desatado por sus lla-
mados al neutralismo francés en plena Guerra Fría (Fontaine, 1978; 
Michel, 2018), sino por Martial Gueroult quien propone un enfoque 
de estructura para abordar la historia de la filosofía; encuentra en esta 
propuesta y el resto que confluyen en su época de estudiante las cla-
ves para revisitar la Edad Media de modo distinto a los autores inicia-
les expuestos de los siglos XVIII y XIX. Con este recorrido a cuestas, 
de Libera cierra la primera parte de la lección: su propio itinerario 
que le lleva de estudiante de la Sorbona al Centro de Estudios de las 
Religiones del Libro del CNRS, a la École Pratique des Hautes Études, 
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en la misma sección V de Gilson, Vignaux y Jolivet, a la Universidad 
de Ginebra y al final a esta cátedra de filosofía medieval. 

En la segunda parte de la lección, aborda la cuestión metodo-
lógica: anuncia que tras cuarenta años de docencia e investigación, 
ha abandonado la mayoría de las propuestas de sus predecesores: 
filosofía cristiana, teología de la historia, filosofía de la religión. Tras 
explorar estas propuestas, se pregunta ¿cómo hacer historia de la fi-
losofía medieval? Su propia trayectoria profesional le ha llevado a 
identificar dos condicionantes para responder esta cuestión: el obje-
to, teniendo en cuenta que el pensamiento medieval se debate entre 
razón y fe; y, el estatus de la disciplina, considerando que la historia 
de la filosofía es cuestionada tanto por los filósofos y los historiado-
res (Libera, 2014b: 23).

Para comenzar, afirma tajantemente: no se puede hacer historia de 
la filosofía medieval sin hacer filosofía medieval (Libera, 2014b: 23). Es 
decir, no se trata de exhumar las ideas del pasado, sino reconocer la 
viveza del pensamiento medieval: oponerse a la visión de la Ilustra-
ción —representada aquí por Boureau-Deslandes o Le Gendre— 
de ver a este periodo como un largo paréntesis del pensamiento. 
La duración se convierte en un hecho a determinar, pues de Libera 
considera que los hitos que delimiten el inicio y fin de la Edad Media 
filosófica deben ser ellos mismos hitos filosóficos y no políticos o 
históricos. En esa medida, evalúa dos propuestas: la de la historio-
grafía clásica, que ve el inicio con la caída de Roma en el 476 y el 
fin con la caída de Constantinopla en 1453, sendos eventos políti-
cos, el fin del Imperio Romano de Occidente y del Imperio Roma-
no de Oriente. Con estos criterios, de Libera recuerda que se ha 
construido el relato del Renacimiento, especialmente desde Michelet. 
Pero este relato no es el único: Condillac, que se expresa sobre ese 
periodo en términos cercanos a Michelet, aunque cien años antes, 
habla del traslado (translatio) de los intelectuales bizantinos hacia Ita-
lia como una nube que intercepta la luz de autores como Dante, 
Petrarca o Boccaccio, no como la difusión o el renacimiento de las 
letras (Libera, 2014b: 24).

La segunda propuesta es la expuesta por Gilson en su Filosofía 
de la Edad Media. En ella, afirma que este periodo comenzaría en el 
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siglo II con el contacto entre la religión cristiana y la filosofía, cuando 
hubo conversos griegos. Esta conclusión es debatida por de Libera 
señalando que limita al periodo a sólo el papel de los cristianos y su 
encuentro con la filosofía en términos de “condenación”, “absorción 
en la nueva religión” o “uso para fines apologéticos” (Gilson, 2014: 
17; Libera, 2014b: 24). En este punto, se detiene para señalar que 
aunque podría argumentar en contra de esta propuesta, por cuestión 
de tiempo, prefiere concentrarse en su propia propuesta. Años atrás, 
ya había escrito algunas líneas respecto de su posición frente a la 
propuesta gilsoniana de hacer intercambiable a la filosofía cristiana 
con la filosofía medieval (Libera, 1992).

¿En qué consiste la propuesta deliberiana? La filosofía medieval 
debe tener como punto de inicio y término acontecimientos espe-
cíficos para la filosofía. Con ello en mente, identifica como punto 
de partida del periodo un movimiento triple: el cierre de la Escuela 
de Atenas en 529 por el emperador cristiano Justiniano; el exilio a 
Persia de los últimos filósofos paganos; el viraje de Juan Filopón y el 
resto de la escuela neoplatónica de Alejandría hacia el cristianismo. 
Así, la filosofía medieval comienza con tres hechos: cierre, exilio 
y conversión. Para el cierre del periodo, su propuesta identifica el 
año de 1497 con la apertura de la primera cátedra de Aristóteles 
que se imparte en griego por Nicolás Leónico Tomeo. Con estos dos 
acontecimientos busca identificar un proceso de sucesivas acultura-
ciones del pensamiento filosófico: el exilio de los filósofos paganos en 
Persia se traduce en la percepción de la filosofía como una ciencia 
extranjera, tal como la llegada de los bizantinos a Italia, o el “redes-
cubrimiento” de Aristóteles en el Occidente latino a través de los 
árabes. Este movimiento, que de Libera identifica como la translatio 
studiorum, “significa a la vez traslado o traducción: quien dice «acul-
turación» dice también concurrencia, competencia, rivalidad, recha-
zo, negativa” (Libera, 2014b: 25). Esto nos lleva a plantear que esta 
translatio tiene una dimensión geográfica, un giro espacial.

Para abordar estos traslados/traducciones, es necesario incor-
porar el estudio de la producción y circulación de saberes: 
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Hacer historia de la filosofía medieval es, ante todo, hacer histo-
ria de los textos filosóficos de la Antigüedad, de sus formas y sus 
géneros, de su supervivencia, su difusión, transmisión, su repro-
ducción y su lectura. Se trata de interesarse por las traducciones 
y por los traductores, por la constitución del corpus, por la for-
mación de cánones, por las instituciones, por las comunidades, 
por los grupos sociales, por las individualidades que de alguna 
manera contribuyeron a ellos (Libera, 2014b: 26).

Este es el método de Alain de Libera: no una historia lineal que 
aborde los problemas perennes de la filosofía, sino el estudio de estas 
transiciones/traducciones que formaron el corpus: el ejemplo es que 
aunque un alumno de Olimpiodoro en el siglo VI o un escolar pari-
sino del siglo XIII estén separados por los siglos y sus interpretacio-
nes, les une la lectura de las mismas obras, la Isagoge de Porfirio o las 
Categorías de Aristóteles. Y esa misma apreciación puede hacerse de 
nosotros, no importa qué lejos estamos temporalmente, pero cerca 
del mismo corpus.

Si estamos ante ese mismo corpus, la pregunta a responder es 
cómo suceden las transiciones: es en este punto donde la propuesta 
deliberiana comienza. La relevancia de las formas y los géneros, las 
diferentes ediciones: la ecdótica, en palabras de Cortés (2020: 134). 
La forma en que las traducciones circularon, se leyeron e interpre-
taron en cada lugar. Donde de Libera habla de la “geografía histórica 
de los saberes” está incluyendo no sólo la mera traducción en un 
momento dado, sino también la forma en que esas traducciones cir-
cularon. La misma circulación es un elemento que considerar: cómo 
se trasladan los textos en su materialidad como en su interpretación.

Planteados los elementos materiales sobre la transición, de Libera 
nos pone frente al dilema: “reconstrucción histórica” o “reconstruc-
ción racional” (2014b: 27). Enfrentarse al texto no sólo por el texto 
mismo, sino considerar su contexto, desmontando cuatro mitos. 

El primer mito es el de las doctrinas, que impone al autor las car-
gas teóricas del historiador. Sobre este punto, en un trabajo previo 
había expuesto cómo la visión de ciertos autores de la Ilustración, 
específicamente Condillac, reducían la filosofía medieval a sólo las 
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disputas sobre los universales, sin ningún impacto en la historia de la 
filosofía; la conclusión del filósofo ilustrado es que en estas disputas 
se buscó interesar al Estado, y al perder el favor de los poderosos, 
ésta desapareció (Libera, 1992: 146-147). Esta lectura habría pre-
dominado en los círculos intelectuales franceses para caracterizar al 
periodo como la disputa sobre los universales, perdiendo de vista el 
conjunto de corrientes, autores, temas y debates presentes.

El segundo mito es el del anacronismo por anticipación, que confun-
de el sentido que adquirió la obra a lo largo del tiempo con el propó-
sito específico de su tiempo. En el caso de la filosofía medieval, existen 
varios ejemplos: el llamado problema de los universales es uno de ellos. 
Ya de Libera analizaba en otra obra cómo este problema en la Edad 
Media surge sobre la lectura neoplatónica de la obra de Aristóteles:

La problemática de los universales es el resto de ese quiasma – un 
resto él mismo recubierto por el trabajo de confusión operado, 
más o menos conscientemente en las primeras líneas del Isagogé 
de Porfirio. A la pregunta ¿qué es lo que es verdaderamente? 
Platón respondía: “Las Ideas”, las formas separadas; Aristóteles: 
“Las sustancias dotadas de una forma” – una forma “sustancial”. 
Separada de lo sensible o presente en él, la “forma” constituía la 
realidad de lo real. Al plantear, para diferirlo o remitirlo a una 
ciencia más alta que la lógica, el problema del estatuto de las 
realidades que corresponden a los términos como “género” o 
“especie”, Porfirio, en su enunciado, ha reavivado la controversia 
Platón-Aristóteles, haciéndolo a la vez ininteligible para quién 
solo conociera el Isagogé, debido al platonismo del cual él llenó 
las definiciones “aristotélicas” (Libera 2015b: 68).

La exposición de este texto nos remite al problema fundamen-
tal de este mito: el influjo que tiene cierta lectura de una obra del 
corpus sobre la interpretación posterior. En este caso, la lectura pla-
tonizante de la llamada vetus logica aristotélica por Porfirio generó 
enredos que llevaron a interpretaciones distintas sobre los mismos 
textos. El propio de Libera resume esto como los síntomas de la lar-
ga enfermedad de un aristotelismo indefinidamente (re)platonizado, 



141Open Insight • Volumen XVII • Nº 39 (enero • abril 2026) • pp. 129-151

expresado, entre otros, en la continuación de la teoría platónica de 
la causalidad eponímica de las Formas en la interpretación antigua 
y medieval de la noción aristotélica de paronimia (Libera, 2015b: 
472).

El tercer mito es el de la coherencia. En este, los intérpretes, sin 
importar la época, buscan neutralizar las antinomias dentro de las 
obras de los autores del canon, mediante un método interpretativo 
sinfónico o concordista. Un ejemplo clave es la lectura sobre la obra 
de Aristóteles: tras la aparición de la monografía clásica de Werner 
Jaeger a principios del siglo XX (2013) se han multiplicado las obras 
exegéticas que abordan el método evolutivo para dar sentido a los 
textos de la Metafísica: Oñate (2001) y Aubenque (2018) son dos 
ejemplos que buscan explorar los cambios y las continuidades en 
un texto fundamental del canon. Entre los autores medievales, aún 
puede explorarse este método: tal es el caso de la obra de Tomás de 
Aquino, donde en general predominan los estudios que abordan sus 
obras desde una perspectiva coherentista. En contraste, hay algunos 
textos que abordan estos cambios y continuidades a lo largo de sus 
obras: Ventimiglia ha realizado investigaciones sobre la influencia de 
autores neoplatónicos en la obra del Doctor Angélico (2018), aun-
que hay otros temas y otros autores que pueden explorarse.

El cuarto mito es el de la influencia, que reduce el trabajo ar-
queológico a la mera identificación de las fuentes previas leídas por 
los autores revisados. Para ello, de Libera remite a un texto de 1999 
donde opone a este mito las nociones de rastreo (traçage) y de tra-
zabilidad (traçabilité): en él señala que el objetivo no es revelar las 
influencias, ni reducir el desarrollo del pensamiento a una serie de 
préstamos entre un periodo y otro. Lo importante sería aquello que 
permite, al mismo tiempo, constreñir o abrir las posibilidades del 
pensamiento: las redes de conceptos, de esquemas y de argumen-
tos que forman el horizonte, el campo de presencia en términos 
foucaultianos, de una discusión filosófica (Foucault 2010: 86-94). 
Un elemento que caracteriza al pensamiento medieval es el modo 
de producción colectivo que apela a la descripción del “universo de 
discurso” y del “universo epistémico”, todo ello dentro de una insti-
tución o en un espacio social (Libera, 1999: 485n).
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En este punto, de Libera presenta su propuesta metodológica: la 
arqueología filosófica. El texto citado antes es una de sus presentacio-
nes más sintéticas. En la lección inaugural, hace un breve recuento 
del origen del término de Kant a Foucault, el primero como intro-
ductor de la expresión en Los progresos de la filosofía, el segundo como 
referencia primera que problematiza el acercamiento delibereano a 
la historia de la filosofía. Conecta a ambos autores con la expresión 
del a priori histórico: En el caso de Kant, al señalar las condiciones 
para una historia filosofante de la filosofía, indica que ésta no puede 
ser posible ni histórica ni empíricamente, sino sólo racionalmente. 
Es decir, que extrae hechos de razón no de la narración histórica sino 
de “la naturaleza de la razón humana como arqueología filosófica” 
(2011: 104).

En el caso de Foucault, establece un diálogo con este autor en 
sus obras previas, así como en las sesiones que seguirán a la lección 
inaugural. En ese sentido, reconoce que en La arqueología del saber 
existe un programa de investigación derivado del a priori histórico: 
la búsqueda de una forma de positividad, es decir, de las condiciones 
de ejercicio de la función enunciativa, que definen un campo en el 
que pueden eventualmente desplegarse identidades formales, con-
tinuidades temáticas, translaciones de conceptos, e incluso, juegos 
polémicos (Foucault, 2010: 167; Libera, 2018: 10). Los programas 
de ambos, la kantiana historia filosofante de la filosofía y el a priori 
histórico foucaultiano son unidos por de Libera al considerar que no 
sólo se trata del trazado de las influencias, en el modo de la historia 
de las ideas, sino en la exploración de las “condiciones de realidad” 
del hecho histórico en filosofía como símil de las “condiciones de 
posibilidad” del conocimiento en Kant (Libera, 2018: 15). 

Ahora bien, la propuesta deliberana no se centra en los campos 
que describe Foucault: en la lección inaugural reconoce que mien-
tras se debatía entre seguir a Foucault o a Gueroult, se encontró con 
la obra de Collingwood, lo que lo impulsó a una lectura comple-
mentaria sobre el estudio de la historia de la filosofía, en especial al 
enfrentarse a la noción de los problemas perennes:
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tomé prestada del filósofo inglés lo que yo creía era una versión 
pragmática del estructuralismo en historia, caracterizado en pri-
mer lugar por el abandono de los problemas perennes y genera-
les en favor de complejos de preguntas y respuestas particulares 
y transitorias. En segundo lugar, por la adopción del método del 
constructive reenactment, sintetizado en la expresión: “Toda histo-
ria es una recreación”, a reenactment donde, como traduce Ri-
coeur, la “reefectuación” de “un pensamiento pasado expresado 
en tanto acción pasada” (Libera 2014b: 28).

Es con estos elementos que de Libera se separa de la arqueología 
en clave foucaultiana: no sólo el análisis de las formas discursivas, 
con sus reglas para encontrar isomorfismos arqueológicos (Foucault, 
2010: 205-210), sino un modo para identificar más que regíme-
nes, complejos de preguntas y respuestas (CPR), es decir, enunciados 
que plantean ciertas preguntas y respuestas a partir de un contexto 
material determinado: tanto las redes conceptuales, como de prác-
ticas intelectuales específicas. Para ejemplificar este método, re-
cuerda que los textos medievales, sean filosóficos o teológicos, se 
componen de un conjunto de cuestiones con respuestas que reflejan 
el estado del corpus filosófico y teológico en el momento en que se 
elaboraron, articulándose sobre estructuras argumentativas que co-
rresponden a prácticas pedagógicas específicas, como las cuestiones 
disputadas, que son el reflejo escrito de una práctica académica. Esta 
situación, señala en forma irónica, haría a los autores medievales los 
más antiguos discípulos de Collingwood, considerando que el mé-
todo expuesto correspondería al contenido que tendrían los CPR 
(Libera 2014b: 30).

Además de los CPR, de Libera retoma la noción de reefectua-
ción (reenactment) de Collingwood. Para el filósofo inglés, la tarea del 
historiador sería reefectuar (reenact) el pasado en su propia mente, 
que en el caso de un historiador de la filosofía implicaría conocer 
el lenguaje en un sentido filológico, así como tener la capacidad de 
interpretarlo. Esta acción se complementa cuando el historiador tie-
ne ante sí el problema filosófico al que el autor en revisión presen-
tó una respuesta: no sólo se trata de describir el problema sino de 
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planteárselo él mismo, ver qué soluciones posibles se presentaron, 
y ver por qué se seleccionó la solución preservada en sus obras (Co-
llingwood, 1974: 272-273). Con esto en mente, de Libera vincula 
ambas aportaciones de la propuesta collingwoodiana: se busca traer 
al presente en la mente del arqueólogo el CPR, no para expresarlo 
en términos del presente, sino traerlo con los elementos propios de 
su pasado. Por ello, la reefectuación y los CPR van de la mano: sólo 
puede reefectuarse el pensamiento si se tiene claro los elementos 
propios de cada CPR. Con ello, no sólo se distingue esta propuesta 
de otras formas de arqueología, sino también de historiografía e his-
toria de la filosofía.

Esta tarea, que se antoja por lo menos difícil, de Libera la en-
cuadra en el trabajo del medievalista, quien realiza esta operación 
al menos tres veces: primero, cuando edita los textos, considerando 
que hasta tres cuartas partes de las obras del periodo se mantienen 
como manuscritos inéditos (Libera, 1999: 481); segundo, cuando 
traduce los textos a lenguas modernas, considerando que el latín 
cuenta con cada vez menos lectores; y tercero, cuando analiza o co-
menta los textos, pues con ello el ejercicio se replantea para analizar 
cómo esos CPR respondieron a situaciones históricas determinadas, 
aunque conmensurables entre sí. Esta actividad encuadra con los ni-
veles que Collingwood ha expuesto para la tarea de reefectuación, 
agregándole de Libera la dimensión material tanto del contenido del 
corpus como de las prácticas pedagógicas y académicas que hicieron 
posible (las condiciones de realidad, en términos foucaultianos) el 
planteamientos de las preguntas y las posibles soluciones en cada 
CPR.

Esta acumulación de datos e información resulta en una venta-
ja: “el archivo no es un depósito muerto, es energía fósil” (Libera, 
2014b: 31). Es en esa energía que el historiador de la filosofía me-
dieval encuentra su motivación para analizar no sólo actores, gru-
pos, clases o fuerzas en conflicto, sino también los principios, las 
distinciones, los esquemas conceptuales o argumentativos. Es decir, 
el peso de los actores convencionales de la narración histórica puede 
compartirse con el de las estructuras conceptuales que se transmi-
ten, traducen, interpretan y se cuestionan a lo largo del periodo.
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Con el método expuesto, la lección continúa con el tema central 
que será abordado durante los cursos del Collège de France entre 2014 
y 2016: la articulación moderna de las nociones de sujeto, de agente, 
de yo (moi) y de persona. Esto conecta directamente con la investiga-
ción iniciada a finales de la década de 1990, como señalábamos en la 
sección inicial, cristalizada en tres obras: La naissance du sujet (Libera 
2007), La quête de l’identité (Libera 2008) y La double révolution (Li-
bera 2014a). Ya hemos señalado que se echa de menos la traducción 
al español de estos textos que integran una lectura sobre cómo los 
debates teológicos sobre la naturaleza de Cristo reinterpretan las 
nociones griegas de intelecto, yo, alma y persona, y establecen el 
marco conceptual con el cual los autores medievales construyen sus 
propias teorías sobre alma / intelecto. La transición a la que se refie-
re de Libera es pasar del sujeto como sustrato pasivo al sujeto de la 
acción identificado con el yo (Libera, 2014b: 32).

El autor es consciente de que el camino propuesto ya ha sido 
recorrido por otros: Nietzsche y Heidegger aparecen en la lección 
para hablar de la destrucción / deconstrucción, el proyecto heide-
ggeriano de liberación de la filosofía en clave fenomenológica para 
separarse de tradiciones inauténticas para ir a las cosas mismas (Hei-
degger, 2008: 124-128). De Libera encuentra en Heidegger el cen-
tro de su pregunta de investigación releyendo un fragmento de la 
Lógica: 

La determinación del ser-hombre como yo = subiectum es la base 
de las concepciones idealistas del siglo XIX. Se había objetado si 
nosotros no estamos haciendo del tiempo algo subjetivo cuando 
decimos que la temporalidad es el poder fundamental del ser hu-
mano. Esto es así ciertamente, si el hombre es sujeto. Nosotros 
no hemos considerado nunca al hombre como un yo separado 
(Heidegger, 1991: 96-97).

A partir de este texto, de Libera nos presenta tres preguntas 
que guiarán el desarrollo de sus lecciones en el Collège de France: 
¿Qué significa que el hombre sea un sujeto? ¿Qué significa “suje-
to”? ¿Cómo llegamos a postular el ser del hombre de esta manera? 
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(Libera, 2014b: 33). Siguiendo a Heidegger, recuerda que la Moder-
nidad presenta una inversión en los términos de subiectum / obiectum: 
en la Edad Media, el primero se refería al objeto extramental, mien-
tras que el segundo sería la representación mental. Para el filósofo 
alemán, este cambio es parte de la mutación por la cual lo mecáni-
co deviene determinante: el cuerpo transformado en máquina, el 
hombre en fundamento de la sociedad y el Estado como contrato 
social (Heidegger 1991: 94-95). El punto de partida de este cambio 
en filosofía sería Descartes en quien, en términos heideggerianos, 
encontramos por primera vez, subiectum y ego, subjetidad [subjectité] y 
egoidad (Ichheit) como significados idénticos (Heidegger, 2000: 164; 
Heidegger 2021: 869-870).

Para de Libera, este proceso pasa por encontrar todas las vías po-
sibles en la filosofía medieval para la comprensión de la historia del 
sujeto pensante. Para ello, presenta el denominado cuadrilátero me-
dieval, compuesto por cuatro preguntas: 1) ¿quién piensa?; 2) ¿quién 
es el sujeto del pensamiento?, 3) ¿quién soy yo?, y 4) ¿qué es el hom-
bre?, las cuales son el centro de su investigación en los tres libros ya 
citados (Libera, 2007: 188-208; Libera 2008: 22-31). Con este es-
quema, pretende introducirnos realmente en el contenido de las lec-
ciones: las preguntas del cuadrilátero permiten cuestionarnos cómo 
se realizó la inversión que Heidegger identifica con la Modernidad, 
para encontrar que la problematización de estas preguntas y las po-
sibles respuestas en el marco propio de la Edad Media develarían 
respuestas más complejas que irían más allá de reducir el periodo a 
los antecedentes histórico-filosóficos del sujeto cartesiano-kantiano.

Junto con el cuadrilátero, de Libera nos presenta un panorama 
que invita a multiplicar las posibles respuestas a partir de los diversos 
modelos de la ψυχή (alma) surgidos a partir de las controversias so-
bre la unidad del intelecto o sobre la pluralidad de las formas sustan-
ciales, la sustitución de intelecto por percepción sensorial de acuer-
do con una lectura del De Anima de Aristóteles, así como el análisis 
de las emociones a partir de ese libro para centrarlas en el compues-
to entre cuerpo-alma. Con esto en mente, de Libera puede conectar 
incluso a Averroes con Descartes: las controversias del filósofo árabe 
sobre la unidad del intelecto con las controversias suscitadas contra 
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Descartes por los aristotélicos calvinistas de Utrecht en 1641 (Libe-
ra, 2014b: 35).

Así, la respuesta a la pregunta inicial, más que cerrar la lección 
inaugural, abre la puerta a la discusión sobre a dónde va la filosofía 
medieval: esta “va a donde está la filosofía” (Libera, 2014b: 36). En 
esta lección, muestra cómo la problematización contemporánea so-
bre el sujeto puede revisarse para evitar la versión teleológica que 
considera que todos los pasos previos fueron el camino necesario 
para la aparición del sujeto cartersiano-kantiano. El propio de Libera 
propone otros itinerarios para explorar las otras vías que surgen del 
cuadrilátero medieval y la revisión de la noción de ψυχή / alma, 
como ir de Thomas Reid a Franz Brentano. La apuesta es poder ir 
desde el Concilio de Calcedonia (451) hasta la filosofía escocesa del 
siglo XVIII, pasando por la filosofía austriaca del siglo XIX. La meta 
final es un proyecto de deconstrucción de la deconstrucción, el cumpli-
miento de la obra averroísta del Tahafut-at-Tahafut (Destructio destruc-
tionis). 

La primera parte de este itinerario se completaría en los tres 
primeros años de la cátedra en tres ciclos: la Inventio subjecti (2015a), 
La voluntad y la acción (2017) y El sujeto de la pasión (2021). La se-
gunda parte, en cambio, en un segundo ciclo de tres años: Destructio 
destructionis: Heidegger, Foucault y el pensamiento medieval, impartida en 
el año 2017; Destructio destructionis (II): Existencia y verdad, impartida 
en el año 2018 y Destructio destructionis (fin): Reescribir la historia de la 
filosofía medieval, impartida en el año 2019. Sólo del primer curso 
hay traducción al español (Libera, 2020). En francés, sólo se han 
editado los tres primeros cursos, esperando en los siguentes años 
puedan editarse los correspondientes a la Destructio destructionis.

Nuestra traducción

Para la traducción de esta lección inaugural hemos seguido la edición 
del Collège de France  publicada por Fayard en 2014. Se ha obtenido la 
autorización tanto del Collège de France como del autor para la publi-
cación de esta versión al español. El autor de esta traducción desea 
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dejar constancia de su agradecimiento tanto a la institución como al 
profesor Alain de Libera por dicha autorización.

Se han cotejado los términos técnicos, especialmente con la tra-
ducción hecha por Victoria Ocampo de las lecciones del año 2013-
2014 (Libera, 2020), así como por el artículo de Juan Vicente Cor-
tés (2020), que explora la propuesta filosófica de Alain de Libera. 
En el caso de los términos técnicos de otros autores, especialmente 
Collingwood y Heidegger, se han seguido las traducciones al espa-
ñol de las obras citadas de estos autores. Un caso particular ha sido 
el término reenactment que en las obras consultadas puede aparecer 
como recreación o reefectuación. Hemos decidido utilizar la segun-
da, pues es más cercana al término en francés que utiliza de Libera, 
siguiendo a Ricoeur, para traducir a Collingwood.

Respecto de las notas al pie de página preparadas por de Libera 
para la publicación de la lección, se ha decidido mantener el for-
mato original dispuesto por su autor para respetar la introducción 
de comentarios y acotaciones marginales al contenido propio de la 
lectura, por lo que no se presentan en formato APA como es conven-
cional en esta revista. Las fuentes utilizadas por el profesor francés 
incluyen desde obras editadas en el siglo XVIII hasta artículos de 
autores contemporáneos franceses: se ha realizado un ejercicio de 
verificación de aquellas disponibles en español, las cuáles se incluye-
ron entre corchetes en las respectivas notas al pie cuando fue posible 
encontrarlas.

Adicionalmente, se hace notar que de Libera cita frecuentemen-
te a los autores en su lengua original, lo que implica la aparición en 
el texto original de citas continuas en inglés, alemán, latín o griego. 
Se han traducido todas ellas al español para facilitar su lectura, con-
servando únicamente algunos términos técnicos entre corchetes.

Considerando el extenso apartado crítico introducido en notas 
al pie por el propio autor de la lección inaugural, se ha decidido re-
ducir al mínimo las notas del traductor: se han incluido algunas en 
las mismas referencias al calce con la indicación N.d.T, especialmen-
te en aquellos casos donde se requiere clarificar términos o realizar 
alguna precisión sobre la traducción que se presenta al español.
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¿A dónde va la filosofía medieval?*

Alain de Libera
Collège de France

A Jean Jolivet

El único deber que debemos a la historia es el de volver a escribirla.1

Cuando uno ha probado la filosofía moderna es difícil acercarse a los Escolás-

ticos. Se respira en ellos rudeza y barbarie. Las cuestiones más abstractas y las 

más inútiles que no debieron realizarse se acumulan unas sobre otras; lejos de 

que estas expresiones alcancen el fondo de las cosas, le añaden desencanto por 

su tristeza y obscuridad. La desdicha de un viajero que atraviesa un país árido y 

yermo no es más grande que el de un espíritu razonable obligado por el deber 

a dedicarse a los Escolásticos, de leer […] los veintiún volúmenes en folio de 

Alberto el Grande […] o los diecisiete atribuidos a Santo Tomás de Aquino.2

Señor Administrador,
Señoras y señores profesores,
Queridos colegas,
Queridos amigos,
 
Esto es lo que les espera. O, más bien, esto es lo que será a partir 
de hoy nuestro destino común; nosotros, que al menos una vez he-
mos “probado la filosofía moderna”; yo, que “obligado” por el deber 
de mi encargo, debo “dedicarme a los Escolásticos”; ustedes, que 
por el deseo de saber concurren nuevamente a este venerable recin-
to. Esto es lo que nos reunirá si el diagnóstico hecho en 1737 por 

1   O. Wilde, “La critique est un art”, Intentions, trad. de P. Néel, Paris, Le Livre de Poche, 
2000, pp. 145-146. [O. Wilde, “El crítico como artista con algunas observaciones sobre 
la importancia de no hacer nada”. En Intenciones. Traducción de E. Rebolledo. Editorial 
Verdehalago, 2008, pp. 95-145].

2   A.-F. Boureau-Deslandes, Histoire critique de la philosophie, ou l’on traite de son origine, 
de ses progrès, & des diverses révolutions qui lui sont arrivées jusqu’à notre tems. Tome III. 
Amsterdam, Chez François Changuion, 1756, pp. 269-270. [Ver https://nubis.bis-sorbon-
ne.fr/ark:/15733/1k74].
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André-François Boureau-Deslandes, Comisario General de la Ma-
rina y miembro de la Academia de Berlín, estuviese fundado. Obs-
curidad, tristeza y aburrimiento: un trío formidable que por desgracia 
resume bien la opinión que se ha tenido desde hace mucho tiempo, 
y continúa hoy, de la filosofía en la Edad Media.

La advertencia del autor de El arte de no aburrirse y de las Reflexio-
nes sobre grandes hombres que murieron de buen humor no puede cerrar el 
asunto, sin duda.3 Aunque no está solo: en 1735 en su Tratado sobre 
la Opinión, el marqués Le Gendre de Saint-Aubin retrata un cuadro 
idéntico de una edad filosófica irremediablemente estropeada por el 
abuso de la lógica.4 Ciertamente, bajo su pluma uno se aburre me-
nos que bajo la de Boureau-Deslandes: se observan las dos “sectas” 
que dividen el peripatetismo, los nominales y los realistas, que se 
hacen “la guerra hasta la extravagancia”; se libran “verdaderas bata-
llas” que “excitan el furor por las disputas más vanas”, al punto que 
para hacer cesar el “desorden en Francia”, Luis XI debe “encadenar 
los libros de los Nominales con prohibición de abrirles”. Le Gendre 
comenta: “¡Un triunfo para el partido vencedor! […] este encade-
namiento en las bibliotecas fue una invención admirable para feste-
jar su victoria. Los Escotistas, libres, ostentosos y llenos de honor, 
vieron junto a ellos a sus enemigos vergonzosamente encadenados”. 
Un libro mide a otro; uno está en un sitio de honor mientras que 
otro está encadenado. Aunque se sabía escribir en 1700, parece que 
no eran buenos historiadores: el relato de Le Gendre sobre la crisis 
parisina de 1474 y sobre el edicto de Senlis que le puso fin provisio-
nalmente, es aproximado,5 impreciso en lo que respecta a los “libros 

3   En el libro Nouveau Dictionnaire historique ou histoire abrégée de tous les hommes 
qui se sont fait un nom par des talens, des vertus, des forfaits, des erreurs etc.  ; depuis le 
commencement du monde jusqu’à nos jours (tomo III, Caen, G. Le Roi, 6a edición, 1786, 
pp. 158-159), Louis Mayeul Chaudon (1737-1817) pinta un retrato matizado del hombre 
[Boureau-Deslandes] y su obra.

4   G. C. Le Gendre de Saint-Aubin, Traité de l’opinion ou mémoires pour servir à l’histoire 
de l’esprit humain, t. I. Paris, Briasson-Vienne, Briffaut, 1735, pp. 141-142.

5   Z. Kaluza, “Les étapes d’une controverse. Les nominalistes et les réalistes parisiens de 
1339 à 1482”. En A. Le Boulluec (ed.), La Controverse religieuse et ses formes, Paris, Éditions 
du Cerf, 1995, pp. 297-317.
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encadenados”,6 e incompleto: olvida el desenlace, la abrogación de la 
medida siete años después; ignora, sobre todo, las burlas provocadas 
en los contemporáneos. El 25 de febrero de 1475, Roberto Gaguin 
(1433/34 – 1501), Ministro General de los Trinitarios, escribió a 
Guillaume Fichet (1433 – después de 1476):

[…] el rey Luis ha ordenado que los libros [de los Nominales] se 
conserven bajo llave y encadenados en las bibliotecas para que 
no se les mire […] ¿No dirías que estos pobres libros están locos 
o poseídos por el demonio, los cuales hubo que atar para que no 
se liaran con los lectores?7

Liar en lugar de leer: bello anagrama. Aunque diría que después de 
las burlas de los humanistas viene la abrogación: estamos en Francia. 
El preboste de París, Jean d’Estouteville escribe al “Señor Rector y 
señores de nuestra madre la Universidad de París” que el rey le ha 
encargado “desclavar y liberar todos los libros de los Nominales” y de 
hacer “saber” en los colegios que cada uno estudiara “a quien quisiera”.

Uno de los primeros historiadores modernos de la Universidad 
de París, Eugène Dubarle, comenta en 1829:

6   V. Le Clerc, en su “Discours sur l’état des beaux-arts” (V. Le Clerc y E. Renan, Histoire 
littéraire de la France au quatorzième siècle. Discours sur l’état des lettres. Paris: Michel-
Lévy, 1865, pp. 358-359) nos recuerda que el encadenamiento era a la vez una precau-
ción general contra el robo “con fuertes cerraduras y anatemas” y, “en ocasiones”, un 
“castigo inflingido a obras sospechosas”. Sobre los libri incatenati véase M. H. Jullien de 
Pommerol, “Livres d’étudiants, bibliothèques de collèges et d’université”. En A. Vernet 
(ed.), Histoire des bibliothèques françaises.t. I Les bibliothèques médiévales du VIe siècle à 
1530. Paris, Promodis, 1989, pp. 93-111.

7  Cito la traducción de Amable-Guillaume-Prosper Brugière de Barante (1782-
1866). En Histoire des ducs de Bourgogne de la maison de Valois, t. XII, Paris, 1824-1826, 
pp. 167-168. Jean-Baptiste-Louis Crévier (1693-1765),  (Histoire de l’Université, t.  IV, Paris, 
1761, p. 364) se acerca más al original latino, que puede leerse editado por L. Thuasne en 
Roberti Gaguini Epistole et orationes, t. I, Paris, Émile Bouillon, 1903, pp. 248-249. [N.d.T. 
Hemos modificado el final de la cita de Gaguin que en el original dice: “qu’il a fallu 
lier pour qu’ils ne se jettent pas sur les passants” lo que podría traducirse como “que 
debieron atar para que no se lanzaran sobre los transeúntes”. Sin embargo, al iniciar el 
siguiente párrafo, de Libera hace un juego de palabras entre lier (atar) y lire (leer). Para 
mantener la cercanía y el campo semántico, tradujimos lier por liarse y passants por 
lectores para dar paso al comentario del autor, aunque se pierde el anagrama entre 
lire y lier].
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Esta nueva disposición del rey fue recibida con aclamación, y 
produjo los efectos habituales: los nominales, al no ser ya perse-
guidos, pronto cayeron en el olvido.8

Podríamos agregar: con ellos, todos los escolásticos. La adhe-
sión al mundo social, cultural y político nuevo, cualquiera que sea el 
nombre que le demos: humanismo, Renacimiento, Reforma, había sella-
do el rechazo a la antigua forma de pensar, el abandono de los falsos 
saberes medievales en favor, dirán, de la verdadera ciencia o vana 
teología en beneficio de la verdadera fe. El problema es que no todo 
el mundo está de acuerdo sobre el fin de la Edad Media, y no basta 
con que su tiempo se considere terminado para que consideremos 
que por fin se le haya abandonado. “Somos más escolásticos de lo que 
pensamos” escribe en pleno siglo XVIII el abad de Condillac en su 
Curso de estudios redactado para Fernando de Borbón, nieto de Felipe 
V,9 antes de precisar que “por escolástica, entendemos esa mezcla 
confusa de filosofía y teología”, canonizada al mismo tiempo que 
“santo Tomás” por Juan XXII el 18 de julio de 1323.

Desde el siglo XVIII, la historia ha progresado. Nuestra Edad 
Media no es más la de Condillac, y menos aún que la de Deslandes 
o Le Gendre. Es menos obscura, menos confusa, menos triste, menos 
aburrida. Pero ¿qué es en realidad la Edad Media? ¿nuestra Edad Me-
dia? Ciertamente no una “nueva Edad Media”, ni el objeto rápida-
mente nombrado y aún más rápidamente olvidado de una corriente de 
aire de un tiempo que llamaríamos “nuevo medievalismo”. La Edad 
Media que llamo “nuestra” es aquella que obtuve de mis profesores 
en la sección V de la École Pratique des Hautes Études: Paul Vignaux, 

8   E. Dubarle, Histoire de l’Université, depuis son origine jusqu’à nos jours, t. I.  Paris, J. L. J. 
Brière, 1829, p. 311. En su ya citado “Discurso sobre el estado de las Letras” [nota 6] (en 
el primer tomo de la Histoire littéraire de la France au XVe siècle, escrito con Ernest Re-
nan), Victor Le Clerc bromea diciendo “sólo en la universidad la nación alemana recibió 
con gran alegría esta autorización para leer [los libros de los nominales]; pero quizá se 
leyeron menos que cuando fueron prohibidos y encadenados” (p. 359).

9  É. B. de Condillac, Histoire Moderne, libro VIII, capítulo VII: “De la scholastique, et par 
occasion, de la manière d’enseigner les arts et les sciences”, en Œuvres complètes, Tome 
XII, Paris, Lecointe & Durey & Tourneux, 1822, pp. 279-303. [Ver: https://gallica.bnf.fr/
ark:/12148/bpt6k69882]. 

https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k69882
https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k69882
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que enseñaba Historia de las teologías medievales; Jean Jolivet, Reli-
giones y filosofías en el cristianismo y el islam en la Edad Media. Es 
también la del predecesor de Paul Vignaux en la sección de ciencias 
religiosas, Étienne Gilson, director de estudios de Historia de las 
doctrinas y los dogmas, antes de ser elevado a la cátedra de Historia 
de la filosofía de la Edad Media en el Collège de France, donde pronun-
ció el 5 de abril de 1932 una lección inaugural titulada La Edad Media 
y el naturalismo antiguo, rindiendo homenaje a dos estudiosos a quie-
nes “el espíritu «propio» de enseñar no dejaría —diría él— de dejar 
marca”, aunque ninguno fuera medievalista: el filósofo, sociólogo y 
etnólogo Lucien Lévy-Bruhl y Henri Bergson.10

La Edad Media, o más bien, las Edades Medias que un estudiante po-
día descubrir a finales de la década de 1960 en los libros de Étienne 
Gilson, que había dejado el Collège de France en la década de 1950, 
o en los seminarios de Paul Vignaux sostenidos en la Sorbona hasta 
1976, eran muy distintos. Gilson, envuelto desde la década de 1920 
en el debate sobre la “filosofía cristiana”, suscitada por la célebre 
fórmula de Émile Bréhier: “no podemos hablar de una filosofía cris-
tiana, como de una matemática cristiana o de una física cristiana”,11 
consideraba que “el progreso hacia la verdad metafísica muchas veces 
descrito por Tomás de Aquino encuentra su lugar en la economía 
divina de la salvación”.  Sin dejar de trabajar sobre los vínculos entre 
filosofía cristiana y teología de la historia,12 Vignaux había tomado 
su distancia desde la década de 1930 del universo gilsoniano, pro-
poniendo a sus estudiantes dejar de lado la teología de la historia de 
la filosofía, expresada en la noción gilsoniana de “filosofía cristiana” 
y postulando una reflexión sobre el “ser histórico del hombre”, que 

10   É. Gilson,  “Le Moyen Âge et le naturalisme antique”, en Archives d’Histoire Doctrinale 
et Littéraire du Moyen Âge, n. 7, 1932, pp. 5-37.

11   É. Bréhier, “Y a-t-il une philosophie chrétienne?”, en Revue de Métaphysique et de Mo-
rale, vol. 38, n. 2, 1931, pp. 133-162. [Ver: https://www.jstor.org/stable/40896893]. Sobre la 
controversia, puede verse G. B. Sadler, Reason fulfilled by revelation: The 1930s Christian 
philosophy debates in France. Washington, Catholic University of America Press.

12   Para una visión precisa del debate Vignaux-Gilson —su génesis, naturaleza y retos— 
véase P. Vignaux, De saint Anselme a Luther, col. “Études de philosophie médiévale”. Paris, 
Librairie Philosophique J. Vrin, 1976, pp. 55-68.

https://www.jstor.org/stable/40896893
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“implica una filosofía de la religión concerniente al cristianismo mis-
mo”. Filosofía cristiana o filosofía de la religión: la brecha entre las 
dos Edades Medias era máxima, pero fue esta diferencia la que resultó 
instructiva, y más aún, si la medimos con el criterio de la filosofía 
“en ciernes”. La época fue, hay que reconocerlo, generosa: Derri-
da, Foucault, Deleuze, Lyotard, pero también Vuillemin, Granger y 
otros ofrecían a los historiadores de la filosofía emergentes algo que 
les permitiera cuestionar su práctica: la historia misma no se quedó 
atrás, con Duby o Le Goff, la Edad Media se abrió para ellos, hacia 
cualquier flanco que abordaran, en el horizonte de esta “diversidad 
rebelde” que Vignaux asignaba como objeto primario al “historiador 
que ha recibido formación filosófica”.13

Diversidad rebelde: la unión de ambos términos era agradable al 
oído. Pero ¿era la palabra final de la historia? Gilson tuvo un suce-
sor no medievalista en el Collège de France: Martial Gueroult. En su 
lección inaugural titulada Historia y tecnología de los sistemas filosóficos, 
pronunciada el 4 de diciembre de 1951, el autor de la Evolución y 
estructura de la ciencia en Fichte (1930) rechazaba las categorías his-
toriográficas habituales entonces, como “realismo”, “idealismo” o 
“crítica”, caracterizando toda la filosofía con la idea de “estructuras”, 
entendidas a la vez como un monumento singular y como un sistema 
individual de pruebas demostrativas de verdades; estructuras no ge-
nerales sino “individualizadas”, “inseparables de los contenidos a los 
que estaban adheridas”.14 

Estructura: era un concepto que parecía abrir un nuevo camino, 
permitiendo liberar los estudios mediales de los esquemas historio-
gráficos heredados contradictoriamente de los siglos XVIII y XIX. La 
suma teológica erigida, en un gesto panofskiano, en catedral del sa-
ber, el formalismo escolástico, su tecnicismo, ¿no se prestaba mejor 

13   “El historiador que ha recibido una formación filosófica debe tener cuidado de no 
unificar demasiado, de sistematizar demasiado; debe permitir que se vea la diversi-
dad rebelde”. P. Vignaux, Philosophie au Moyen Âge. Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 
2004, pp. 94-95.

14   M. Gueroult, Leçon inaugurale au Collège de France. Chaire d’histoire et technologie 
des systèmes philosophiques. Paris, Collège de France, 1952, pp. 24 y 33. Véase también C. 
Giolito, Histoires de la philosophie avec Martial Gueroult. Paris, L’Harmattan, 1999, p. 136.
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que cualquier descripción que Gueroult hiciera sobre la realización 
del doble fin de la filosofía “construir un monumento, demostrar 
una verdad” cuando hablaba de una “sumisión a leyes inmanentes e 
inherentes de las formas en que se confina el pensamiento filosofante 
al instituir […] leyes y formas que se le imponen al sujeto a pesar 
suyo”.15 A finales de la década de 1960, parecía el momento para que 
un joven medievalista volviera a visitar la Edad Media con las herra-
mientas conceptuales de su generación, para confrontar la diversi-
dad, sea o no rebelde, y la estructura, sea general o individualizada.

Esto es lo que emprendí en 1975, fecha de mi ingreso al CNRS 
en el Centro de Estudios de las Religiones del Libro, fundado por 
Paul Vignaux, medievalista, Georges Vadja, hebraísta, y Henri Cor-
bin, islamólogo. Continué este camino en la École Pratique des Hautes 
Études y en la Universidad de Ginebra, mi segunda patria filosófica, 
hasta que la Asamblea de profesores del Collège de France me concedió 
en 2012 el gran honor de elegirme para esta cátedra de Historia de 
la filosofía medieval, que retoma casi exactamente —un adjetivo en 
lugar de un sustantivo — el título que era la de Étienne Gilson.

Esta comparación es abrumadora, también estilísticamente: en 
tiempos en que los idiolectos y las manías sintácticas devastaban la 
prosa francesa, Gilson había mantenido, en aquel entonces totalmen-
te solo, las exigencias de la frase bien formada, del pensamiento cla-
ro y del color rhythmicus, inculcado a Chateaubriand en Duns Scoto, 
donde tantos otros se contentaban con poner a Trissotin en Vadius. 
Por abrumadora que pueda ser, esta comparación me obliga, tan-
to como demanda la confianza y el generoso apoyo que me brindó 
Claudine Tiercelin, titular de la cátedra de Metafísica y filosofía del 
conocimiento, a quien los estudios medievales tienen una doble deu-
da, por sus trabajos innovadores sobre el propio Duns Scoto y sobre 
Duns Scoto y Peirce,16 por el papel que desempeñó en la recreación 
de esta cátedra. Es un gran privilegio para mí poder contribuir aho-
ra, junto con ella, en la defensa de cierta idea de filosofía rigurosa y 

15   Gueroult, op. cit., p. 23.

16   C. Tiercelin, “L’influence scotiste dans le projet peircien d’une métaphysique comme 
science”. Revue des sciences philosophiques et théologiques, vol. 83, n. 1, 1999, pp. 117-134.
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metafísica. Mis agradecimientos también para Pierre Corvol, Michel 
Zink, Antoine Compagnon y Jean-Noël Robert, a Paul Veyne, en fin: 
sus consejos y su amistad me han ayudado, en varios momentos, a 
superar meses difíciles.

Señoras y señores, llegamos a la Edad Media con preguntas, sólo 
para descubrir otras. Tras más de cuarenta años de docencia e investi-
gación, admito haber abandonado a la mayoría de mis predecesores: 
filosofía cristiana, teología de la historia, filosofía de la religión. Otra 
pregunta, en cambio, se me imponía cada vez con mayor agudeza: 
¿cómo hacer historia de la filosofía medieval? La dificultad surge, en 
primer lugar, por la naturaleza del objeto: el pensamiento medieval 
que se dice dividido entre la razón y la fe, esto que Durkheim lla-
mó el “drama de la escolástica”; y, en segundo lugar, el estatus de la 
disciplina misma: la historia de la filosofía, cuestionado tanto por 
filósofos como por historiadores.

A ello, respondería hoy simplemente que no se puede hacer historia 
de la filosofía medieval sin hacer filosofía medieval. La cátedra que se ha 
recreado no es un cenotafio. El objeto existe, esperando cobrar vida. 
Adentrándonos en la filosofía, con el debido respeto a Deslandes o 
Le Gendre, la Edad Media no es el más largo paréntesis en la historia 
del pensamiento humano. Es verdad que es un periodo largo: es in-
cluso más largo de lo que se podría pensar;17 es verdad también que, 
aun siendo central, está relativamente lejos de todo: pero sus límites 
son, precisamente, variables, o más bien, dependen de la visión que 
se tenga y de la historia y de la filosofía.

¿Cuándo comienza la filosofía medieval? ¿Cuándo termina? Po-
dríamos decir que todo comienza y termina con la Edad Media. Y 
esto sería falso, o más bien, depende de la respuesta que se dé a otras 
preguntas. La Edad Media del historiador, si se me permite decirlo, 
comenzó hace mucho tiempo, con la caída de Roma en el año 476, 
con la abdicación de Rómulo Augústulo, último emperador romano 
de Occidente, para concluir en 1453 con la toma de Constantinopla 
por Mehmet II y la caída del imperio romano de Oriente. Este final 

17   J. Le Goff, Un long Moyen Âge. Paris, Tallandier, 2004. [J. Le Goff, Una larga Edad Media. 
Traducción de A. F. Rodríguez Esteban, Barcelona, Paidós, 2008].
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de la Edad Media, un acontecimiento político y religioso interno 
tanto para la romanidad (Romanitas) como la cristiandad (Christiani-
tas), también marcó culturalmente el inicio de un periodo de reno-
vación, de “Renacimiento”, atizado por el exilio de los humanistas 
bizantinos, según el escenario construido por Michelet —entre un 
duelo y un rayo— en sus cursos en el Collège de France de 1840-
1841.18 Condillac, quien no emplea nunca la palabra Renacimiento en 
mayúsculas sino las de nacimiento, de renacimiento y de revolución, que 
basta oírlas juntas con sus minúsculas para llegar a Michelet, juzga 
de manera muy distinta a él la intrusión de los griegos, cuyo influjo 
tiene la fortuna de las lenguas muertas en detrimento de las vivas, 
arruinando las esperanzas que habían suscitado mucho antes un Dan-
te, un Petrarca o un Boccaccio: “Los griegos —escribió en su curso 
de lógica— estos griegos a quienes les atribuimos el renacimiento 
de las letras, se extendieron en Italia como una nube e interceptaron 
la luz que acababa de aparecer”.19

Vemos que no hay periodización histórica pura: la historia po-
lítica está estrechamente vinculada con la historia cultural, y tam-
bién con la historia literaria, que, en la misma trama, pueden tejer 
dos historias en sentido opuesto. Lo mismo ocurre también con la 

18   J, Michelet, Cours au Collège de France. Editados por P. Viallaneix, con la ayuda de 
O. A. Haac y I. Tieder, Paris, Gallimard, 1995 (2 vols.). Sobre las circunstancias, el sentido 
y alcances de la invención del “Renacimiento”, ver el libro de Lucien Febvre, Michelet et 
la Renaissance (Paris, Flammarion, 1992), que retoma las lecciones impartidas en 1942-
1943 en el Collège de France. Ver también C. Gaspard, “Les cours de Michelet au Collège 
de France (1838-1851)”, Le Cours magistral  XVe-XXe  siècle.  Histoire de l’éducation, n. 120, 
2008, pp. 99-112. [N.d.T. No tenemos versión en español ni de los cursos de Michelet, ni 
de los textos de Febvre o Gaspard aquí citados. Sin embargo, tenemos una traducción 
de un texto publicado por Febvre en una recopilación de estudios en homenaje a Gino 
Luzzatto en 1950, que nos permite acercarnos a su interpretación sobre las lecciones de 
Michelet respecto del Renacimiento. Véase L. Febvre, “Cómo Jules Michelet inventó el 
Renacimiento”. Traducción de L. A. Palau, Sociología: Revista de la Facultad de Sociología 
de Unaula, n. 15, 1992, pp. 7-13. [Ver https://publicaciones.unaula.edu.co/index.php/so-
ciologiaUNAULA/article/view/806].

19   É. B. de Condillac, Cours d’études (VI, XX, 1), en Œuvres philosophiques, Tome II. Paris, 
PUF, col. “Corpus général des philosophes français”, 1948, p. 173. En el mismo sentido, É. 
B. de Condillac, Histoire Moderne (livre IX, De l’Italie, chapitre IX, “De l’état des arts et des 
sciences en Italie, depuis le Xe siècle jusqu’à la fin du XVe siècle”), en Œuvres complètes, 
Tome XII. Paris, Lecointe & Durey & Tourneux, 1822, pp. 431-432. [Ver https://gallica.bnf.
fr/ark:/12148/bpt6k69882].

https://publicaciones.unaula.edu.co/index.php/sociologiaUNAULA/article/view/806
https://publicaciones.unaula.edu.co/index.php/sociologiaUNAULA/article/view/806
https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k69882
https://gallica.bnf.fr/ark:/12148/bpt6k69882


162 ¿A dónde va la filosofía medieval?* • Alain de Libera

historia de la filosofía. En la segunda edición de la Filosofía en la Edad 
Media, Gilson establece el primer límite al “contacto de la religión 
cristiana con la filosofía en el siglo II de nuestra era, tan pronto como 
hubo conversos de la cultura griega”.20 El relato que sigue toma tres 
caminos disponibles a priori —retengamos el término— a los cris-
tianos tan pronto como han entrado en contacto con la philosophia: 
“condena”, “absorción en la religión nueva” o “uso para fines apolo-
géticos”. Este escenario ameritaría largos comentarios, pero el tiem-
po me impone ir directamente al mío.

La filosofía medieval sólo puede abrirse con un acontecimiento 
para la filosofía: en este caso, el cierre de la escuela neoplatónica en 
Atenas en 529 por el emperador cristiano Justiniano, que provoca el 
exilio a Persia de los últimos filósofos paganos, de Damascio y Sim-
plicio a Isidoro de Gaza. El mismo año, la escuela de Alejandría, la 
otra escuela neoplatónica todavía activa, comienza con Juan Filopón 
un viraje hacia el cristianismo que será rápidamente completado por 
sus sucesores. Clausura, exilio y conversión: he ahí el primer epi-
sodio. ¿Cuál sería el último? Para Ernest Renan, el mundo cambió 
cuando “el 4 de abril de 1497, Nicolás Leónico Tomeo tomó pose-
sión de la cátedra en Padua para enseñar a Aristóteles en griego”:21 la 
creación de una cátedra de filosofía emancipada de la tutela del latín 
arabizado de los escolásticos, de sus “categorías demacradas” y de su 
“jerga salvaje”. Esto marcaría el fin de la Edad Media en filosofía. La 
tesis es precisa —sólo falta el programa del curso— aunque excesi-
va; llama la atención sobre un punto esencial: la entrada del griego y 

20   É. Gilson, La Philosophie au Moyen Âge. Des origines patristiques à la fin du XIVe siè-
cle. Paris, Payot, 1999, p. 9. [É. Gilson La filosofía en la Edad Media. Desde los orígenes 
patrísticos hasta el fin del siglo XIV. Traducción de A. Pacios y S. Caballero, Madrid, Gre-
dos, 2020, p. 11]. Sobre los mismos problemas de periodización, según el filósofo o el 
historiador (esta vez sobre la continuidad /ruptura de los siglos XIII y XIV), véase L. 
Febvre, “Histoire des idées, histoire des sociétés. Une question de climat”. En Annales. 
Économies, sociétés, civilisations, n. 2, 1946, pp. 158-161 [Ver https://www.persee.fr/doc/
ahess_0395-2649_1946_num_1_2_3203].

21   E. Renan, Averroès et l’averroïsme. Paris, Michel Lévy, 1865, p. 385. En 1497, el Senado 
veneciano creó, de hecho, una cátedra para Tomeo, para que enseñara Aristóteles a 
partir del texto griego. Véase D. de Bellis, “La vita e l’ambiente di Niccolò Leonico To-
meo”.  En Quaderni per la storia dell’Università di Padova, n. 13, 1980, pp. 37-75. Hay que re-
cordar que, en esa época, Padua era, en palabras de Renan, el “barrio latino de Venecia”.

https://www.persee.fr/doc/ahess_0395-2649_1946_num_1_2_3203
https://www.persee.fr/doc/ahess_0395-2649_1946_num_1_2_3203
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al mismo tiempo de Grecia, entonces oriental, en Europa. Otro epi-
sodio posible sería la creación de cátedras en griego y hebreo —sin 
olvidar una en matemáticas— en el Collège de France en 1530. Uno 
tercero, con dataciones variables: el auge del poder científico de las 
lenguas vernáculas. Un último factor, que las une a todas, es el aban-
dono conjunto del latín, de Aristóteles y de la Ley religiosa: Giorda-
no Bruno lo intenta en 1584 en La expulsión de la bestia triunfante.22 La 
quema del Campo de’ fiori le respondió el 17 de febrero de 1600.

Regresemos al inicio. ¿Por qué el cierre de la Escuela de Atenas 
es un acontecimiento? Para nosotros, no para los cristianos orienta-
les o los latinos. No para los cristianos orientales, que desde hace mucho 
tiempo habían bautizado a la filosofía, haciendo de la “filosofía según 
Cristo” la verdadera filosofía, ya sea la vida cristiana como tal, o su 
forma perfecta, la vida monástica.23 Tampoco para los latinos, quienes 
desde hace tiempo pueden decir junto con Agustín: “Verus philosophus 
est amator Dei” [El verdadero filósofo es el que ama a Dios].

Toda frontera es porosa. Todo acontecimiento esconde un pro-
ceso. La filosofía, para los bizantinos, y por ende para los judíos y 
los musulmanes, era “ciencia extranjera” – extraña al “nosotros” de 
la comunidad religiosa. Escribir la historia de la filosofía medieval 
es hacer historia de una serie de aculturaciones filosóficas. Con este 
término, decimos “apropiación”, asimilación activa, en una palabra: 
translatio, que significa a la vez traslado o traducción: quien dice 
“aculturación” dice también concurrencia, rivalidad, rechazo, nega-
tiva.

22   G. Bruno, Spaccio de la bestia trionfante, en Œuvres complètes (V/1-2). Paris, Belles 
Lettres, 1999. Edición de G. Aquilecchia e introducción de N. Ordine [G. Bruno. Expulsión 
de la bestia triunfante / De los heroicos furores. Traducción de I. Gómez de Liaño, Madrid, 
Siruela, 1999].

23   A. M. Malingrey, “Philosophia”, Étude d’un groupe de mots dans la littérature grecque, 
des présocratiques au IVe siècle après J.-C. Paris, Klincksieck, 1961 [ver https://archive.org/
details/philosophiaetude0000mali/page/n8/mode/1up], con el comentario de A. Gui-
llaumont, Revue de l’histoire des religions, vol. 164, n. 2, 1963, pp. 244-246. [Ver https://
www.persee.fr/doc/rhr_0035-1423_1963_num_164_2_7944].

https://archive.org/details/philosophiaetude0000mali/page/n8/mode/1up
https://archive.org/details/philosophiaetude0000mali/page/n8/mode/1up
https://www.persee.fr/doc/rhr_0035-1423_1963_num_164_2_7944
https://www.persee.fr/doc/rhr_0035-1423_1963_num_164_2_7944
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El “giro espacial” (spatial turn) que opera en la historia24 es tan 
importante para el medievalista como el “giro lingüístico” o el “giro 
cognitivista” en la filosofía.25 La geografía histórica de los saberes 
debe prevalecer sobre las divisiones tradicionales de la historia de la 
filosofía. Lo que actualmente se está desarrollando entre los historia-
dores con el título de Lugares de saber, en este caso, y entre otros, el 
estudio de la producción y circulación de saberes, el de las “prácticas 
de sociabilidad” o de las condiciones materiales de trabajo intelectual 
tampoco pueden quedar fuera del ámbito de estudio. A esto es a lo 
que me refiero en mis libros con la expresión carolingia translatio 
studiorum. Hacer historia de la filosofía medieval es, ante todo, hacer 
historia de los textos filosóficos de la Antigüedad, de sus formas y 
sus géneros, de su supervivencia, su difusión, su transmisión, su re-
producción y su lectura. Se trata de interesarse por las traducciones 
y por los traductores, por la constitución del corpus, por la forma-
ción de cánones, por las instituciones, por las comunidades, por los 
grupos sociales, por las individualidades que de alguna manera con-
tribuyeron a ellos. Es interesarse por las relaciones que mantienen 
estos actores; por su función en la sociedad o en las iglesias; por su 
ideología. Entre la Escuela de Atenas y el ascenso de Leónico Tomeo 
a su cátedra, no hay más que una “Edad Media”. Hay varias continui-
dades de la Antigüedad tardía, varios cambios de idioma: del griego 
al latín, del griego al siriaco, del siriaco al árabe, del árabe al hebre-
ro, del árabe al latín, del hebreo al latín, pero también del griego y 
del latín al hebreo. Hay varias fases de rupturas, de reordenamien-
tos o rediseños, varios renacimientos, retornos o interrupciones, en 
todo tipo de entornos o espacios geográficos, culturales, religiosos, 
institucionales, en Oriente, en Occidente, en la tierra del Islam, en 

24   A. Torre, “Un «tournant spatial» en histoire? Paysages, regards, ressources”. Annales. 
Histoire, Sciences Sociales, año 63, n. 5, 2008, pp. 1127-1144. [Ver https://www.jstor.org/
stable/40376788].

25   El “giro lingüístico” ha tenido una importancia capital para los medievalistas: inau-
gurada por la obra pionera de J. Jolivet, Arts du langage et théologie chez Abélard (Paris, 
Librairie Philosophique J. Vrin, 1969), sigue siendo uno de los principales ejes de inves-
tigación en filosofía medieval. Ver I. Rosier-Catach, La Parole efficace. Signe, rituel, sacré, 
col. “Des travaux”. París, Seuil, 2004.

https://www.jstor.org/stable/40376788
https://www.jstor.org/stable/40376788
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el país de la Cristiandad cuyas características específicas el historia-
dor de la filosofía debe a la vez preservar sus características propias 
y captar los parecidos familiares: un alumno de Olimpiodoro o de 
Esteban de Atenas en el siglo VI no es un escolar parisino del siglo 
XII, pero más allá de la diversidad de lugares, entornos y de idio-
mas, ambos tienen un punto en común formidable: ambos leen los 
mismos textos filosóficos: las Categorías de Aristóteles, el Isagoge de 
Porfirio. Están filosóficamente más cerca entre ellos que nosotros de 
aquellos que consideran “inútil leer cualquier artículo filosófico de 
más de diez años”.

La tarea impuesta al historiador de la filosofía medieval pue-
de parecer exorbitante. Una cosa es segura, no es posible llevar a 
cabo plenamente esta tarea simplemente oponiendo la “reconstruc-
ción histórica” a la “reconstrucción racional” o el “textualismo” al 
“contextualismo”.26 En relación con la distinción operada por Quen-
tin Skinner en 1969,27 la historia de la filosofía medieval, tal como 
la concibo, ocupa un lugar original. Se ocupa de textos, pero no es 
un textualismo en el sentido skinneriano del término —una “teoría 
del texto solo” (todo el texto, nada más que el texto)—, ya que no 
se acerca al texto sin su contexto; ni es un contextualismo puro y 
sin matices, para el cual el estudio de las “condiciones contextuales 
de la producción de enunciados” sería suficiente para reconstruir su 
significado original. Coincido con Skinner en este punto, como tam-
bién con su análisis de los diversos “mitos” a los que, según él, está 
expuesto el historiador del “texto solo”: primero, el mito de las doc-
trinas, que impone retrospectivamente a un autor una especificación 
teórica definida por un conjunto de temas obligatorios, fijados por 
el historiador: un montón de trucos que le jugamos a los muertos. Segun-
do, el anacronismo por anticipación (la mitología de la prolepsis), que 
confunde el significado que una obra podría tener para su autor con 

26   Sobre estas nociones, véase R. Rorty, “Quatre manières d’écrire l’histoire de la phi-
losophie”. En G. Vattimo (ed.), Que peut faire la philosophie de son histoire? Paris, Seuil, 
1989, pp. 58-94.

27  Q. Skinner, “Meaning and understanding in the history of ideas”. En  History and 
Theory, vol. 8, n. 1, 1969, pp. 3-53.
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el alcance que tuvo después de su elaboración. Tercero, el “mito de la 
coherencia”, que obliga al intérprete a neutralizar las antinomias, las 
contradicciones o divergencias que afectan a una obra, una práctica 
que me recuerda el método de exégesis sinfónica o concordista que 
los filósofos de la Antigüedad tardía aplicaron a la lectura de Aristó-
teles y de Platón, que la escolástica aplicó sólo a Aristóteles, y luego 
la escolástica tardía y la neoescolástica aplicaron a Tomás de Aquino. 
Cuarto, el mito de la influencia, al cual, en 1999, opuse las nociones 
de rastreo [traçage] y de trazabilidad [traçabilité].28

El mismo año, en el Arte de las generalidades, un libro dedicado 
a las teorías de la abstracción, utilicé por primera vez la expresión 
“arqueología filosófica”,29 con el cual ahora defino todo mi trabajo, 
anteriormente presentado bajo los nombres relacionados de “histo-
ria de los corpus” o de “historia de las redes”.30 La palabra arqueología 
implica una referencia a Foucault que exige una explicación. Es Kant 
quien introduce la expresión en su respuesta a una pregunta plantea-
da en un concurso por la Academia de Berlín: “¿Cuáles son los reales 
progresos que ha hecho la metafísica en Alemania desde la época de 
Leibniz y de Wolf?”. Se arriesgó con este oxímoron, una “historia a 

28   A. de Libera, “Le relativisme historique. Théorie des «complexes questions-répon-
ses» et «traçabilité»”. En Les Études philosophiques, n. 4, 1999, pp. 479-494. [Ver https://
www.jstor.org/stable/20849297].

29   Ya había utilizado en 1996 el término arqueológico para definir el método y el ob-
jetivo de mi investigación sobre los universales: “No por ello, nuestra concepción de la 
historia seguirá la corriente del «movimiento retrógrado de lo verdadero». Lo que cuen-
ta para nosotros es de orden arqueológico: queremos explicar cómo el pensamiento 
medieval ha encontrado la red de conceptos, de objetos teóricos y de problemas de los 
cuales ha extraído, como una de sus figuras posibles, el problema de los universales: 
cómo se construyó aquello que la historiografía llama el «nominalismo» y el «realismo»; 
sobre qué esquemas conceptuales recurrentes los filósofos medievales han edificado 
su comprensión del pensamiento aristotélico y forjado su representación del platonis-
mo”. En A. de Libera, La Querelle des universaux. De Platon à la fin du Moyen Âge. Paris, 
Seuil, 1996, pp. 26-27. [A. de Libera, La cuestión de los universales. Traducción de M. Mic-
cio, Buenos Aires, Prometeo Libros, 2016, pp. 29-30].

30    A. de Libera, “Archéologie et reconstruction. Sur la méthode en histoire de la phi-
losophie médiévale”. En K.-O. Apel (ed.), Un siècle de philosophie: 1900-2000. Paris, Galli-
mard, 2000, pp. 552-587.

https://www.jstor.org/stable/20849297
https://www.jstor.org/stable/20849297
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priori”,31 que Foucault sin duda recordó, cuando en el prefacio de 
Las palabras y las cosas, planteó su propio “a priori histórico”32 en el 
sentido en que, según admitirá más tarde, era “un tanto disonante 
[criant]”.33 Fue él, en todo caso, quien, en la polémica con George 
Steiner34 revivió la idea kantiana de una “historia filosofante de la 
filosofía” entendida como philosophische Archäologie [arqueología filo-
sófica], en otras palabras, en su interpretación, es como la “historia 
de lo que hace necesaria una cierta forma de pensamiento”. Este es 
el sentido que doy a mi propia obra.

¿Hasta dónde podemos seguir conceptual y narrativamente a 
Gueroult y a Foucault? La pregunta me atrapó y me sigue atrapando. 
Por eso, mientras seguía buscando estructuras históricas en París, co-
mencé a mirar hacia otros lugares: hacia el país del rugby, Inglaterra, 
Oxford en este caso, donde entre 1935 y 1941 enseñó un filósofo 
que era también, en sentido propio del término, un arqueólogo; me 
refiero a Robin George Collingwood. Mientras dejaba para el futuro 
la confrontación de, por un lado la teoría de las “presuposiciones ab-
solutas” con las “leyes” y las “formas” de Gueroult, y por otro, la epis-
teme de Foucault, cuyo resultado temía entonces (pero ya no), tomé 

31   I. Kant, Über die von der Königl. Akademie der Wissenschaften zu Berlin für das Jahr 
1791 ausgesetzte Preisfrage: Welches sind die wirklichen Fortschritte, die die Metaphysik 
seit Leibnitzens und Wolfs Zeiten in Deutschland gemacht hat?, en Gesammelte Schriften. 
Berlin, Walter de Gruyter, t. XX, 1942, p. 341. Traducción francesa: Quels sont les progrès 
de la métaphysique en Allemagne depuis le temps de Leibniz et de Wolf?, en Œuvres philo-
sophiques, t. III. Paris, Gallimard, col. “Bibliothèque de la Pléiade”, 1986, p. 1284. [I. Kant. 
Los progresos de la metafísica. Traducción de M. P. Caimi, México, Fondo de Cultura Eco-
nómica, 2011, p. 104].

32   Sobre esta noción, véase J. F. Courtine, “Foucault lecteur de Husserl. L’a priori histo-
rique et le quasi-transcendantal”. En Giornale di Metafisica: Rivista bimestrale di Filosofia, 
n. 29, 2007, pp. 211-232.

33   M. Foucault, L’archéologie du savoir. Paris, Gallimard, 1969, pp. 167-168. [M. Foucault, 
La arqueología del saber. Traducción de A. Garzón del Camino, México, Siglo XXI, 2010, 
p. 167].

34   Foucault responde al texto de G. Steiner, “The Mandarin of the Hour Michel Fou-
cault”. En The New York Times, Book Review, n. 8, 28 de febrero 1971, pp. 23-31. [Ver 
https://archive.nytimes.com/www.nytimes.com/books/00/12/17/specials/foucault-
order.html]. Para todo esto, ver: “Foucault répond”, en M. Foucault, Dits et écrits, t. II: 
1976-1988. Paris, Gallimard, 2001, pp. 239-240. [N.d.T. En la traducción parcial publicada 
por Paidós de los Dichos y escritos de Foucault no se encuentra este texto].

https://archive.nytimes.com/www.nytimes.com/books/00/12/17/specials/foucault-order.html
https://archive.nytimes.com/www.nytimes.com/books/00/12/17/specials/foucault-order.html
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prestada del filósofo inglés lo que yo creía era una versión pragmática 
del estructuralismo en historia, caracterizado en primer lugar por el 
abandono de los problemas perennes y generales en favor de comple-
jos de preguntas y respuestas particulares y transitorias. En segundo 
lugar, por la adopción del método del constructive reenactment, sinteti-
zado en la expresión: “Toda historia es una recreación”, a reenactment, 
donde, como traduce Ricoeur,35 la “reefectuación” de “un pensamien-
to pasado expresado en tanto acción pasada” (“All history is a reen-
actment of past thought as expressed in past action”).36 La reenactment es la 
versión inglesa arqueológica de lo que Heidegger llama fenomeno-
lógicamente “objetivación en un entendimiento viviente” (in lebendi-
gem Verstehen). Volveré sobre esto. La reefectuación constructiva tiene 
una dimensión estructural original, que un estructuralista identificará 
como débil, mientras que un no-estructuralista como fuerte: esto es 
el complejo de preguntas y respuestas [complex of questions and answers]. Nos 

35   P. Ricoeur, La Mémoire, l’histoire, l’oubli. Paris, Seuil, Col. “L’Ordre philosophique”, 
pp. 366 y 495-496 (sobre Collingwood y la reefectuación del pasado en el presente). [P. 
Ricoeur, La memoria, la historia, el olvido. Traducción de A. Neira, Buenos Aires, Fondo 
de Cultura Económica, 2004, pp. 491-492].

36   W. H. Dray, History as Re-Enactment: R. G. Collingwood’s Idea of History. Oxford, Cla-
rendon Press, 1999, p.  150. La fórmula de Dray combina las dos ideas principales de 
Collingwood: el reenactment [reefectuación] y la tesis recurrente según la cual “All his-
tory is history of thought” [Toda historia es historia del pensamiento]. Sobre la génesis 
de esta tesis, ver R. G. Collingwood,  An Autobiography. Londres / Oxford / New York, 
Oxford University Press, 1970; trad. francesa de G. Le Gaufey, Toute histoire est histoire 
d’une pensée. Autobiographie d’un philosophe archéologue. París, EPEL, 2010, col. “Des 
sources”. [R. G. Collingwood, Autobiografía. Traducción de J. Hernández Campos, Méxi-
co, Fondo de Cultura Económica, 1953, pp. 113-115]. [N.d.T. La traducción de esta sección 
de la lección resulta compleja por los cruces presentados por de Libera de sus lectu-
ras de Dray y Ricoeur para interpretar el pensamiento de Collingwood. La explicación 
que da Ricoeur es mucho más elocuente: habla de desdistanciamiento del historiador 
frente al pasado como una manera de repensar lo que fue pensado una vez; es decir, 
que el acontecimiento histórico “surge en el presente” y su supervivencia depende del 
acto mismo de “reefectuación” en el pensamiento del historiador (Ricoeur, op. cit., p. 
492). La frase que aquí reorganiza en francés de Libera y luego cita en inglés es de Dray 
y no de Collingwood: lo que busca es sintetizar la argumentación sobre el campo del 
pensamiento histórico descrita en Idea de la Historia. La referencia directa al texto de 
Collingwood expresa con mayor claridad la propuesta: La historia del pensamiento, y por 
lo tanto, toda historia, es la reefectuación de pensamientos pasados en la propia mente del 
historiador. R. G. Collingwood, Idea de la Historia. Traducción de E. O’Gorman, México, 
Fondo de Cultura Económica, 1974, p. 272].
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permite evitar inclinarnos con Lévi-Strauss ante “la potencia y la ina-
nidad del acontecimiento”,37 como en una fila de condolencias, apre-
surándose hacia la salida: la estructura. Del acontecimiento del pen-
samiento, en tanto acontecimiento, no podemos decir, como sugería 
cierta lectura de juventud sobre De la miel a las cenizas, que no hay 
nada que decir, excepto que ya sucedió.38 Podemos, de hecho, poner 
el pensamiento en acto, y por tanto, pensarlo de nuevo; lo interesante 
es que este no regresa solo. Si seguimos a Collingwood, puesto que 
todo pensamiento pertenece a un complejo de preguntas y respues-
tas, la tarea del filósofo-arqueólogo, en tanto que arqueólogo, no puede 
limitarse a exhumar una tesis para estudiarla, evaluarla y discutirla 
de manera atomista. Debe “reefectuar” su cuestionario original de 
forma integral, y literalmente, repensar este pensamiento en y con el todo 
al que pertenece.39 La arqueología filosófica reclama hacer suya no sólo 
el vocabulario y las preguntas de un filósofo, sino también algo más, 
su organización, su “estructura” (el término es de Collingwood).40 
¿Qué es exactamente un complejo de preguntas y respuestas (CPR)? No 
es más que un cuestionario de opción múltiple (COM): la diferen-
cia es que en lugar de responder sí o no marcando casillas con una 
cruz, como un creyente sin firma, uno responde con dos conjuntos 

37   “Para ser viable, una indagación del todo enderezada hacia las estructuras comien-
za por inclinarse ante la potencia y la inanidad del acontecimiento”. C. Lévi-Strauss, Du 
miel aux cendres (Mythologiques, t. II), Pars, Plon, 1966, p. 408. [C. Lévi-Strauss. De la miel 
a las cenizas. Traducción de J. Almela, México, Fondo de Cultura Económica, 2010, p. 
394].

38   C. Backès-Clément, “L’événement: porté disparu”. En Communications,  n. 18, 1972, 
p. 154.

39   Sobre la “reefectuación” (reenactment), R. G. Collingwood, The Idea of History. Edi-
ción y traducción de J. Van der Dussen, Oxford, Oxford University Press, 1993, p. 282-
302 [R. G. Collingwood, Idea de la Historia, op. cit., pp. 272-289]. Sobre la filosofía de la 
historia de Collingwood, el relativismo histórico y la reefectuación, ver C. Kobayashi y 
M. Marion, “La philosophie de l’histoire de Collingwood: rationalité, objectivité et anti-
réalisme”. En C. Nadeau, (ed.), La Philosophie de l’histoire au XXe siècle. Hommages offerts 
à Maurice Lagueux. Québec, Presses de l’Université Laval, 2007, pp. 119-164.

40   El término estructura aparece en la descripción canónica de los complejos de pre-
guntas y respuestas (CPR) y el establecimiento de la distinción entre “lógica proposicio-
nal” y “lógica de preguntas y respuestas”, en Collingwood, Autobiography, p. 37 (traduc-
ción de Le Gaufey, p. 60-61). [Collingwood, Autobiografía, op. cit., p. 44].
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de argumentos: el textual (per auctoritatem) y el racional (per rationem). 
Así, el propio conjunto de preguntas y respuesta debe reefectuarse 
por completo, por complicado o intrincado que parezca, para luego, 
si procede, ser objeto de una posición, una refutación o un crítica 
específica, o bien global.

Cualquiera diría: ¡es imposible! Sin embargo, eso es lo que hace 
un medievalista la mayor parte del tiempo, al menos tres veces, por 
cada idea que recupera: primero editando el texto que contiene todo 
el complejo de preguntas y respuestas; el archivo medieval se en-
cuentra mayormente inédito. Segundo, traduciendo: el número de 
lectores de latín tiende a disminuir. Tercero, analizando conceptual-
mente, que es el objetivo principal, a pesar de quienes se oponen, 
en mi opinión con demasiada rigidez, a la cultura del comentario y a la 
cultura de la argumentación: la filosofía (o historia) “continental” y la 
filosofía (o historia) “analítica”.41 Las tres actividades, editar, analizar 
y traducir son mentalmente inseparables, y las tres son necesarias. 
Editar es, ante todo, copiar. Transcribir un manuscrito es como leer 
una partitura invisible entre la concatenación de signos y abreviatu-
ras escritas en el pergamino. También es considerar la duración de una 
obra. Hay invariables en la historia: aunque el teléfono móvil haya 
reemplazado a la pluma de caña, no transcribimos un folio de 25 x 
16 centímetros más rápido que ayer. El trayecto del ojo a la mano es 
el primer paso de la “reefectuación”: no se puede editar una frase sin 
repensar un pensamiento, lo que incluye cometer errores.

Los medievales son los más antiguos discípulos de Collingwood. 
Basta ojear un texto filosófico y teológico de la Edad Media para 
comprobar que, con frecuencia, se compone de un conjunto de pre-
guntas y respuestas, articuladas sobre la base de estructuras argu-
mentativas precisas que corresponden a prácticas pedagógicas bien 

41   Para un punto de vista más equilibrado, ver P. Engel, “Retour aval”. En Les Études phi-
losophiques, n. 4, 1999, pp. 453-463; C. Panaccio, “Philosophie analytique et histoire de la 
philosophie”. En P. Engel (dir.), Précis de philosophie analytique. Paris, Presses universitai-
res de France, 2000, pp. 325-344; K. Mulligan, “Sur l’histoire de l’approche analytique de 
l’histoire de la philosophie: de Bolzano et Brentano à Bennett et Barnes”, en J.-M. Vienne 
(ed.), Philosophie analytique et histoire de la philosophie. Paris, Librairie Philosophique J. 
Vrin, 1997, pp. 61-103; y, más recientemente, T. Sorell y G. A. J. Rogers (dir.), Analytic Philo-
sophy and History of Philosophy. Oxford, Oxford University Press, 2005.



171Open Insight • Volumen XVII • Nº 39 (enero • abril 2026) • pp. 152-179 

definidas, dando lugar a géneros literarios relacionados pero varia-
dos: las cuestiones disputadas, por ejemplo, o las cuestiones cuod-
libetales, la forma universitaria del torneo: la pregunta dirigida al 
maestro que se atreve a que cualquiera la formule (a quolibet) sobre 
cualquier cosa (de quolibet), y la lista para ello sería larga. Surge así 
un formato disputativo y agonístico, “las dinámicas de conflicto y de 
alianza” entre actores concretos y actuantes abstractos que asemejan 
el avance de un concepto en un movimiento social.

Los últimos treinta años hemos visto el incremento vertiginoso del 
archivo, amplificado por los nuevos medios de reproducción, almace-
namiento y circulación de datos. ¿Esta acumulación formidable de tex-
tos, autores, temas y acontecimientos es todavía conceptualmente útil? 
Podemos dudarlo. Hay un punto en donde googlear datos ya no permite 
pensar la “diversidad rebelde”: termina por saturar la vista.

La cuestión no es nueva: un defensor de la denominada “cons-
trucción de la trama” [mise en intrigue], quien en palabras de Ricoeur, 
“introduce una primera brecha epistémica entre el acontecimiento 
tal como ocurrió y el acontecimiento tal como se relata, se registra 
y se comunica”,42 dirá que el campo de eventos objetivos en el cual 
el narrador traza un itinerario, es en cualquier caso “divisible infini-
tamente”: el peligro para el historiador de la filosofía medieval no es 
muy diferente hoy de lo que era hace uno, o mejor dicho, dos siglos: 
era y sigue siendo, en palabras de Paul Veyne, “ser absorbido por el 
abismo de lo infinitesimal” si uno “deja de ver los acontecimientos 
en sus tramas [intrigues]”.43 Otros cuestionarán la diversidad misma, 
siguiendo a Arthur Oncken Lovejoy (1873-1962) en La gran cadena 
del ser (The Great Chain of Being), la obra que en 1933, sentó las bases 
de la “historia de las ideas”.44 En este “magnífico libro”, siguiendo 

42   P. Ricoeur, “Le retour de l’événement”. En Mélanges de l’École française de Rome. Ita-
lie et Méditerranée, vol. 104, n. 1, 1992, p. 29. [Ver https://www.persee.fr/doc/mefr_1123-
9891_1992_num_104_1_4195].

43   P. Veyne, Comment on écrit l’histoire. Essai d’épistémologie. Paris, Seuil, 1996, p. 53.

44  A. Lovejoy, The Great Chain of Being. A Study of the History of an Idea. Las “William 
James Lectures” (Cambridge Mass. / Londres, Harvard University Press, 2001) fueron im-
partidas en la Universidad de Harvard, en 1933. [A. O. Lovejoy, La gran cadena del ser. His-
toria de una idea. Traducción de A. Desmonts, Barcelona, Icaria, 1983]. En 1940, Lovejoy 
funda el Journal of the History of Ideas (Revista de Historia de las Ideas).

https://www.persee.fr/doc/mefr_1123-9891_1992_num_104_1_4195
https://www.persee.fr/doc/mefr_1123-9891_1992_num_104_1_4195
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el comentario de Pierre Bordieu en su curso sobre el Estado,45 el 
filósofo estadunidense retoma las “ideas-unidad” [unit-ideas], es decir, 
las unidades elementales que integran la constitución de los sistemas 
filosóficos (the elements, the primary and persistent or recurrent dynamic 
units, of the history of thought) explicando que “los incrementos de 
novedad absoluta son más raros de lo que uno podría suponer”. La 
tarea del historiador es, ante todo, identificar los “factores dinámi-
cos constantes, las ideas que dan lugar a consecuencias en la historia 
del pensamiento” —hipótesis, presuposiciones implícitas o incom-
pletamente explícitas, hábitos mentales más o menos inconscientes, 
“motivos dialécticos” que operan en el pensamiento de un individuo 
o una generación, y sobre todo, principios— que deben buscarse 
en “los campos de la historia donde revisten alguna importancia, 
se llamen esos campos filosofía, ciencia, arte, literatura, religión o 
política”.46 La historia de la filosofía es una cuestión de principios, 
esta es la premisa que la arqueología filosófica toma prestada de la 
tan denostada historia de las ideas.47

Ya sea que uno se centre en la construcción de la trama o la 
búsqueda de las ideas elementales, o ambas cosas, la acumulación 
de datos no constituye, en ningún caso, una dificultad en sí misma: 
el archivo no es un depósito muerto, es energía fósil. Es aquí don-
de debemos buscar “lo que hace posible”, o incluso si seguimos a 
Foucault, “necesaria, una determinada forma de pensamiento”. La 
historia-narración impuesta, en mi opinión, por la energía del archivo 
medieval es una historia de “tercer tipo”, donde, más allá de actores, 
de individuos, de grupos, de clases y de “fuerzas en conflicto”, inter-
vienen también, a título de actantes, los principios, las distinciones, 

45   P. Bourdieu, Sur l’État. Cours au Collège de France (1989-1992). Paris, Seuil, 2012, pp. 
472-473. [P. Bourdieu, Sobre el Estado: Cursos en el Collège de France (1989-1992). Traduc-
ción de P. Champagne y edición de P. González Rodríguez, Barcelona, Editorial Anagra-
ma, 2014, p. 470]. 

46   A. Lovejoy, The Great Chain of Being, op. cit., p. 15 [Lovejoy, La gran cadena del ser, pp. 
10-23], con la crítica de Skinner, “Meaning and understanding in the history of ideas”, p. 9.

47   Una defensa de Lovejoy puede leerse en C. Knight, “Unit-ideas unleashed: a reinterpre-
tation and defense of Lovejovian methodology in the history of ideas”. En Journal of the 
Philosophy of History, n. 6, 2012, pp. 1-23. [Ver https://doi.org/10.1163/187226312X650746].

https://doi.org/10.1163/187226312X650746
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los esquemas o estructuras conceptuales y argumentativas. Los in-
variantes tienen una historia. Las estructuras se transforman. Los 
acontecimientos mismos tienen una duración.

La forma de pensamiento que me interesa es la articulación mo-
derna de las nociones de sujeto, de agente, de yo (moi) y de persona. 
El tema principal de mi docencia en el Collège de France será, por 
lo tanto, esta “arqueología del sujeto”, de la cual la publicación del 
Nacimiento del sujeto en 2007, de la Búsqueda de la identidad en 2008 
y, esta misma mañana, de la Doble Revolución, sirven como base.48 
¿Cómo y por qué el “sujeto”, la sustancia, el sustrato pasivo, la cosa 
portadora de accidentes en la ontología de Aristóteles, se convier-
te, bajo el nombre del yo [je] en el sujeto humano de la acción? Esa 
es mi pregunta fundamental planteada por la crítica de Nietzsche a 
la “superstición lógica” y a la “rutina gramatical”, lo cual nos lleva 
a atribuir nuestras acciones, como nuestros predicados a un sujeto 
que supuestamente se conoce a sí mismo (siguiendo a Lacan, ligeramen-
te retocado). Es también este punto donde la arqueología filosófica 
se cruza con lo que Heidegger elaboró bajo el título de “destruc-
ción crítica” (kritische Destruktion) y de “deconstrucción” (Abbau), la 
deconstrucción cuya historia algún día habrá que escribir para que, 
como los hermanos Lumière de hoy en día, podamos deconstruirla a 
su vez.49 A decir verdad, esto no es nuevo. Fue el curso de Friburgo 
del semestre de verano de 1920, Fenomenología de la intuición y de la 
expresión, el que ofreció la primera elaboración real de la noción “de-
construcción”, la cual ha conquistado el mundo, después de haber 

48   A. de Libera, Archéologie du sujet, t. I: Naissance du sujet. Paris, Librairie Philosophi-
que J. Vrin, 2007; t.  II: La Quête de l’identité. Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 2008; 
t. III/1: La Double Révolution. Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 2014. [N.d.T. ninguno 
de los tres tomos se ha traducido al español. En la presentación de la editorial Vrin del 
libro La double révolution, se indica que este es el primer tomo de dos que iría de Aris-
tóteles a Reid con Averroes, Siger de Brabante, Tomás de Aquino y Pedro de Juan Olivi. 
Un segundo llevaría el título de L’Empire du sujet que volvería a la Edad Media desde 
la perspectiva de la modernidad. Este segundo tomo no ha visto la luz hasta la fecha].

49   La primera película de los hermanos Louis y Auguste Lumière presentada al público 
fue L’Arroseur arrosé  (“El aspersor rociado”) y duró 49 segundos: una deconstrucción de 
la deconstrucción será más apasionante.
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conquistado los departamentos de Estudios Franceses (French Studies) 
estadounidenses y luego los ministerios parisinos.50

Partiendo de un diagnóstico sobre la “situación filosófica con-
temporánea” para elaborar fenomenológicamente una “teoría de for-
mación de los conceptos filosóficos” (eine Theorie der philosophischen 
Begriffsbildung), Heidegger ofrece una descripcion precisa del Abbau 
como liberación, lo que indica una cierta concepción de la historia y 
las condiciones de posibilidad de la Geistesgeschichte o “historia inte-
lectual”. Las filosofías históricas, como los acontecimientos históricos, 
sólo tienen el estatuto de “hechos” dentro de “una comprensión his-
tórica viva” (in lebendiger philosophischer Erfassung). Esta comprensión, 
que responde al deseo de “ir más allá” [aller au large], “ins Freie”, de 
liberarse de la historia epigonal que adiciona los “sistemas” y “puntos 
de vista”, se realiza por el Abbau. La deconstrucción busca “liberar-
nos de una tradición inauténtica que se nos impone”,51 para devolver 
los “conceptos obstructivos” a su origen, con el fin de “desbloquear” 
el camino que conduce a “las cosas mismas”.52 Se trata de un acto 

50   “Destrucktion” aparece por primera vez en Grundprobleme der Phänomenologie, 
curso impartido por Heidegger en Friburgo en el semestre de invierno 1919/1920. 
Edición de  Hans-Helmuth Gander, Francfort, Vittorio Klostermann, 1993,  Gesamtaus-
gabe  (GA)  58, p.  139. [M. Heidegger, Problemas fundamentales de la fenomenología 
(1919/1920). Traducción de F. de Lara, Madrid, Alianza Editorial, 2014, pp. 248-256]. Para el 
término “Abbauen”, p. 147. [N.d.T. Un resumen respecto de la controversia por la French 
Theory, base de los French Studies en las universidades estadounidenses, puede verse 
en F. Cusset, French theory: Foucault, Derrida, Deleuze & cia. y las mutaciones de la vida 
intelectual en Estados Unidos. Traducción de M. S. Nasi, Tenerife, Melusina, 2005].

51   M. Heidegger. Phänomenologie der Anschauung und des Ausdrucks. Theorie der philo-
sophischen Begriffsbildung. Edición de Claudius Strube, Francfort, Vittorio Klostermann, 
1993, Gesamtausgabe (GA) 59, p. 5. [N.d.T. No hay traducción al español de este curso 
impartido por Heidegger en Friburgo en el verano de 1920. De Libera señala que en 
este curso se hace alusión por primera vez a la noción de destrucción fenomenológica, 
que se vincula con la tradición posestructuralista de la deconstrucción. Hay traducción 
francesa: M. Heidegger, Phénoménologie de l’intuition et de l’expression: Théorie de la for-
mation des concepts philosophiques. Traducción de G. Fagniez, Paris, Gallimard, 2014].

52   Según las expresiones utilizadas en el curso de Marburgo del semestre de invierno 
de 1923-1924, Einführung in die phänomenologische Forschung, § 20. Edición de Friedrich-
Wilhelm von Hermann, Francfort, Vittorio Klostermann, 1994, Gesamtausgabe (GA) 17, 
p. 118. Traducción francesa,  Introduction à la recherche phénoménologique. Traducción 
de A. Boutot, Paris, Gallimard, 2013, p. 135. [M. Heidegger. Introducción a la investigación 
fenomenológica. Traducción de J.  J. García Norro, Madrid, Síntesis, 2008, pp. 124-128].
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filosófico que se inscribe dentro del horizonte práctico de una de-
terminada forma de filosofía: la fenomenología.

Entre los años 1930 y 1940, la ruptura con la fenomenología 
se consumaba: la destrucción de la ontología tradicional dio paso a 
la “historia del ser” (Geschichte des Seins). El término clave ya no era 
retorno al origen sino cambio, mutación, permutación, transformación: Wan-
deln y Verwandlung. El curso del semestre de verano de 1934, La lógi-
ca como pregunta sobre la esencia del lenguaje (Logik als die Frage nach dem 
Wesen der Sprache), anunciado inicialmente como El Estado y la Ciencia 
(Der Staat und die Wissenschaft) clama (¡quién tenga oídos, que oiga!):

¿Qué significa que el hombre sea un sujeto? ¿Qué significa “su-
jeto”? ¿Cómo llegamos a postular el ser del hombre de esta ma-
nera? (Was heißt, der Mensch sei Subjekt? Was bedeutet “Subjekt”? Wie 
kommt es zu dieser Ansetzung des menschlichen Seins?).

Esta cuestión corresponde a la arqueología del sujeto. La res-
puesta de Heidegger se refiere a la transformación (Verwandlung), 
la inversión completa de significado que en el umbral de la moder-
nidad sufrieron las palabras de subiectum y obiectum, a la inversión 
(Umkehrung) que les dio un significado exactamente opuesto al que 
tenían en la Edad Media. Los escolásticos llamaban subiectum a la cosa 
extramental, lo que nosotros llamamos ahora “objeto”; y obiectum a 
la representación mental, que ahora llamamos “subjetivo”. De ahí, 
surge una segunda pregunta:

¿Cómo y por cuál camino llegamos a esta inversión de los con-
ceptos fundamentales de la filosofía, y esto qué significa? (Wie 
und auf welchem Wege kam es zu dieser Umkehrung der Fundamentalbe-
griffe der Philosophie, und was bedeutet sie?)53

53   M. Heidegger, Logik als die Frage nach dem Wesen der Sprache. Edición de G. Seu-
bold, Francfort, Vittorio Klostermann, 1998, Gesamtausgabe (GA) 38, p. 145. Traducción 
francesa, La Logique comme question en quête de la pleine essence du langage. Traduc-
ción de F. Bernard, Paris, Gallimard, 2008, p. 172. [M. Heidegger. Lógica. Lecciones de M. 
Heidegger (semestre verano 1934) en el legado de Helene Weiss. Traducción de V. Farías, 
Barcelona, Anthropos, 1991, pp. 92-93].
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Esto es nuevamente lo que la arqueología del sujeto se interroga. 
¿Qué respuesta ofrece? El curso de este año, titulado Inventio subiec-
ti. La invención del sujeto moderno proporcionará una primera aproxi-
mación, al tiempo que iniciará una crítica arqueológica de la tesis 
propuesta en 1941 por Heidegger en La metafísica como historia del 
ser, según la cual, es con Descartes que, por primera vez, subiectum y 
ego, subjetidad [subjectité] y egoidad (Ichheit) adquieren un significado 
idéntico.54

Stat Roma pristina nomine, nomina nuda tenemus: la Roma de an-
taño no es más que un nombre. Sólo conservamos nombres vacíos, 
escribía hacia 1140 Bernardo de Cluny en su Desprecio del mundo (De 
contemptu mundi). No lo creo. Roma, o de Eco, Rosa, la rosa, cierta-
mente conserva sus nombres, pero este nombre no está vacío. Hay 
pensamientos entre las palabras y las rosas.

La historia del sujeto pensante se inscribe dentro del cuadrilátero 
medieval donde se componen, se convocan o se vinculan cuatro pre-
guntas. Dos tratan directamente con el pensamiento: 1. ¿Quién pien-
sa?, en otras palabras, ¿quién es el que piensa dentro de mí? Yo mis-
mo (my self), como diría Locke, o “eso” (ça) o “ese” (il); en alemán: 
“él” (es), como dirán Lichtenberg, y después Schelling, reformulando 
el cogito cartesiano en la forma impersonal “Es denkt in mir”: piensa 
en mí, como decir “Es regnet bei mir”, llueve sobre mí. 2. ¿Cuál es el 
sujeto del pensamiento?, en otras palabras, ¿qué es eso, la cosa, la res, 
das Ding, el aliquid que piensa en mí?55 Estas dos formulaciones, que 

54   M. Heidegger. “Die Metaphysik als Geschichte des Seins”, en Nietzsche, t. II. Edición 
de B. Schillbach, Francfort, Vittorio Klostermann, 1997, Gesamtausgabe (GA) 6.2, p. 434. 
Traducción francesa, “La métaphysique en tant qu’histoire de l’être”, en Nietzsche, t. II. 
Traducción de P. Klossowski, París, Gallimard, 1971, p. 348. [M. Heidegger. Nietzsche. Tra-
ducción de J. L. Vermal, Barcelona, Ariel, 2021, pp. 869-870]. Para una formulación más 
fina de esta tesis, que engloba a la vez a Kant y a Leibniz, ver M. Heidegger, Grundproble-
me der Phänomenologie. Edición de F.-W. von Hermann, Francfort, Vittorio Klostermann, 
1975, Gesamtausgabe (GA) 24, p. 178. Traducción francesa, Les Problèmes fondamentaux 
de la phénoménologie. Traducción de J.-F.  Courtine, Paris, Gallimard, 1985, p.  159. [M. 
Heidegger, Los problemas fundamentales de la fenomenología: Curso de Marburgo del 
semestre de verano de 1927. Traducción de J. J. García Norro, Madrid, Trotta, 2000, p. 164].

55   En otras palabras, “este «yo» o «este» (la cosa) que piensa”, este “sujeto trascendental 
de los pensamientos = x”, que según Kant, “solo conocemos por los pensamientos que 
son sus predicados”. [N.d.T. La cuestión planteada en la segunda pregunta es identificar 



177Open Insight • Volumen XVII • Nº 39 (enero • abril 2026) • pp. 152-179 

pueden o no considerarse equivalentes, están vinculadas a las dos 
cuestiones del cuadrilátero, que son tan antiguas como la filosofía: 
3. ¿Quién soy yo? 4. ¿Qué es el hombre? En su interdependencia, las 
cuatro pueden servir como fórmula para interrogar por “la” cuestión 
del sujeto del pensamiento, y definir su “a priori histórico”.56 Esta es-
tructura, o mejor dicho, este “esquema teórico” no surgió de forma 
espontánea e inmediata. La cuestión del sujeto del pensamiento ha 
cambiado varias veces de significado, al igual que las nociones desig-
nadas por el término sujeto. Lo mismo aplica a otras tres preguntas. 
A lo largo de la Baja Edad Media, este cuestionario fue expandido. 
Evolucionó en paralelo a la evolución de los modelos de la ψυχή 
(alma). ¿Por qué? Porque: 1. Surgieron nuevas preguntas durante 
las dos grandes controversias de los siglos XIII y XIV: las “controver-
sias averroístas” sobre la unidad del intelecto y las “controversias to-
mistas” sobre la unidad o pluralidad de las formas substanciales.57 2. 
La psicología experimentó cambios profundos, como la sustitución 
de la noción “intelecto” o de “conocimiento intuitivo de lo singular” 
por la noción aristotélica de “percepción sensorial”. 3. La ciencia 
del alma, centrada por el De anima en el intelecto, el ejercicio del 
pensamiento y el conocimiento, vió aumentar el análisis a la sección 
dedicada a las “emociones” (atribuidas por Aristóteles al “compuesto” 
cuerpo-intelecto, el κοινόν).58 

al sujeto de la expresión “quién piensa”. Para ello, de Libera utiliza como ejemplos fra-
ses impersonales como llueve sobre mí, que son reformulaciones de los argumentos de 
F. Schelling, Lecciones muniquesas para la historia de la filosofia moderna. Edición de I. 
Falgueras Salinas; traducción de L. de Santiago Guervos, Málaga, Edinford, 1993, p. 116. 
El contenido de esta nota al pie, que busca explicar el sentido de la segunda pregunta, 
sigue a I. Kant, Crítica de la razón pura. Traducción de P. Ribas, Madrid, Gredos, 2014, pp. 
141-144].

56   Este esquema se introduce en A. de Libera, Naissance du sujet, pp. 188-208 y se reto-
ma en A. de Libera, La Quête de l’identité, pp. 22, 31, 199, 253 y 367.

57   A. de Libera, La Quête de l’identité, pp. 202-225. Sobre las intervenciones del Ma-
gisterio contra la unidad de la forma substancial en los años 1270-1280, ver L. Bianchi, 
Censure et liberté intellectuelle à l’université de Paris (XIIIe-XIVe siècles), Paris, Belles Lettres, 
1999, pp. 21-52.

58   Sobre este tema, ver H. Lagerlund y M. Yrjönsuuri (eds.),  Emotions and Choice 
from Boethius to Descartes. Dordrecht / Boston / Londres, Kluwer, 2002 y S. Knuuttila 
(ed.), Emotions in Ancient and Medieval Philosophy, Oxford, Clarendon Press, 2004.
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Ahí surge un nuevo problema: ¿existe un único sujeto del pensamiento, 
de la percepción y de las emociones? Una versión alternativa es: ¿quién 
dice “yo” en “yo pienso”, “yo percibo”, “yo experimento”?59 ¿Es el mismo su-
jeto el que dice “yo” en “yo pienso”, “yo veo” y “yo me siento mal”? 
¿Es siempre el mismo yo? ¿A quién o a qué se refiere en cada caso? 
¿Al alma? ¿Al cuerpo? ¿Al conjunto? ¿A la persona como sujeto de 
la unión del alma y el cuerpo? Este nuevo problema vincula la Baja 
Edad Media con la época clásica, conectando las controversias ave-
rroístas con un nuevo conjunto de debates: las polemicas cartesianas. 
Este es el problemas de la unidad del hombre. Con ello, el cuestiona-
rio expandido crece aún más.

Al preguntarse si el hombre, cuerpo y alma, es un ser (uno) por 
accidente (ens per accidens) o un ser (uno) por sí mismo (ens pers se), 
los maestros del siglo XIV formularon la cuestión que estaría en el 
centro de las controversias suscitadas contra Descartes por los aris-
totélicos calvinistas de Utrecht en 1641.60 El eje Averroes-Descartes 
es capital para la historia del sujeto-agente. Seguir este eje implica 
construir varias “tramas”. La autopista heideggeriana de la historia 
del ser no es el único camino que debe seguir la arqueología. Hay 
otros itinerarios. La arqueología del sujeto no puede ser simplemen-
te el acto de narrar la (pre)historia del sujeto cartesiano-kantiano 
en la “tradición” escolástica o incluso en la “antigua y medieval”. Si 
hay otros itinerarios, es porque hay otros destinos: Reid, en lugar de 
Descartes, Brentano, en lugar de Kant, y por lo tanto, también otras 
tradiciones, que iremos descubriendo conforme avancemos.

¿A dónde va la filosofía medieval? Va a donde está la filosofía. 
Ella va a donde se dirige la filosofía. Se volvió medieval, después 
de la Edad Media: era simplemente filosofía cuando la Edad Media 
era todavía saeculum modernorum, “siglo”, es decir, “era” “de los Mo-
dernos”, para quienes la vivían. Hoy, ella va a ahí donde cualquiera 

59   Ver J.-B. Brenet, “Moi qui pense, moi qui souffre. L’identité du composé humain dans 
l’anti-averroïsme de Pierre d’Auriole et Grégoire de Rimini”. En O. Boulnois (ed.), Généa-
logies du sujet, de saint Anselme à Malebranche. Paris, Librairie Philosophique J. Vrin, 
2007, pp.  151-169. Sobre el averroísmo latino, ver J.-B.  Brenet,  Les Possibilités de jonc-
tion. Averroès – Thomas Wylton. Berlin / Boston, De Gruyter, 2013.

60   Sobre la querella de Utrecht, ver A. de Libera, La double révolution, pp. 87-133.
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(celle ou celui) quiere relatar, es decir poner en relación, su historia: 
a Córdoba o a Viena, pero también a París o a Edimburgo, las dos 
nuevas Atenas, una francesas bajo los Valois, y otra británica durante 
la Ilustración escocesa (Scottish Enlightment).61 La investigación sobre 
la “dinámica espacial de la filosofía moderna”, realizada en el marco 
de la Sociología de las Filosofías (Sociology of Philosophies),62 puede ser 
retomada, mutatis mutandis, por el medievalista. La arqueología del 
sujeto nos llevará a través del espacio y del tiempo: desde el Concilio 
de Calcedonia (451) hasta la filosofía escocesa del siglo XVIII, pasan-
do por la filosofía austriaca del siglo XIX, y finalmente, espero, a la 
deconstrucción de la deconstrucción, un Tahafut-al-Tahafut, una Destructio 
destructionis del tercer milenio, un proyecto averroísta para el post-
posmodernismo. El viaje será largo. Viajar abre la mente: el viajero, 
a pesar de todo, tiene poco tiempo.

Su entusiasmo por comenzar sólo se ve igualado, señor Admi-
nistrador, señoras y señores, queridos colegas, queridos amigos, por 
el deseo de servir dignamente a la institución que, sesenta y cuatro 
años después de la partida de Étienne Gilson, tomó la inesperada 
pero estimulante decisión de recrear en el Collège de France una cáte-
dra de Historia de la filosofía medieval.

61   Sobre Edimburgo como “Atenas británica” y “ciudad-mundo”, ver S. Van Damme, À 
toutes voiles vers la vérité. Une autre histoire de la philosophie au temps des Lumières. Paris, 
Seuil, 2014, pp. 163-169 y 173-195.

62   R. Collins, The Sociology of Philosophies: A Global Theory of Intellectual Change. Cam-
bridge (Mass.), Harvard University Press, 1998.
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Reseña de La Ética Eudemia de Aristóteles.  
Ensayos de interpretación,  

de E. Mares Manrique y L.A. Gerena Castillo (coords.),  
Ciudad de México: Universidad Autónoma de Morelos / 
Universidad Autónoma de San Luis Potosí, 2025, 265pp.

Presentación

Aristóteles afirmó que preferiríamos no haber nacido al saber que 
viviríamos enfermedades, sufrimientos excesivos, estados de indi-
ferencia entre el placer y el dolor y, pensando en las plantas, que 
sufrirían heladas. Así, sería preferible no vivir a vivir todo esto. Ante 
estas preocupaciones, el Filósofo emprendió una investigación pre-
guntándose cuál es la mejor forma de vivir, donde pudiera evitarse 
el dolor y el sufrimiento, entre otras cosas. Asimismo, definió qué es 
la felicidad y, al hacerlo, propuso en qué consiste una vida plena. De 
todo esto son resultado sus textos sobre ética. 

Sin embargo, en la ética, a diferencia de la metafísica o la po-
lítica, el saber no basta para que una persona sea buena. No basta, 
entonces, con saber qué es la felicidad o qué es la vida plena, se ne-
cesita corroborarlo con la práctica. Sólo de esa manera, una persona 
puede ser buena. Este parece ser el punto nodal no sólo de la ética 
aristotélica, sino el núcleo para entender el libro La Ética Eudemia de 
Aristóteles. Ensayos interpretativos (2025), pues de esto se desprenden 
las propuestas sobre las temáticas y metodologías que los y las auto-
ras encuentran en la Ética Eudemia (EE). 

Los autores y autoras conforman un cuerpo de investigación 
interinstitucional denominado Eupraxía: Seminario de ética antigua. 
Dicho grupo está integrado por investigadoras e investigadores de 
la Universidad Autónoma del Estado de Morelos, Universidad Au-
tónoma de San Luis Potosí, Universidad Panamericana, Universidad 
Nacional Autónoma de México y Universidad Francisco de Vitoria y 
se ha constituido, inicialmente, para el estudio de la EE. 
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Contenido

El libro se compone de una introducción y once artículos. 
La introducción se centra en dos momentos. En el primero mo-

mento, aborda el problema clásico de la ubicación de la EE dentro 
del corpus aristotélico, que inicia en el siglo XIX con Schleiermacher, 
quien no considera auténtico dicho texto, y prosigue en el siglo XX 
con su “reincorporación” al corpus gracias a Werner Jaeger, Christo-
pher Rowe, Anthony Kenny y Gwilym Ellis Owen, quienes no sólo 
corroboraron la autenticidad del texto, sino que abrieron el debate 
sobre el lugar que ocupaba en el pensamiento aristotélico. A partir de 
estas discrepancias, los y las autoras del libro entienden la EE como 
una obra no sólo auténtica, sino distinta dentro del pensamiento éti-
co del Estagirita. En el segundo momento, la introducción presenta 
los once artículos que lo componen, que pueden entenderse desde 
dos puntos de vista: por un lado, las metodologías que presuntamen-
te fueron usadas por Aristóteles para el desarrollo de su ética (como 
los éndoxa u opinión común, el método dialéctico y el método cien-
tífico demostrativo) y, por otro lado, el análisis de algunos conceptos 
(philia politike, philia ethike, eudaimonía, responsabilidad, voluntad, 
etc.) que vertebran la ética aristotélica o el pensamiento aristotéli-
co en general desde la EE. Aunque la introducción distingue ambos 
puntos de vista, en los trabajos de cada autor y autora la estructura 
general del libro parece sólo sugerirla, por lo que se pierde algo de 
la fuerza interpretativa que se anuncia desde el título, ya que estas 
dos formas de acercarse a la EE son también parte de la propuesta de 
interpretación del cuerpo de investigadores.

Como ya se ha mencionado, las metodologías usadas por Aris-
tóteles para la elaboración de la EE —según las interpretaciones de 
los autores y autoras— oscilan entre el método dialéctico-doxástico 
(también llamado método endoxástico), y el método científico. En 
esta primera forma de acercamiento se ubican los artículos “La Éti-
ca Eudemia como invitación o protréptico. Una lectura del libro I, 
capítulos del 1 al 6”, de E. Charpenel Elorduy (2025: 13-31); “Ar-
gumentación y método en la Ética Eudemia”, de H. Zagal Arreguín 
(2025: 33-55) y “Doble finalidad, método y principios ontológicos 
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del tratado de la Eudaimonía en el libro I de la Ética Eudemia”, de E. 
Mares Manrique (2025: 57-79).

Entre los textos que trabajan propuestas en el uso de nociones o 
conceptos se encuentran “La crítica de Aristóteles a la idea del bien 
en Ética Eudemia libro I, capítulo 8”, de L. Gerena Carrillo (2025: 81-
108); “El placer de la felicidad en la Ética Eudemia”, de C. González 
Cruz (2025: 109-141); “Responsabilidad y lo voluntario en la Ética 
Eudemia, libro II, capítulo del 6 al 9”, de A. Sánchez Bonilla (2025: 
143-165); “El uso del pros hen para la definición de la amistad. Ética 
Eudemia VII, 1-2”, de L. Gerena Carrillo (2025: 167-184); “La con-
cepción aristotélica de la philia politike”, de Miguel Martí Sánchez 
(2025: 185-208); “Amistad, autarquía, política y felicidad: apuntes a 
partir de la Ética Aristotélica”, de C. Vargas Pacheco (2025: 209-226); 
“Dos especies de aupragía, un acercamiento a la Ética Eudemia, libro 
VIII, capítulo 2”, de E. Mares Manrique (2025: 227-243) y “El papel 
de la kalokagathía en la Ética Eudemia de Aristóteles”, de J. Ugalde 
Quintana (2025: 245-262). 

Análisis

Una atenta lectura del libro permite constatar que no se sitúa nunca 
en un solo lugar de interpretación. Aun así, todos los textos que 
lo integran llevan a sus lectores, desde distintos caminos, hacia una 
misma zona que, a la vez, es diversa: la de la multiplicidad de formas 
y su posible unidad. Por ejemplo, cuando se trata el tema de la meto-
dología usada por Aristóteles para desarrollar la ciencia ética, se nos 
dice que no es una sola sino varias a la vez; al ocuparse del placer, se 
habla siempre de su contraparte que es el dolor; cuando se analiza la 
amistad, se hace desde los distintos tipos que se pueden encontrar de 
ella y de cómo se contraponen entre sí; y lo mismo pasa con la feli-
cidad o el buen vivir. Nunca hay una sola área, siempre hay un juego 
de oposiciones. ¿Por qué es esto así en Aristóteles? En lo siguiente, 
se pretende trazar una línea de lectura desde dos situaciones que 
ayudan a vertebrar la estructura general del libro que se presenta: la 
condición de que, en la ética, así como en la metafísica, las cosas se 
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dicen de diferentes maneras, a lo que se suma en la ética el problema 
particular entre lo teórico y lo práctico.

Como lo recuerda Gerena Carrillo en “La crítica de Aristóteles 
a la idea del bien en Ética Eudemia libro I, capítulo 8” (2025: 81-
108) y en “El uso del pros hen para la definición de la amistad. Ética 
Eudemia VII, 1-2” (2025: 167-184), tanto la noción de bien como 
la de amistad se dicen de distintas maneras y esto, en Aristóteles, 
es así por la relación pros hen, la cual hace posible lo anterior. En el 
primer artículo, el autor afirma que, “para Aristóteles, en la EE, la 
prioridad del fin no es sólo natural, sino también lógica, ya que es 
en función de este fin que se definen los otros bienes. Aristóteles nos 
da un ejemplo claro de esto, y de cómo entiende la relación pros hen 
en esta obra, a través de su explicación de la amistad” (2025: 103). 
Por su parte, en el segundo artículo el autor asegura que “Aristóteles 
intenta aclarar por qué las distintas definiciones de amistad no son 
simplemente homónimas: se unifican, es decir, se les llama amistades 
por compartir un significado nuclear que adquieren por su relación 
con una única forma de amistad, que es primera” (2025: 176). Así, 
desde el pros hen, Aristóteles entiende la amistad como entiende el 
bien, esto es, como “aquello a partir de lo cual una cosa empieza a 
ser, a llegar a ser o a conocerse, como el pensamiento, la substancia 
(ousia) y al paraqué (ou heneka)” (2025: 176).

Algo similar presenta Zagal Arreguín en su artículo “Argumen-
tación y método en la Ética Eudemia” al explicar la forma en que el 
Filósofo definió la felicidad, pues, aunque se sabe de la descalificación 
del Estagirita por la opinión general, asegura que Aristóteles “en la 
práctica se muestra más flexible al aceptar tácitamente que hay una 
capacidad mínima de acierto en algunas opiniones populares, como 
cuando recurre a la opinión común para avalar su propia definición de 
felicidad (EE II. 1, 1219a, 39 ss)” (2025: 38). A partir de esto, Zagal 
Arreguín entiende que “esta actitud, por momentos ambivalente, re-
vela que Aristóteles considera que la multitud sí tiene algo que decir 
en temas de ética (EE VII. 2, 1238a, 1 ss; 7, 1238a, 26 ss; VII 2, 1247a, 
9 ss)” (2025: 38). Esto que asegura el autor se reafirma al recordar que 
Aristóteles aseveraba que deben omitirse las concepciones de felicidad 
tanto de niños, de enfermos, de locos y de la opinión de la mayoría, ya 
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que carecen de validez porque en ellas domina la pasión y no la razón 
(EE I. 3, 1214b, 28). Por otro lado, desde el análisis de la búsqueda del 
placer, González Cruz rastrea afirmaciones parecidas en la Ética Nico-
máquea, y termina por decir: “esta visión negativa acerca de los place-
res corporales contrasta con la defensa inicial de Aristóteles en la EE 
y su visión unitaria del alma y cuerpo” (2025: 124). En cualquiera de 
los dos casos, es mejor acudir a la opinión de los sabios. Aunque el Fi-
lósofo es muy claro en esto, pronto introduce la necesidad de recurrir 
a lo plausible, es decir, como su etimología lo recuerda, a la opinión 
más “aplaudida” (éndoxa), que no es otra cosa que la opinión común. 
Como se puede apreciar, esta situación, que se presenta a lo largo de 
todo el libro, tiene su origen en la forma en que procede el mismo 
Aristóteles. Él mismo mantiene una tensión entre la opinión común y 
la de los sabios. Así, los poetas son parte del problema, pues éstos son 
autoridades para el vulgo. Sin embargo, él mismo utiliza a los poetas, 
como también a los usos comunes del lenguaje, como ejemplos, como 
recuerda en su artículo Zagal Arreguín (2025: 39ss).

Asimismo, el conjunto de temas que trata el libro se puede pen-
sar desde otra relación de opuestos mayor: la de lo teórico y lo prác-
tico. Recordemos que a la ética aristotélica no le basta con conocer 
cómo se logra el buen vivir. Desde esta naturaleza doble de la éti-
ca, también podemos entender su distanciamiento con Platón. Por 
ejemplo, la felicidad (eudaimonía), para serlo, tiene que ser, forzosa-
mente, una actividad racional surgida del alma. Sin embargo, aunque 
es una actividad racional tiene que llegar al terreno de la práctica 
como una virtud. En otras palabras, vivir bien, para Aristóteles, es 
tener un objetivo en la vida. En esto último estaban de acuerdo Só-
crates y Platón, aunque Aristóteles se separa de ellos por introducir, 
con el aspecto práctico, esta ambivalencia.

Desde esta postura, se puede entender la fuerza interpretativa 
del artículo de Mares Manrique, “Dos especies de aupragía, un acer-
camiento a la Ética Eudemia, libro VIII, capítulo 2” (2025: 227-243), 
donde se deshilvana la idea de “buena suerte” y de “buena naturaleza” 
como dos tipos distintos de aupragía y, del mismo modo, el artículo 
de Ugalde Quintana, “El papel de la kalokagathía en la Ética Eudemia 
de Aristóteles” (2025: 246-262), donde se entiende la kalokagathía 
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como la posesión de todas las virtudes. Todos vivimos, pero vivir 
bien es vivir conforme a un fin o una orientación hacia un bien o una 
finalidad. El ser humano, entonces, tiene no sólo la capacidad, sino la 
necesidad de decidir cómo vivir. De aquí la relación entre la felicidad 
y la autosuficiencia, que presenta Vargas Pacheco en “Amistad, au-
tarquía, política y felicidad: apuntes a partir de la Ética Aristotélica” 
(2025: 209-226), quien afirma que para Aristóteles “la felicidad o 
eudaimonía es la meta de la vida humana. La felicidad, para el Estagi-
rita, es un bien en sí: posee valor incondicionado, pues no se supedita 
a nada ulterior y, por lo mismo, es autosuficiente” (2025: 214).

En el hecho de ser virtuosos está contenido otro problema: la 
elección de serlo y el destino que impone la virtud. La capacidad 
de elección, por la que se decanta Aristóteles, es lo que hace es-
timulante encontrar esta felicidad o satisfacción del buen vivir. Al 
respecto, Mares Manrique, en el artículo “Doble finalidad, méto-
do y principios ontológicos del tratado de la Eudaimonía en el libro 
de la Ética Eudemia” (2025: 57-79), afirma: “Aristóteles enfatiza que 
quien investiga acerca del bien vivir lo hace precisamente porque es 
sujeto de decisión, porque tiene la necesidad de tomar decisiones 
en la vida” (2025: 62). Por su parte, el artículo de Sánchez Bonilla 
“Responsabilidad y lo voluntario en Ética Eudemia, libro II, capítulo 
del 6 al 9” (2025: 143-165), da cuenta de esto al analizar el hecho 
de que Aristóteles se pregunte “en qué condiciones un agente es mo-
ralmente responsable, es decir, cuándo merece elogio o censura por 
sus acciones y cuándo no” (2025: 144). Al realizarse estas preguntas, 
Aristóteles se adentra en el problema entre lo práctico y lo teórico y 
pretende una relación entre ambas partes.

Luis Guillermo Martínez Gutiérrez
Universidad Autónoma de San Luis Potosí

luis.gutierrez@uaslp.mx 
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Instantes breves

Estos breves instantes

que son tan raros –

¿Se supone que son la vida?

Estos pocos días

cuando vuelve el brillo –

¿Se supone que son la vida?

Los momentos cuando la música

recupera su dignidad –

¿Se supone que son vida?

Estas raras horas

cuando el amor gana –

¿Se supone que son vida? 

~Adam Zagajewski~
(traducción de Pablo Figueroa)
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