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Abreviaturas usadas”

*Obras de Galeno

Citamos en este caso, las traducciones disponibles consultadas en esta investigacion.

PHP. De Placitis Hippocratis et Platones. Sobre las opiniones comunes de Hipdcrates y
Platén (De Lacy, 2005).

Opt. Doct. Qoud Optimus Medicus sit quogue Philosophus. Que el mejor médico es
también filésofo. (Martinez, 2002); (Singer, 1997).

Prop. Plac. De Propiis Placitis. Sobre mis propias opiniones. (Martinez, 2002).
Lib. Prop. De Libris Propiis. Sobre mis propios libros. (Martinez, 2002).

Ord. Lib. Prop. De Ordine Librorum Propriorum. Sobre el orden de mis propios libros.
(Martinez, 2002).

Ars Med. Ars Medica. Art of Medicine. (Singer, 1997).

QAM. Quod Animi Mores Corporis Temperamenta Sequuntur. Las facultades del alma
siguen los temperamentos del cuerpo. (Zaragoza G, 2003); (Singer, 1997); (Barras,
Birchler, Morand, 1995)

Nat. Fac. De naturalibus Facultatibus. Las facultades naturales. (Zaragoza G., 2003).

Aff. Dig. De proprium Animi Cuiuslibet Affectuum Dignotione et Curatione.
Diagndstico y curacion de las pasiones del alma de cada uno; (Barras, Birchler, Morand,
1995); (Singer, 1997) y (Harkins, 1963).

Pecc. Dig. De Animi Cuiuslibet Peccatorum Dignotione et Curatione. Diagndstico y
curacion de los errores del alma de cada uno; (Barras, Birchler, Morand, 1995) ;
(Singer, 1997) y (Harkins, 1963).

Temp. De Temperamentis. Sobre las mezclas. (Singer, 1997).

Opt. Corp. Const. De Optima Corporis Nostri. La mejor constitucion de nuestro cuerpo.
(Singer, 1997).

Bon. Hab. De Bono Habitu. (Singer, 1997).

Loc. Aff. De Locis Affectis. Sobre la localizacion de las enfermedades. (Andrés
Aparicio, 1997).

“Solamente en el caso de las obras de Galeno citamos las traducciones usadas. Y utilizamos las
abreviaturas con que son citados los tratados de Galeno, tal como se resefian en el apéndice | de
Hankinson (2008). En el caso de los tratados Aff. Dig. y Pecc. Dig. hemos hecho nuestra propia
traduccidn al espafiol con base en el texto griego y en las versiones disponibles en la lengua francesa e
inglesa; y la hemos insertado como anexo al final de este trabajo. Para los tratados médicos, los didlogos
de Platon y las obras de Arist6teles, hemos consultado las traducciones disponibles en la edicion de
Gredos. Y utilizamos las abreviaturas usadas por Liddell, H.; Scott, R. (comp.) and Jones, H. S. (rev.)
(1996), (eds.), A Greek-English Lexicon. Oxford, Clarendon Press. No incluimos abreviaturas de los
didlogos de Platon ni de los tratados médicos consultados en este trabajo. En ese caso simplemente
usamos el nombre completo de la obra citada.
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Hum. De humoribus. Sobre los humores (Grant, 2000).

Caus. Symp. De symptomatum causis. De las causas de las enfermedades (Johnston,
2006).

Symp. Diff. De symptomatum differentiis. De las diferencias de los sintomas (Johnston,
2006).

*Obras de Aristoteles

PA. Partes de los animales

GA. Generacion de los animales

de An. Sobre el alma

EN. Etica a Nicémaco

GC. Generacion y Corrupcion

PN. Tratados breves de historia natural
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Introduccion
1. Justificacién y estado de la cuestion

Hace cuatro décadas, aproximadamente, los historiadores de la filosofia
comienzan a interesarse en la obra del médico Galeno de Pérgamo (I-11 de nuestra era) ;
entre las primeras publicaciones al respecto podemos citar, por ejemplo, Rise and
decline of Galenism de Temkin Owsei (1970) y los diferentes articulos publicados por
el profesor Garcia Ballester.® Actualmente no se duda de la relevancia de su obra para la
historia de la medicina, ni de la importancia doxogréafica y filos6fica de los tratados en
que Galeno discute, criticamente, con una amplia gama de planteamientos filoséficos y
médicos: el mejor ejemplo es su escrito sobre las opiniones de Hipocrates y Platon, que
resulta relevante para estudiar las primeras doctrinas estoicas sobre el alma y las
pasiones.? Quienes pretenden justificar la importancia filoséfica de Galeno buscan
identificar, principalmente, la influencia de la tradicion filosofica en su investigacion
médica sobre la naturaleza del alma y su relacién con el cuerpo;® y evaluar la novedad
y pertinencia de su método experimental para las discusiones filosoficas sobre la
naturaleza.* Galeno se apoya en conocimientos anatémicos para explicar empiricamente

la estructura y funcionamiento del alma;> y su doctrina fisiolégica sobre el pneuma

! Los més relevantes: “Soul and body, Disease of the Soul and disease of the body in Galen’s Medical
Thought”, en: Manuli e Vegetti (1988); “Galen as a medical practitioner. Problems in diagnosis”. En:
Nutton (1981). Y su libro Galen and Galenism (2002).

2 Cfr. Tieleman (1996 y 2003).

% Entre este grupo de investigadores podemos citar a Garcia Ballester (1969), con sus articulos: “La
“Psique’ en el somaticismo médico de la antigliedad: la actitud de Galeno” (1969), y “La utilizacion de
Platén y Aristételes en los escritos tardios de Galeno de Pérgamo” (1971). Y, por otro lado, a De Lacy
(1972), “Galen’s Platonism”; Frede, M., “On Galen’s Epistemology” y Moraux, P. “Galien comme
Philosophe. La philosophie de la nature”, en Nutton (1981); y a Piegaud, “Le platonisme de Galien”, una
seccion de “La psychopathologie des médecins (Piegaud, 1981); Donini, “Motivi filosofici in Galeno”
(Donini, 1980) y “Galeno e la Filosofia” (Donini, 1992); Hankinson, “Anatomy of the Soul” (Hankinson,
1991); y Desideri, “Galeno come intellecttuale” (Desideri, P., 2000).

* Cfr. al respecto los articulos compendiados en Hankinson (ed.) (2008), cfr. especialmente: “Psychology”
(Donini); “Anatomy” (Rocca), “Philosophy of nature” (Hankinson), “Epistemology” (Hankinson),
“Logic” (Morison), “Methodology” (Tieleman) y “Physiology” (Debru A.).

5 En Galeno “alma” es el conjunto de las funciones o facultades de un cuerpo viviente organizado.
Justamente porque vemos esas facultades (respiracion, nutricién, sensacién, pensamiento), no dudamos de
su existencia. Para Galeno “alma” es el concepto con que los fildsofos designan la causa de dichas
facultades; pero el médico busca demostrar que estas facultades tienen su principio (arché) en partes
diferentes del cuerpo. El principio epistemoldgico tras este planteamiento es que todo sucede por una
causa y las causas de estas actividades “naturales” o “del alma” son diferentes. Para intentar demostrarlo,
Galeno investiga la fisiologia del cuerpo y hace experimentos anatomicos para identificar la estructura
causal de las actividades de un cuerpo viviente. Por esta razén hablamos de una investigacion fisiol6gica
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como instrumento del alma, le permite establecer diferencias entre las facultades

animicas.

Como ejemplo podemos mencionar Galen on the Brain: Anatomical Knowledge
and Physiological Speculation in the Second Century AD, donde Rocca (2003) analiza
los logros (y limites) de las investigaciones galénicas sobre el sistema ventricular del
cerebro y explica en qué medida el médico pretendia convertir la medicina en una
disciplina empirica y demostrativa.® En efecto, Galeno recurre a datos empiricos y
busca fundamentar su investigacion en premisas adecuadas para hacer demostraciones
de cuanto se afirma, debido a su profunda admiracion por la geometria y la l6gica
aristotélica expuesta en los Segundos analiticos. Precisamente tomando como modelo la
I6gica y la geometria, el médico buscaba que los conocimientos de la medicina tuvieran
el rigor necesario para ser empiricamente demostrables.” Este requisito dependia, en su
caso, de que las premisas elegidas como punto de partida de la investigacion fueran
intrinsecas o esenciales al objeto.® En el caso del alma, el punto de partida para
comprender su naturaleza debian ser los datos empiricos suministrados por los
conocimientos anatomicos del cuerpo y por la comprension de su fisiologia, es decir,

del funcionamiento de sus facultades; en esa medida, para el médico la explicacion de

y anatdmica del alma. Los alcances y limites filoséficos de su investigacién sobre la fisiologia y anatomia
del cuerpo, en lo que concierne al alma, se abordaran en el capitulo segundo de esta investigacién.

® Cfr. Rocca (2003). En PHP Galeno describe resultados de su investigacion experimental del cuerpo,
principalmente en los libros 1, 2, 3y 6. Por ejemplo, en 1.6.4-11, muestra que corazén y cerebro tienen
funciones diferentes; en 1.7.2-30 en discusion con Praxagoras, explicando la anatomia de las arterias
muestra que el corazén no es principio de los nervios; y en 1.10. 2-19, que el cerebro es la sede y
principio de los nervios sensomotores. En 2.3.7-8, indica que aplicando el método de prueba cientifica es
claro que lo més util es diseccionar animales y observar cuidadosamente qué y cuéntas clases de
estructuras crecen y se extienden desde el corazon a las otras partes del animal, cudles son sus funciones,
y si transmiten sensacion o movimiento o alguna otra cosa, de esa manera podria entenderse, en efecto,
qué facultades tienen al corazon como su sede en el cuerpo. Asi se podra determinar si el corazon es la
sede de la parte gobernante del alma. En 3.5.2-8, insiste en que el método para determinar la sede
organica del logistikon es examinando las propiedades y atributos de las partes organicas principales en el
cuerpo y examinar qué pasa cuando se alteran sus actividades, ya sea presionando, infringiendo heridas, y
examinando que sucede con sus funciones. El segundo capitulo de este trabajo vuelve sobre estas
descripciones y su importancia para la argumentacion del médico.

" Es necesario distinguir entre el caracter “empirico” de la geometria euclidiana y el formalista de la
geometria contemporanea. Agradecemos esta diferencia sefialada por el Prof. Dr. Jorge Antonio Mejia
quien en una conversacion nos indicoé que “la geometria de Euclides tenia pruebas empiricas y para eso
utilizaba el compas y las cuerdas. Por ejemplo si una misma apertura del compas estaba en dos longitudes
y correspondia a una hipotesis se consideraba su prueba. No es lo mismo en la geometria contemporanea
que es formalista”. Desde este punto de vista es que Galeno toma como modelo la geometria de Euclides
para la medicina: la idea es que toda hipétesis que se sostenga en medicina pueda ser empiricamente
demostrable. Asi es como establece un limite entre la investigacion médica y la especulacién filoséfica
que le permite tomar distancia frente a la hipotesis platénica de la inmortalidad del alma. Sobre este
asunto volveremos en el primer capitulo de este trabajo.

8 Al respecto también es relevante: Lloyd, G. “Theories and Practices Of Demonstration In Galen”, en:
Frede, M & Striker G. (1996). P. 255-277. El segundo capitulo de este trabajo se detiene en este
presupuesto metodologico.
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dichas facultades era inseparable del conocimiento anatémico y fisiologico del cuerpo.
En su opinion, el criterio metodoldgico fundamental para comprender la fisiologia del
cuerpo son los experimentos anatdmicos con que se podria demostrar, empiricamente,
que existen diferentes facultades o causas de las actividades propias de un cuerpo
viviente; entre las cuales sobresalen algunas de vital importancia para optar por una vida
racional, como desear, experimentar emociones y deliberar. En su opinién, la educacion
de estas facultades, tradicionalmente una tarea encomendada a la filosofia, debia
apoyarse en un adecuado conocimiento del alma, que podia ser facilitado por una
investigacion médica o empirica del alma; y no solo en suposiciones filoséficas. Desde
este punto de vista, para el médico la medicina debia ser considerada una disciplina
auxiliar de la filosofia, pero esencialmente diferente de ella, debido a su caracter
experimental y al caracter demostrativo de sus afirmaciones. Podemos decir,
anticipadamente, que la investigacion de Galeno se basa en el supuesto segun el cual
desarrollar la excelencia en el alma, especialmente en las facultades antes mencionadas,
dependia de tener un modelo adecuado de la estructura funcional del alma.’ Este es,
precisamente, el objetivo primario de sus escritos sobre la naturaleza de las facultades

del alma 'y su relacion con el cuerpo.

El atractivo historico de los escritos de Galeno sobre la relacion entre psyche y
soma reside, en primer lugar, en su analisis critico de las doctrinas de Platon,
Aristoteles y del estoicismo antiguo, principalmente, de Crisipo de Solos. Y en segundo
lugar, en que ilustran el estado de las doctrinas heredadas sobre la naturaleza funcional
del cuerpo: la doctrina humoral de los tratados hipocréticos, los descubrimientos
anatémicos de Heréfilo y las doctrinas fisiolégicas de Erasistrato. *° Este conjunto de

tratados est4 conformado por las siguientes obras:™*

Sobre las doctrinas comunes de Hipdcrates y Platon (PHP),

® PHP 9.6.61-63, 9.7.7-8 y QAM 814.10-822.5.

19 Sobre la influencia de Heréfilo y Erasistrato, cfr. Hankinson. “Greek medical models of mind”
(Everson, 1991); Vegetti, M. “I nervi dell” anima” (Kollesch & Nikel (Hrsg.) (1993); Rocca (2003); Von
Staden, “Body, Soul, and Nerves: Epicurus, Herophilus, Erasistratus, the Stoics, and Galen” (Wright and
Potter, 2006). Sobre la influencia de la fisiologia humoral de los tratados hipocraticos: Lloyd, “Galen.
Hellenistics and Hippocrateans. Contemporary battles and past authorities”, en: Kollesch & Nikel (Hrsg.)
(1993).

11 Este es un conjunto pequefio de tratados, si tenemos en cuenta la vasta obra de Galeno que incluye
escritos sobre ramas de la medicina, l6gica y retérica. S6lo QAM esté traducido al espafiol, como se ve en
la bibliografia. Pero aqui citamos los tratados de filosofia moral en espafiol y usamos las abreviaturas con
que usualmente son citados. En este trabajo anexamos una traduccién nuestra de ambos escritos; para la
que tuvimos en cuenta las versiones francesa de Barras, Birchler y Morand (1995) y las inglesas de
Harkins (1963) y la de Singer (1997); apoyamos la versién al espafiol de estos textos en el texto griego
consultado en el TLG (Thesaurus Linguae Graecae. A Digital Library of Greek Literature.)
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Que las facultades del alma siguen los temperamentos del cuerpo (QAM),
Diagndstico y tratamiento de las pasiones del alma de cada uno (Aff. Dig.) y
Diagnoéstico y tratamiento de los errores*? del alma de cada uno (Pecc. Dig.)."

Los intérpretes no dudan del papel de Galeno como dialéctico y tedrico del
conocimiento, ni de la novedad de su método anatémico para la investigacion de un
problema tradicionalmente filosofico, en la antigliedad griega, como el de la naturaleza
del alma. Sobre esta cuestion, su obra principal es PHP, donde critica la concepcidn
estoica unitaria del alma (Crisipo de Solos, especialmente), y sus desaciertos cuando se
trata de explicar adecuadamente la diferencia entre juicios errados y pasiones del alma;
es decir, para explicar como logos y pathos'* son causas diferenciables de la accién
humana.’® El resto de escritos mencionados también son objeto de analisis pero de
forma secundaria, pues en su interpretacion la mayoria de los intérpretes buscan, ante
todo, determinar si son coherentes o no con la postura (modelo tripartito del alma) y
metodologia empirica (investigaciones anatomicas) del médico en PHP. Aunque los
tratados indicados pueden situarse en el contexto de los escritos sobre psicologia de la
accion, entre los intérpretes no hay unanimidad respecto de su relevancia en los debates

antiguos sobre el estatus de las emociones y el ideal de una vida conducida por la razon.

12 “Errores” es la traduccion de hamartemata. En Galeno, como en los estoicos, se refiere a los “errores
de juicio” y a “opiniones erradas”. En sentido estricto alude a fallas cognitivas del alma racional. Cfr.
Pecc. Dig. 5.59. De los errores morales y su relacién con las pasiones del alma nos ocuparemos en el
capitulo cuarto de este trabajo.

B3 A lo largo del trabajo utilizaremos estas abreviaturas para referirnos a estos escritos. Estos son los
tratados principales, pero también es importante la lectura de un conjunto de tratados filoséficos como los
que consultamos en Singer (1997), que serdn mencionados en su momento; el libro | de Sobre las
facultades naturales (Nat. Fac.), y los que han sido publicados en espafiol por la editorial Gredos como
Tratados filoséficos y autobiograficos (“Sobre mis propios libros”, “Sobre mis propias doctrinas”, y “Que
el mejor médico es también filésofo™). En “Sobre mis propios libros” Galeno indica en qué parte de su
vida se dedica a escribir estos tratados sobre el alma y los sitda entre las obras de corte filoséfico.

¥ A lo largo de este trabajo usaremos los términos griegos transliterados a su forma latina. Sélo en las
notas al pie, cuando sea necesario citar un pasaje en griego o adjuntar un término, conservaremos los
términos griegos. Esto nos facilita el manejo formal de este escrito.

1> Esto se refiere a que para Crisipo y el estoicismo antiguo, dado el carécter eminentemente racional y
discursivo del alma, no se pueden atribuir emociones, desde un punto de vista légico, a los animales y los
nifios pequefios. Ademas, esto tiene relacion con el ideal estoico de “extirpacion de las pasiones”, que
para algunos intérpretes es coherente con su ideal de eupatheia, es decir, no implica la extirpacion de
todas las emociones, pues una eupatheia es “simplemente el impulso de un hombre totalmente racional”
que incluye el trio canonico boulésis, eulabeia y chara (Inwood, 1985, p. 173-175). Pero para otros
intérpretes es indicio, incluso, de la negacion total de las emociones con el fin de que sea la razén la que
comande las esferas de la vida en su totalidad (Nussbaum 2003, p. 495; y 2008, p. 25). Como vemos no
hay un acuerdo entre los intérpretes al respecto. Para una posicion que defiende el lugar de las eupatheia
en la vida estoica remito a Inwood (1985, p. 127-181), Hadot (2009, p. 226-230); y a Frede titulado “The
Stoic Doctrine of the Afections of the Soul” (Shofield & Striker, 1985), p. 93-110. Por otro lado, el
intento por mostrar la coherencia interna en la filosofia de la mente del estoicismo lo encontramos en
Annas, J (1992): cfr. especialmente “The Soul and the Mind”, p. 37-70 y “Emotions”, p. 103-120.
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Algunos, como Hankinson,* afirman que Galeno contribuye efectivamente al
debate sobre el estatus y manejo de las emociones proponiendo un método
psicoterapéutico, aunque en su intento por conciliar doctrinas diferentes sobre esta
cuestion, descuide asuntos relevantes, por ejemplo, sobre la responsabilidad.’” Otros,
como Donini (1992),*® descartan que haya contribuido originalmente, o al menos
analiticamente, a los debates sobre libertad y responsabilidad. Y otros mas, como
Manuli, afirman que Galeno balbucea o sélo repite las doctrinas de aquellos autores con
quienes comparte afinidad intelectual.® En suma, entre las cuestiones que aln se

consideran como objeto de investigacion en los escritos de Galeno tenemos:

(1) La coherencia interna, desde el punto de vista metodologico, entre PHP y
QAM. Metodoldgicamente hablando hay una diferencia entre ambos tratados: el primero
apela al caracter demostrativo del conocimiento médico, apelando a datos empiricos
(anatémicos) que sustentan la tesis de que hay mas de una facultad del alma (la
racional). Pero el segundo, QAM, es un tratado especulativo y filoséficamente complejo
porque propone una relacion causal entre el ejercicio de las facultades del alma y las
krasis 0 mezclas humorales del cuerpo. Pero por si solo no demuestra, su tesis principal:
que la dieta® debe tenerse en cuenta en la educacion para la virtud. En QAM Galeno
identifica las facultades animicas y la composicion humoral del cuerpo como causas de

la accidn y de ciertas disposiciones a actuar; ademas, con base en este supuesto subraya

16 «Actions and Passions: affection, emotion and moral self-management in Galen’s philosophical
psychology”. En: Brunschwig & Nussbaum (1993), P. 184-222.

7 Sobre todo desde el punto de vista de la ética aristotélica que es la que més lo influencia. Cfr. Ibidem, p.
215.

'8 En: Aufstieg und Niedergang der rémische Welt. Teil II: Principal. Band 36. 5. Teilband. Berlin-New
York 1992. p. 3483-3504; especialmente p. 3503-3504. A conclusiones semejantes llega en su articulo
“Psychology” (Hankinson, 2008), cuando sostiene que “Galeno no ofrece una discusion sobre voluntad y
responsabilidad moral y libertad humana, como la que se encuentra desde el tiempo de Carneades y
Alejandro de Afrodisia. Ni tampoco se interesa en esos asuntos. La posicion de Galeno, que se ve a si
mismo como filésofo, no es desdefiable pero no supera a sus contemporaneos en nada. Es mas apegado a
la tradicion que un innovador. Se espera mas de sus argumentos que lo que ellos mismos ofrecen”. Cfr.
especialmente p. 202.

¥ «Galen and Stoicism”. En: Kollesch & Nikel (Hrsg.), (1993). Cfr. p. 55-56.

0 | a “dieta” no se refiere solamente a la nutricién. En los tratados médicos hipocraticos se refiere a
“forma de vida”, que incluye algo mas que habitos alimenticios. La dieta se refiere a un conjunto de
practicas diarias concernientes al cuidado de la salud como: bafios, ejercicios, masajes y, por supuesto, a
la alimentacion saludable. Cfr. Thivel. “L"évolution du sens de DIAITA” (Lépez F., 2000), especialmente
p. 30-35, donde ademas se recogen los sentidos de esta palabra en los tratados hipocraticos (género de
vida, decision, gobierno, ocupacién, habitos), se citan las fuentes y su relacién con Tpo@T), que puede
ser entendida como “alimentacion o nutricién” y como “educacién”. El tratado hipocratico que concede
mayor importancia a la dieta es “Sobre la medicina antigua”, porque su autor explica el origen de la
medicina antigua en relacién con la dieta. Un andlisis de este argumento lo encontramos en Mejia Escobar
(1993), quien hace un estudio detallado sobre el triple origen de la medicina “cientifica o racional”: la
cocina, los rituales magicos de los templos dedicados a Asclepio (Esculapio) y las doctrinas filoséficas de
los primeros cosmologos.
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que si bien compartimos las mismas facultades del alma, tendemos a actuar, desde
nifios, de modo diferente. Para el médico, esta diferencia depende causalmente de las
constituciones organicas o mezclas humorales de los drganos en que se ubican las

facultades del alma.?*

(2) La pertinencia de una investigacion sobre la fisiologia de las facultades del
alma y sus sedes (archai) en el cuerpo para la filosofia moral o practica. Los intérpretes
cuestionan la originalidad de los planteamientos de Galeno en sus tratados sobre las
pasiones y los errores del alma; y se preguntan si en ellos se propone un método
relevante, desde el punto de vista moral, sobre la terapia de las emociones y los errores

de juicio, que esté conectado con el ideal antiguo de vida buena.
2. Hipotesis de esta investigacion

Consideramos que los tratados de filosofia moral (Aff. Dig. y Pecc. Dig.) habrian
de ser estudiados examinando si sus planteamientos conservan alguna relaciéon con la
fisiologia del cuerpo descrita por Galeno en PHP y con la tesis segln la cual la dieta es
una variable importante en la educacién del alma, propuesta en QAM. Esta perspectiva
nos permitiria corroborar la importancia filosofica de estos tratados; mas si tenemos en
cuenta que para Galeno la psicologia (entendida como investigacion sobre el alma) es
parte de la filosofia moral?® y que el discurso moral debe apoyarse en una concepcion
de la naturaleza humana; en este caso, del alma humana. En esa medida, el
conocimiento de nuestra naturaleza precisa de la medicina ademas de la filosofia; con
ese proposito, el médico pretende investigar la naturaleza humana recurriendo a la
anatomia y a la fisiologia humoral. Esta es la razén por la cual sus tratados de filosofia
moral son inseparables, desde el punto de vista filosofico, de la explicacion “fisioldgica
y anatomica” del alma. Aunque en estos tratados el médico mantiene una visién
tripartita de las funciones del alma, su objetivo es trazar una comprension unificadora de

las causas de la conducta humana y mostrar, a través del analisis de casos concretos, la

*! Este planteamiento tiene dos antecedentes: por un lado, la fisiologia humoral hipocratica de tratados
como “Sobre la naturaleza del hombre”, “Sobre la enfermedad sagrada”, “Sobre la medicina antigua” y
“Alires, aguas y lugares™; y, por otro lado, la biologia de Aristételes. Para el Estagirita la individualidad
proviene de la materia. Al respecto recomendamos Partes de los animales (PA), libro segundo, 646210-
646b10 (sobre los niveles de composicion de la materia); Generacion de los animales (GA), libro quinto
(sobre los atributos accidentales) y Metafisica (Metaph.) 1026b20-1027220 (de la materia como causa de
los accidentes).

22 Cfr. PHP 9.6.7-14y 9.9.9-11.
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imposibilidad de optar por una vida orientada racionalmente sin una debida educacion

de habitos y juicios.”®

Para Galeno la razdn, las emociones y los deseos son funciones naturales del
alma pero, por naturaleza, la primera debe regular al resto. Este supuesto es el nucleo
de su método filoséfico de educacion del alma, que consiste en un proceso de
autoexamen y reconocimiento de conductas relacionadas con opiniones equivocadas
sobre sucesos que escapan del control del individuo. El objetivo de dicho autoexamen
es persuadir al interesado sobre la necesidad de modificar sus creencias sobre bienes y
males que son la base segun la cual un sujeto elige y actda. En consecuencia, este
método apunta a cultivar habitos adecuados para vivir en sociedad que incentivan el

mejoramiento moral del individuo y de la comunidad de la que hace parte.

El atractivo de estos tratados consiste precisamente en los parametros que
proponen para el auto-diagndstico y tratamiento de las pasiones o emociones excesivas,
entendidas como impulsos de la facultad irracional que dependen, causalmente, de
juicios de valor errados relacionados con modelos educativos inadecuados sobre la
administracion de la propia vida. En esta medida, Aff. Dig. y Pecc. Dig. proponen una

higiene del alma.

Es importante aclarar que en PHP Galeno establece una separacion ontoldgica y
metodologica entre pasiones y errores que contrasta con la psicologia monista de
Crisipo de Solos. No obstante, en los tratados sobre las pasiones y los errores del alma
encontramos que la terapia de las pasiones no es posible sin una terapia de las opiniones
sobre el “bien” y, menos aun, sin un entrenamiento del entendimiento y de nuestra
capacidad de asentir frente a las opiniones propias y ajenas para reconocer las
semejanzas entre argumentos verdaderos, falsos y probables. En general, la terapia de
las pasiones apunta a la modificacion de nuestras reacciones impulsivas con base en la

evaluacion de nuestros juicios de valor sobre lo que nos afecta o acaece,?* y sobre la

2 El andlisis de “habitos” y “juicios”, objeto de los tratados de filosofia moral, tiene que ver con la
divisién entre virtudes morales y virtudes intelectuales de la ética aristotélica. EI dominio de la accién
involucra tanto la educacion de las formas habituales de reaccionar ante los eventos de la vida diaria
como el entrenamiento de la facultad de razonar y de distinguir entre opiniones verdaderas, falsas y
probables. De alli la importancia de escribir dos tratados separados aunque tematicamente inseparables
sobre la educacién del alma. Cfr. Singer (1997), p. 411-412.

24 Este es el sentido amplio de “pathos”: “lo que nos afecta o sucede”. También es una palabra que puede
traducirse como “enfermedad”. Galeno la usa, ademas, para hablar de una de las funciones o actividades
(energeia) naturales o propias del alma: las emociones. Aunque en sentido amplio también se traduce
como “pasion”. Cuando se traduce como “enfermedad” es importante considerar que equivale a la falta de
equilibrio entre los componentes del cuerpo, y no a una disposicion desequilibrada del cuerpo; seria mas
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forma en que debemos reaccionar frente a las circunstancias. E incide sobre la
capacidad evaluativa de nuestros juicios: pues las pasiones, entendidas como
movimientos excesivos causados por una facultad irracional en nosotros, influyen en
nuestros juicios de valor. Asimismo, la modificacion de los errores de juicio incide
sobre nuestras reacciones emocionales frente a las circunstancias. Galeno, toma como
“juicios errados” aquellas falsas opiniones en las que consentimos sin someterlas al
tamiz de nuestro entendimiento. En parte, por falta de entrenamiento de la facultad

racional y, en parte, por una debilidad del alma.?

Con base en las observaciones anteriores, el objetivo principal de esta
investigacion es profundizar en las pautas terapéuticas de las pasiones del alma, y su
relacion con los errores de juicio, propuestas por Galeno en sus tratados morales.
Nuestra hipétesis es que en estos tratados hay una propuesta psicoterapéutica
relevante para los debates sobre el mejoramiento moral y la aspiracion a una vida buena
en la antigliedad, que merece mayor atencion, desde un punto de vista filosofico, en el
marco de los debates actuales sobre la relacion entre razén y emocién; donde
normalmente se tiene en cuenta a Platon, Aristdteles, o a las escuelas helenisticas como
el Estoicismo, pero no se mencionan los tratados morales del médico de Pérgamo.
Como apunta Nussbaum (2008), toda reflexién moral debe partir de esta relacién, pues
ni la naturaleza humana ni su psicologia pueden ser bien entendidas si se descuidan las
emociones 0 se descartan ante el imperativo de una ética normativa exclusivamente

inspirada en una concepcion reduccionista del hombre como ser racional por excelencia.

Consideramos que Galeno merece ser tenido en cuenta a este respecto no solo
por el testimonio doxografico de sus tratados o para evaluar la correccion o
incorreccion de su interpretacion sobre los filésofos que critica, sino para juzgar cuanto
dice sobre la naturaleza de la racionalidad humana y de su aspiracion a una vida

virtuosa. Creemos que en la base médico-filoséfica de su propuesta terapéutica, estriba

bien el efecto de dicho desequilibrio. -Al respecto cfr. Inwood (1985), p. 127-128; y “Emotions” en:
Annas (1992), p. 103-20.

%% La “debilidad” del alma para el médico no se limita a una falta de entrenamiento de la racionalidad,
sino que también alude a la constitucion humoral del cuerpo que puede predisponer a la debilidad del
logos, méas aln si no se pasa por un entrenamiento necesario para fortalecer las actividades racionales
como la discriminacion racional de bienes y males. En este proceso tendrian cabida la gimnastica del
alma que consiste en aprender a escuchar y seguir discursos, repetirlos, analizarlos; pero también
prescripciones dietéticas que incluyen el cuidado del cuerpo y en esa medida, el cuidado del alma. El
capitulo tercero de este trabajo se ocupa de estos asuntos.

2 “psjcoterapia”, como lo indica el sentido etimolégico del término se refiere a “terapéutica del alma”.
Hacemos esta salvedad para indicar que no usamos este término ni en sentido psicoanalitico ni en el
sentido en que pueda ser usado en la medicina moderna.
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la novedad de una propuesta psicoterapéutica cuyos limites deben ser establecidos en
este trabajo. Nos referimos, por ejemplo, a si en ella subyace una concepcion del bien
que explique la necesidad de optar por una vida conducida por la razon, que Galeno
considere como “la vida saludable del alma”. O si consigue explicar, explicita o
implicitamente, las formas en que se relaciona la capacidad de juzgar con la capacidad
de reaccionar, es decir, la relacion entre razon y experimentar emociones. Por lo pronto,
podemos admitir que para Galeno, como para Platon y Aristoteles, una vida buena no es
la que se consigue con la satisfaccion continua de apetitos desmedidos o deseos
incontrolables, sino una ordenada por la razon en acuerdo con emociones saludables. En
opinidn de Galeno, la “higiene” del alma es un camino continuo de reconocimiento de
las diferentes facultades de nuestra naturaleza, conforme a las cuales se puede explicar
el comportamiento humano. Consideramos que en Galeno hay indicios de una
evaluacion unificadora de nuestra naturaleza que incluye, como Aristételes pero con el
soporte de su investigacion médica, el componente emocional de nuestra racionalidad
sin incurrir en una identificacion entre logos y pathos. Ese reconocimiento seria el
fundamento para delinear los criterios que definen una vida saludable del alma, sin
suprimir deseos y emociones, pero exigiendo una relacion comprensiva con estos otros
aspectos de nuestra naturaleza. Las emociones deben integrarse en la vida diaria porque
solamente pueden ser comprensivamente dominadas si se les reconoce como causas de
la accion humana. EI beneficio que obtenemos de tal reconocimiento es librarnos de su
tirania. En esa medida, la liberacidn de las “pasiones” no supone la “extirpaciéon” de las
emociones sino el reconocimiento de su quantum de exceso (rasgo “pasional”) y su

integracién comprensiva en el conocimiento de los limites de nuestra racionalidad.

3. Estructura de la tesis

En cada uno de los tratados de Galeno podemos identificar contextos de
discusion precisos, aunque interconectados. Asi que en cada una de sus obras sobre el
alma, Galeno tiende a darle preponderancia a un enfoque, ya sea filosofico, psicoldgico,
bioldgico y moral. En cada uno de sus escritos discute y analiza, y en algunos casos
critica, concepciones heredadas y a veces propone puntos de vista para el tratamiento de
los problemas. Por esta razon, podemos clasificar cada uno de los tratados que nos

ocupan de la siguiente manera:
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(1) PHP: contexto psicolégico. En esta obra se conjugan la fundamentacion
filoséfica y la discusion psicologica, es decir, la discusion sobre la naturaleza tripartita
de las funciones del alma. Galeno evallua la psicologia monista del estoico Crisipo de
Solos, intentando fundamentar anatdbmicamente el modelo tripartito del alma, propuesto
por Platén; concluyendo, a modo de tesis, que las pasiones se diferencian causal y
fisiolégicamente, de los errores del alma. Esta tesis tiene una fundamentacion anatomica
teniendo en cuenta que las partes del cuerpo que son arché de las pasiones, son
diferentes de las partes del cuerpo que son arché de los errores. EIl camino para
justificar esta diferencia ha sido la investigacion de las funciones de las partes del
cuerpo en las que el alma tiene su sede. Por tanto, de la investigacion anatomica de las

funciones del cuerpo se deriva una “anatomia” del alma.

(2) QAM. El contexto biologico. En este tratado Galeno se basa en dos
planteamientos centrales de la biologia aristotélica para afirmar que la sustancia del
alma racional es la mezcla humoral del cerebro. Estos dos presupuestos son: (2.1) la
concepcion del alma como forma del cuerpo y (2.2) la discriminacién entre niveles de la
materia propuesta en el libro segundo de Partes de los animales (PA). Con base en
ellos, Galeno plantea dos tesis, una “fuerte” y una “débil”: la “fuerte” es que la
sustancia del alma racional es la mezcla humoral del cerebro, donde ella tiene su sede; y
la débil, que aunque esa no sea su sustancia, el alma racional se ve dominada (ayudada
o impedida) por las mezclas humorales del cuerpo. La justificacion de esta tesis, sin
embargo, no se apoya en investigaciones experimentales como las de PHP; por tanto,
evaluar su significado y limites, exige la lectura de otros tratados de Galeno.

(3) Aff. Dig. y Pecc. Dig. El contexto moral. En estos libros Galeno se apoya en
la tradicion heredada con que dialoga; especificamente en los mismos autores con
quienes discute en otros tratados. En ellos mantiene el modelo tripartito del alma y la
concepcion del alma como conjunto de las facultades del cuerpo viviente; ademas, se
vale de categorfas de la psicologia estoica®’ para proponer un método de diagnéstico y
terapia de las pasiones y los errores del alma. Estos tratados son el punto de partida y de
llegada de esta investigacion, que pretende juzgar la relevancia moral de la propuesta
psicoterapéutica, y preventiva, de Galeno.

2" Nos referimos al ideal de “extirpar” las pasiones, pero no las emociones en general (apatheia). Apunta
a “corregir” las pasiones; al ideal de eupatheia o de tener buenas pasiones; y a la concepcién de la virtud
como salud del alma y de los vicios (kakia) como “enfermedades” del alma. En el capitulo cuarto de este
trabajo nos ocuparemos de la relacion de Galeno con el estoicismo, en concreto, con las concepciones de
Séneca el joven.
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Los contextos de discusion identificados definen la estructura de este trabajo,

como puede verse en la

siguiente tabla:

La fundamentacién fisiologica de la psicologia moral en Galeno de Pérgamo

Contexto rector de la

Autor relevante

discusion

Obra de Galeno

Capitulo

Presupuestos filo

Primera seccion:
soficos y criterios metodolégicos de la investigacion fisiolégica del alma

requisitos indispensables
para optar por una vida
conforme a parametros de
medida.

psicologia moral, de corte
platénico-aristotélica de
Galeno.

Séneca: De ira, Tratados
morales, Cartas.

los errores del alma de cada
uno.

Fundamentacién Platon PHP IX Primero
filosofica (seleccion de didlogos para | Sobre mis propias doctrinas
examinar el “platonismo” | Que el mejor médico es
matizado de Galeno) también filésofo
Psicologia. La critica de la | Crisipo de Solos. [PHP II-1ll: la sede del | Segundo
psicologia “monista” (fragmentos  citados  por | hégemonikon 0 principio
Galeno) rector del alma
PHP 1V-V: las pasiones y los
errores del alma
PHP VI: relevancia de la
facultad nutritiva del alma
Sobre las facultades
naturales (Nat. Fac.), libro I.
Segunda seccién:
Especulacién filosofica y psicologia moral: la educacién del alma
La biologia aristotélica: | Aristoteles: Sobre el alma|QAM Tercero
la fundamentacion | (de An.) - libro 1l y I1ll|Seleccion de otros tratados
bioldgica de la tesis fuerte | (seleccidn); Partes de los| para fundamentar las tesis de
de Galeno animales (PA), libro I1. QAM.%
Dietética del alma vy |Relacion y diferencia entre | Aff. Dig. Cuarto
medicina preventiva: la|modelo estoico del alma y | Diagnostico y tratamiento de
educacion de las | modelo tripartito del alma, | las pasiones del alma de cada
emociones y el | propuesto por Galeno. Puntos | uno.
entrenamiento del|de  convergencia  entre | Pecc. Dig.
entendimiento como | psicologia moral estoica y | Diagndstico y tratamiento de

Hemos dividido este trabajo en dos secciones, como lo sugiere su titulo. En la

primera presentamos la fundamentacion filoséfica y médica, de la investigacion sobre

el funcionamiento del alma; y de la distincion galénica entre pasiones y errores de

juicio. En esta seccion analizamos la discusion galénica de la psicologia de Crisipo. En

la segunda seccion exponemos la fundamentacion bioldgica de las tesis especulativas

%8 Entre los tratados seleccionados tenemos: Sobre las mezclas, Sobre los humores, Sobre la buena
constitucion, Sobre la mejor constitucion de nuestro cuerpo, Sobre los lugares afectados y Sobre las
enfermedades y sus sintomas. De estos tratados nos ocuparemos en el capitulo tercero de esta

investigacion.
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sobre el carécter retroalimentativo de la relacion entre las facultades del alma y los

componentes humorales del cuerpo.

Ya que Galeno pretende fundamentar, y conserva en sus investigaciones sobre el
alma, el modelo tripartito del alma, el primer paso de este trabajo es determinar en qué
medida Galeno sigue las tesis de Platon sobre el alma, méas aun si tenemos en cuenta la
complejidad de sus planteamientos al respecto en los didlogos. Y a continuacion,
examinamos los presupuestos que conducen la investigacion sobre el alma en PHP, con
el fin de corroborar si existe 0 no un lazo entre este tratado y los escritos morales del
médico (Aff. Dig. y Pecc. Dig.). Este camino exigid, sin embargo, un analisis
cuidadoso de las tesis de QAM, como requisito indispensable para poder entender por
qué en dichos escritos Galeno no da recomendaciones sobre la nutricion que serian
relevantes para el mejoramiento moral. A continuacion presentamos un breve esquema

de los capitulos de nuestro trabajo:
Capitulo 1- El platonismo matizado de Galeno

El objetivo de este capitulo es establecer la fundamentacién filoséfica de la
investigacion galénica del alma. ¢En qué consiste el platonismo de Galeno? ¢Cuales son
los criterios para llamarlo “platonico” y cudles los criterios que lo separan del nucleo
central de la doctrina platonica sobre el alma, es decir, de la suposicién de su
inmortalidad? La clave esta en determinar los diversos matices de los planteamientos de
Platén concernientes a la relacion entre alma y cuerpo, que encontramos en algunos de
los dialogos donde se discute la relacion entre medicina y retérica; disciplinas que

tendrian como tarea curar, por separado, el cuerpo y el alma.
Capitulo 2- PHP. Anatomia y Fisiologia del alma

Galeno discute las causas de las pasiones y errores del alma en medio de una
critica frontal a los que, como Crisipo y Aristoteles, sostienen que el corazén es la sede
del principio rector del alma o hégemonikon. Como el objeto de este capitulo es analizar
las causas de la distincion entre pasiones y errores como actividades diferentes del alma,

los libros relevantes de PHP son

a. Libros 2-3: donde Galeno pretende demostrar que el cerebro es la sede del
principio rector del almay que el corazon es el arché del alma emocional (thymoeides).
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b. Libros 4-5: donde Galeno busca demostrar que las pasiones y errores del alma
son acciones diferentes que precisan de una explicacion separada desde el punto de vista

fisiolégico y anatomico.

Capitulo 3. QAM. EI feedback entre las facultades del alma y las mezclas

humorales del cuerpo

En este capitulo se evaltan las tesis fuerte y débil de QAM vy la influencia de la
biologia de Aristdteles en la concepcidn del alma como el conjunto de las facultades del
cuerpo. Este concepto facilita la comprension de una supuesta relacion retroalimentativa
entre almay cuerpo gracias a la cual tiene sentido decir que la dieta puede influir en el
caracter de los individuos y en sus predisposiciones a actuar. El objetivo de este capitulo
es analizar los limites (y el caracter) del materialismo de Galeno, argumentar las
razones por las cuales no se le puede tildar de determinista y por qué la educacion del
alma implica el cuidado del cuerpo.

Capitulo 4. La educacién del alma: medidas terapéuticas y preventivas

El propdsito primero del dltimo capitulo es evaluar si hay una propuesta
psicoterapéutica en Galeno y cuéles son sus limites. Consideramos que su propuesta
estd fuertemente influenciada por los lineamientos de la ética aristotélica en cuanto a la
busqueda de pardmetros adecuados para la eleccion de una vida segun la medida de la
razon, cuya actividad se nutre, indispensablemente, del impulso de las emociones y los
deseos. Este enfoque permitira finalmente comprender por qué la propuesta ética de
Galeno no desemboca en la extirpacion de las emociones sino que se basa en una vision
naturalista de las facultades del alma, gracias a la cual ninguna funcién de nuestra
psique debe ser eliminada sino, mas bien, orientada por la razon cuando ésta ha sido

previamente entrenada.

Si la tesis sobre la relacion intrinseca entre razén y emociones resulta no
verificable, el objetivo de esta investigacion se reduciria, desde el punto de vista
filoséfico, a comprender la coherencia entre los escritos de Galeno reconocidos por su
importancia metodoldgica y demostrativa, y los escritos de caracter mas especulativo o
filosoficos. Aunque, como pretendemos mostrar, en Galeno se combinan investigacion
experimental y especulacion filosofica constituyendo una mezcla atractiva, por lo
menos, para investigar un problema de vieja data en filosofia, nos referimos a la

naturaleza del alma racional y su relacion con el cuerpo; dicho de otra manera, la
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naturaleza y limites del ejercicio de nuestra aclamada racionalidad. Esta cuestion se
traduce en la pregunta por la relacion y diferencia (cuando se admite) entre razon y
emociones, que se deriva, en el caso de la filosofia antigua, de la pregunta por la
diferencia entre la causa de las pasiones y la causa de los errores de juicio; en suma, se
trata de la pregunta por el tratamiento de los condicionantes naturales de las facultades
del alma que no pueden ser comprendidas, por lo menos desde el punto de vista médico-
filoséfico propuesto por Galeno, sin remitirnos a la naturaleza de las partes del cuerpo

involucradas en su funcionamiento.

Al analizar los escritos de Galeno sobre el alma, nuestro propdsito no es
reconstruir con exactitud un cuerpo de doctrinas galénicas o defender la articulacion de
un sistema meédico-filosofico al que podriamos llamar “galenismo”. Nuestro proposito
es menos ambicioso: buscamos trazar, hasta donde sea posible, una estructura
argumentativa entre sus obras sobre el alma, partiendo de que la finalidad del médico es
encontrar pautas adecuadas para la educacion de sus facultades. Teniendo esta finalidad
en mente, podemos imaginar que este proposito dirigio la investigacion que podria
haber culminado, tentativamente, con la elaboracion de sus dos escritos morales.
Precisamente Diagndstico y tratamiento de las pasiones del alma de cada uno y
Diagndstico y tratamiento de los errores del alma de cada uno, son el punto de partida
y de llegada de este trabajo. En él queremos articular unitariamente su contenido, sus
propuestas terapéuticas, identificando su sustento filos6fico-médico y su conexion con

los otros escritos sobre psyche y soma.

Este trabajo exigié comprender primero su modelo de alma, la relacién que
establece entre sus facultades y los constituyentes del cuerpo; cuél fue la motivacién
filoséfica que justificaba su investigacion y los diversos contextos a que debiamos
remitir sus puntos de vista. Este enfoque permitié observar menos una coherencia
absoluta y la solucion definitiva de un problema filoséfico, que las variaciones de un
pensamiento activo sobre un problema cuya solucion, en parte, podria ser resuelta desde
una perspectiva médica. El caracter ecléctico y no absolutamente concluyente de su
indagacion no le resta, sin embargo, consistencia filosdfica ni ilacion a sus

planteamientos.?

» Este es el enfoque que consideramos més apropiado y se nutre, por supuesto, de la linea de
interpretacion propuesta, para las obras de la antigiiedad, por el Prof. Pierre Hadot en sus escritos sobre la
filosofia antigua. Cfr. especialmente Hadot (2009), p. 213.
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Cap. 1. El platonismo matizado de Galeno de Pérgamo

“Al menos una cosa puedo afirmar sobre todos los que han escrito y escribiran, y que
dicen saber de lo que yo cultivo, bien porque lo recibieron de mi, bien porque lo
descubrieron ellos mismos: segin mi parecer, no es posible que ninguno de ellos
entienda nada sobre la materia, y de seguro que no hay ni habra jamas un escrito mio
sobre estos temas, pues no pueden ser formulados de ningin modo, a la manera de
otros saberes, sino que solo tras mucho trato y convivencia con esta materia,
repentinamente, como la lumbre que brota de una chispa, surge este saber en el alma
y se alimenta ya por si mismo””. *

Introduccién

Entre los intérpretes® que se han ocupado de discernir el platonismo de Galeno
ninguno se ha detenido a analizar las vertientes internas de la psicologia de Platon. La
intencidn de los autores que se han dedicado con mayor o menor profundidad a explorar
en qué medida se puede tildar de “platonico” al médico de Pérgamo, ha sido, en primer
lugar, identificar los puntos comunes entre los planteamientos de ambos autores sobre el
alma, especificamente en relacion con el modelo tripartito; y, en segundo lugar, explicar
si Galeno es 0 no coherente con su pretendido platonismo ya que no asume una postura
definitiva sobre la cuestion de la ousia o esencia del alma. Ya sea por posturas
epistemoldgicas o debido a una actitud agndstica, para los intérpretes el médico no

responde la cuestion de si el alma es mortal o inmortal.

Quizé la mejor manera de explorar el platonismo de Galeno sea examinar las
variables internas de la psicologia de Platon. Solamente en esa medida podremos juzgar

con mayor rigor los rasgos de su platonismo y comprender las pautas metodologicas que

%0 Carta VII. 341b7-d2. En: Platén. Protagoras. Gorgias. Carta Séptima. Introduccion, traduccion y notas
de Francisco Javier Martinez Garcia. Madrid: Alianza. 1998. P. 285.

31 Hemos consultado articulos y capitulos de libros donde se discute el platonismo de Galeno. Estos textos
no analizan los detalles de la psicologia de Platon, con excepcién del capitulo de Piegaud (2006),
dedicado a este tema, la tendencia general es enumerar los puntos comunes y las razones por las cuales
Galeno no acepta la inmortalidad del alma debido a que resulta no demostrable. Las fuentes consultadas
son: Hankinson, “Soul and body in Galen” en King (2004); De Lacy (1972), y “Le platonisme de
Galien” en: Piegaud (2006), p. 41-70. Lloyd analiza la relacion de Galeno con Platon e Hipocrates y los
supuestos puntos comunes entre ambos autores tal como Galeno lo expone en PHP, en “Galen.
Hellenistics and Hippocrateans. Contemporary battles and past authorities” en Kollesch & Nikel (Hrsg.)
(1993). Ademas se encuentran algunas observaciones sobre el platonismo de Galeno en “La utilizacién de
Platon y Aristoteles en los escritos tardios de Galeno” (Garcia-Ballester, 1971); “Galeno e la filosofia”
(Donini, 1992); “Motivi filosofici in Galeno” (Donini, 1980); “Galen “s medical Works in the context of
his biography” (Garcia-Ballester, 2002); y en Tieleman, “Galen’s Psychology” (Barnes & Jouanna,
2003).

[21]



lo distancian de su maestro; sustentando, ademas, que la psicologia de Galeno no se
reduce al modelo platonico tripartito del alma. Estas dos razones exigen el analisis de

algunas de las vertientes principales de la reflexién sobre el alma en Platon.

La psicologia de Platon es compleja y variopinta debido a las creencias
religiosas, miticas y epistemoldgicas que la sustentan. La pregunta por la naturaleza del
alma recorre toda su obra y es inseparable de cuestiones epistemoldgicas, como el tipo
de conocimiento distintivo del alma racional, y de cuestiones éticas, como la accién
moral responsable y el ideal de una vida buena. Pero Platon no tiene formacion en
medicina ni en anatomia y esto explica la diferencia de perspectiva y de interrogantes
entre él y el médico de Pérgamo. Galeno difiere de su “maestro” tanto en el caracter
empirico de sus investigaciones como en los problemas que pretende resolver en sus
escritos sobre el alma.** Las primera dificultad con que nos enfrentamos cuando nos
preguntamos cual es la razén por la que podemos llamar “platénico” a Galeno es
identificar los criterios epistemolégicos que le impiden aceptar el nucleo principal de las
doctrinas psicoldgicas de Platon, es decir, la inmortalidad del alma y la concepcion de

que cuerpo y alma son entidades ontolégicamente diferenciables.

Si tenemos en cuenta que Galeno comenta pasajes especificos de los dialogos de
Plat6n® que le sirven para reafirmar sus puntos de vista, entonces notamos que es
relativamente facil identificar el eslabén de la cadena que une un punto de la psicologia
de Platén con la perspectiva filosofica que motiva la investigacion empirica de Galeno.
Pero lo que nos interesa cuando hablamos del “platonismo matizado” de Galeno es
delimitar los criterios que explican la divergencia entre la psicologia de ambos autores
para poder juzgar con mayor claridad la coherencia interna de la perspectiva filoséfica
de Galeno. Este paso nos permitira identificar el enfoque del médico antes de presentar
su psicologia, cuya base es la investigacion fisioldgica de las partes del cuerpo en que
tienen su sede las facultades del alma, gracias a las cuales podemos hablar de virtudes y

vicios morales. Segun el médico, estas funciones o disposiciones a actuar no son

%2 Un ejemplo es la cuestion de la sede del principio rector del alma o hégemonikon, que es el primer
problema que Galeno discute en PHP I-111. Esta cuestion explica su confrontacidn con Crisipo de Solos
pero también con quiénes sostienen que la sede del principio rector es el corazon como Aristoteles y
Praxagoras.

# Principalmente de Republica, Timeo y Fedro. Aunque nunca sefiala los pasajes que toma sino sus obras.
Excepto cuando se refiere a los libros de Republica. En  Sobre mis libros Galeno indica cuéles son los
libros que ha escrito sobre Platon. Cfr. cap. 13 (Martinez, 2002) que en la edicién francesa corresponde al
capitulo 16. Cfr. Boudon-Millot, (2007) (trad.) Galien. Introduction générale. Sur I’ordre de ses propres
livres; Sur ses propres livres; Que I"excellent médecin est aussi philosophe. Tome I. Les belles lettres.
Paris. P. 170-171.
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apropiadamente explicadas con el modelo unitario de las funciones del alma defendido
por Crisipo; porque ignora hechos anatomicos y fisioldgicos sin los cuales no se puede
comprender la naturaleza del alma, especificamente hechos relacionados con los
Organos en que se asientan funciones del alma como pensamiento, emocion y deseo. El
recurso a la anatomia y el intento de comprender la fisiologia de los 6rganos de los
cuales dependen las actividades del alma permite decir que Galeno se sirvio,
parcialmente, del modelo tripartito de Platon. Y que su psicologia no puede ser

comprendida Unicamente con referencia a este modelo.

Por estas razones consideramos que la mejor manera de determinar los
lineamientos platonicos de la investigacion de Galeno es examinando primero los
diversos matices de los argumentos de Platon, cuya complejidad exige mayor atencién
antes de juzgar el “platonismo”- del médico de Pérgamo. Mas si tenemos en cuenta dos
cuestiones relevantes: la primera, que éste no acepta, como médico e investigador
empirico, que se pueda conocer demostrativamente la inmortalidad del alma; y la
segunda, que desde la perspectiva de la filosofia practica Galeno descarta la relevancia
de saber si el alma es inmortal 0 no para una investigacion sobre las virtudes del alma 'y

la forma de entrenarnos en ellas.®*

Para cumplir con este proposito nos parece indicado sefialar los argumentos que
Platén presenta al comparar el cuerpo y el alma cuando intenta discernir la naturaleza de
la segunda en algunos de sus dialogos; y analizar los argumentos relacionados con los
ejes principales de su psicologia: nos referimos a dualismo, inmortalidad y triparticion.
Esto nos permitird comprender las ventajas del modelo tripartito del alma para la
investigacion de Galeno. Este camino requiere evaluar la relacion de Platon con la
medicina antigua, concebida como arte de curacién del cuerpo. Si tenemos en cuenta
que tanto el médico hipocratico como el filésofo buscaron comprender, aunque con
fines diversos, la naturaleza humana, parece conveniente utilizar esta via para apreciar
la complejidad de la psicologia platonica antes de discernir los matices del platonismo
de Galeno. EI camino que proponemos es doble y caracteristico de la psicologia moral
antigua ya que los discursos éticos de la antigiedad griega y helenistica se
construyeron sobre la base de una reflexion sobre la naturaleza humana que resulta

inseparable de la medicina y la filosofia de ese periodo. Y nos recuerda la mutua

%% Nos ocuparemos de este asunto en la seccién de este capitulo sobre Galeno.
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influencia entre medicina y filosofia en la antigliedad griega y helenistica; un buen

ejemplo de esta interaccion son los escritos sobre el alma del médico de Pérgamo.

Pero retornemos a Platon. Para él la medicina es un modelo inspirador® y en los
dialogos tempranos se sirve de analogias entre el objeto de la medicina y el objeto de la
retorica filosofica, para establecer las pautas de una apropiada educacion del alma y del
tratamiento o therapeia de sus enfermedades o males.*® En efecto, la analogia entre
medicina y retorica le permite a Platén concebir la retérica como “medicina del alma”.
Este es el contexto rector en que Platdn, buscando aclarar la naturaleza del alma, utiliza
el lenguaje con que los médicos hipocraticos hablaban del cuerpo para su reflexion
filoséfica sobre el alma. Recordemos que habla de “tipos” de alma, “partes” del alma,
“enfermedades” y “males” del alma;*” y del “equilibro” y “proporcién” de sus partes
como condicion necesaria para su virtud o excelencia. Tal como los médicos de su
época hablaban de tipos de constituciones o de naturalezas o de cuerpos, y partes del
cuerpo, para explicar sus estados de salud y enfermedad.*® Es bien sabido que Platén
utiliza en sus didlogos ejemplos de las artes para sustentar algun aspecto de la
argumentacion, pero no todas las referencias a la medicina son ejemplificaciones. A

diferencia de otros artesanos, el médico tiene por objeto no solamente el

% Pplatén retoma el método de la medicina como via para reflexionar sobre la naturaleza del alma. Entre
los autores que exploran la relacién de Platon con la medicina antigua tenemos: Vegetti (1995); el
capitulo dedicado a la medicina como paideia de Jaeger (1957, p. 783-829), y la primera parte de
Bourgey (1953). Observation et experiénce chez les medecins de la collection hippocratique. Paris:
Libraire philosophique J. Vrin, especialmente p. 27-36. Ademas consultamos numerosos articulos de
revista entre los que destacamos los de Joly (1961, 1981) y el de Jouanna (1987). Asi como “The birth of
the western medical art” (Grmeck, 1998), especialmente p. 68-71.

% En su libro Terapias del deseo, Nussbaum (2003) hace una evaluacién de los discursos éticos
inspirados en analogias médicas sobre la salud, la enfermedad del cuerpo y la importancia del caso
particular. Y presenta la importancia de estas analogias en la ética de Arist6teles y en los discursos éticos
de las escuelas helenisticas (Epicureismo, Escepticismo y Estoicismo principalmente). Pero no se detiene
a examinar el recurso que hace Platon de estas analogias. De hecho presenta la aspiracién al bien como un
fin desvinculado de las necesidades y los intereses reales humanos. Cfr. Nussbaum (2003), p. 37-38 y 40.
En nuestra opinién ya en Platon el recurso a la analogia entre la medicina y la retdrica permite la
indagacidn sobre la naturaleza del alma y la psicologia moral de Platon no se reduce a una concepcion del
Bien como algo ajeno a nuestra naturaleza finita y diversa. Desde este punto de vista es que nos parece
apropiado analizar la relacion de Platén con la medicina antigua hipocratica.

% Aqui enumeraremos algunos ejemplos, pero sobre estos aspectos nos detendremos en la primera
seccion de este capitulo. De “tipos” y “partes” del alma habla por ejemplo en Republica 435c, 440e7
(tipos o especies) y 442b4-c, 444b3 (partes). En Timeo 69e-70e y en Fedro 246b se habla de “tipos” de
alma. Ademas habla de enfermedades del alma en Timeo 86b y de sus males o bienes en Carmides
156¢6.

% Nos referimos a los siguientes tratados hipocraticos: Sobre la medicina antigua (capitulos 3-6, 8,10-11
y sobre todo el capitulo 20), Sobre la naturaleza del hombre (capitulos 4-8). Y Aires, aguas y lugares, un
tratado que analiza los tipos de constitucion y de caracter segun las caracteristicas de los lugares en que
vivimos (tipos de agua, de vientos, situacion geogréfica, tipos de leyes, etc.). Estos tratados los hemos
consultado en la edicion de Gredos, excepto el tratado Sobre la naturaleza del hombre, que no esta
traducido por Gredos. Pero lo hemos consultado en la version de Jones (1967). Hippocrates. Vol 4.
Harvard University Press. London. p. 1-41.
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embellecimiento del cuerpo sino el cuidado de su proporcion o medida y de su
bienestar. Adicionalmente, para este filésofo el estado del cuerpo influye en la
disposicion hacia una vida buena o hacia una vida miserable como lo dice Sécrates en

Gorgias 505a 'y en Timeo 86bss.

Segun el criterio elegido para analizar la relacion entre Platon y la medicina
antigua, los didlogos relevantes son Carmides, Gorgias y Fedro. En los dos primeros se
subraya, con matices, la importancia de la salud del alma para la vida orientada al
conocimiento del bien. A esta conclusion llega Platon tras hacer analogias entre los
estados de salud y enfermedad del cuerpo y los estados de salud y enfermedad del alma
sobre todo en Gorgias, donde compara el papel de la medicina para el cuerpo con el de
la retorica no adulatoria para el alma. Porque la salud, la belleza del alma y la accion
moral dependen de un proceso de educacion y de inteleccion de la ley y de la justicia.
La retorica es para Platon una herramienta educativa y psicagdgica cuyo fin seria
cultivar el amor por la accién virtuosa de la que depende directamente un género de
vida orientado a la justicia y la busqueda del bien. Esta tesis sobre la relacion entre “la
salud del alma y la salud del cuerpo” y “saber vivir”, se menciona con diferentes grados
y matices en los didlogos nombrados. Y el aspecto comun entre ellos son los paralelos
que podemos encontrar entre alma y cuerpo debido, por supuesto, a la analogia

propuesta por Platdn entre retdrica y medicina.*

Por otro lado, encontramos mas correspondencias entre salud-belleza,
enfermedad-fealdad, deseos del cuerpo y del alma en otros dialogos donde Platén
presenta el modelo tripartito del alma, pero en un contexto que no remite a la analogia
entre medicina y retorica sino a un discurso cosmoldgico, politico y mitico. Me refiero
a Timeo, Republica IV y VIII-IX y a una seccion de Fedro. Por esta razon, debemos
analizar estos dialogos pero en el contexto de la discusion sobre triparticion, dualismo e
inmortalidad. Con este segundo grupo al que tenemos que afiadir Fedon, delimitamos el

grupo de los didlogos que son pertinentes para nuestro analisis de la psicologia de

% Encontramos en Joly (1961) una postura analoga sobre la importancia de los paralelos entre cuerpo y
alma, pues como veremos no se debe limitar la posicion de Platén sobre el cuerpo al Fedén y a otros
pasajes de sus diadlogos donde aparece expuesto claramente un dualismo entre cuerpo y alma. Aunque el
cuerpo se opone al alma y, segun el dialogo, sea menos real que ella y esté mas cerca del “no-ser”, e
incluso aunque llegue a ser comparado con una tumba, el cuerpo es capaz de dejarse dirigir bien por el
alma, de estar en armonia con ella, de ser digno de ella. Como apunta Joly (1961, p. 437), en Leyes 728d
Platén nos sefiala que el cuerpo es la tercera cosa digna de estima, luego de los dioses y del alma. Esto
puede explicar los frecuentes paralelos entre cuerpo y alma que estan estrechamente relacionados con los
paralelos entre medicina, moral y politica.
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Platén. Logicamente nos vemos enfrentados a la limitacion®® de no poder pronunciarnos
sobre mas didlogos de Platon desde donde podriamos haber juzgado también otras
variantes de su psicologia, pero consideramos que el camino elegido es por lo menos
suficiente para evaluar con mayor rigor los matices del platonismo de Galeno, objetivo
principal de este capitulo. Este es un “paso obligado” y necesario para examinar los
resultados que describe Galeno de su investigacion empirica y filosofica sobre el alma,
en Sobre las doctrinas comunes de Hipocrates y Platén (PHP), objeto del préximo

capitulo.

Consideramos que el anélisis de los paralelos y analogias entre aspectos del alma
y del cuerpo como salud-belleza-equilibrio de componentes y enfermedad-fealdad-
desequilibrio de sus componentes, pone de manifiesto relaciones mas complejas entre
psyche y soma que las generalmente admitidas por quiénes tildan a Platon de “dualista”
radical. Desde ya podemaos intuir que si Galeno no admite la idea de la inmortalidad del
alma no es simplemente porque Platon sea un dualista convencido, ni porque Galeno
sea un materialista en sentido absoluto. Pero estos asuntos iran aclarandose sobre la
marcha. Al mismo tiempo, seria una ingenuidad negar que Platobn mantiene un
dualismo entre alma y cuerpo, ya que esta concepcién se basa en el supuesto
especulativo-religioso de que el alma es inmortal.** Pero peor atn seria pensar a Platén
simplemente  como un “despreciador del cuerpo”.** Por esa razén es preciso tener
presente las multiples concepciones de Platdn sobre el alma y su relacién con el cuerpo
e insistimos en que su psicologia no se reduce a un dualismo absoluto. Méas ain si

tenemos en cuenta que la reflexion de Platon sobre la naturaleza humana esta imbricada

0" Aunque intentamos justificar la escogencia de los diélogos, también queremos aclarar que en las
paginas siguientes no podemos afrontar la complejidad de cada didlogo en su totalidad. Por tanto nos
esforzaremos por ser consecuentes con el seguimiento propuesto aunque sabemos que quedaran por fuera
muchos otros aspectos presentes en los dialogos mencionados; pues este es un trabajo menos sobre Platon
que sobre Galeno. En el curso de las lecturas reconocimos la necesidad de presentar primero los matices
de la psicologia de Platon para poder comprender las ventajas del modelo tripartito en relacion con la
investigacion propuesta por Galeno.

* |as bases religiosas de esta idea se ven en los mitos con que Platén insiste en la trasmigracion de las
almas. Cfr. Fedro 248%-249d, Feddn 107c-114c, Gorgias 5232-526d, Republica X 614b-621d y Timeo
90ess. No obstante la idea de la inmortalidad del alma también tiene connotaciones epistemoldgicas que
aluden a un conocimiento al que solamente el alma accede cuando esta desencarnada del cuerpo como se
ve en Mendn 812-d y en Fedro 250ass.

*2 Esta idea supondria conformarnos con la imagen del cuerpo como tumba y prision del alma en Fedén.
Pero como lo veremos hay méas que esto en las imagenes usadas por Platon para hablar del cuerpo como
un “impedimento”.
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en el ideal ético de una vida buena, ya sea porque es la mas conveniente en si misma o

porque con ello se asegure una recompensa més alla de la vida terrenal.*®

El objetivo de este capitulo es doble: explorar una vertiente de la psicologia de
Platon para poder juzgar con propiedad los matices platonicos de la investigacion
medica de Galeno sobre el alma. Por esta razon lo hemos dividido en dos secciones: en
la primera exponemos las tonalidades de la psicologia de Platon con base en los
aspectos sefialados: (1) medicina y retorica y (2) dualismo, inmortalidad y triparticion.
Y en la segunda presentamos (3) los argumentos de Galeno que sustentan la posicién
metodoldgica de su investigacion médico-filosofica sobre el alma. Estos argumentos

son el eje desde el cual pretendemos comprender su platonismo matizado.
1. Medicina y Retdrica

En este apartado nos detendremos en el andlisis de los paralelos establecidos
entre cuerpo y alma, gracias a la analogia establecida por Platon entre medicina y
retorica, en tres didlogos: Carmides, Gorgias y Fedro.

1.1. Carmides*

(...) el cuerpo es al alma como el ojo a la cabeza, y la cabeza al cuerpo en su
totalidad, como la parte en relacion con el todo. (156d-157)

La pregunta por la Sophrosyne es el eje de este didlogo. Intervienen Sdcrates,
Critias y Carmides, el joven que es presentado por Critias ante Sdcrates con la excusa
de que éste, como un médico, podria curar su dolor de cabeza. La estructura dramética

del texto puede dividirse en tres partes:

Primera parte: el preambulo en el que tiene lugar el encuentro entre los amigos.
Aqui tiene lugar la primera pregunta de Socrates: ¢es Carmides sensato, tiene
sophrosyne?*

Segunda parte: la primera conversacion con Carmides.* Quien al ser

interrogado por Socrates se conforma con dar dos opiniones propias sobre cémo

* Cfr. por ejemplo Republica 614b-621d, Fedén 114c y Gorgias 526ess. Aunque en esto nos
detendremos més adelante sefialando los pasajes pertinentes.

* Seguiremos las traducciones de la edicién de Gredos citadas en la bibliografia.

#% 158¢: “Pero vayamos al asunto: si, tal como Critias dice, hay en ti sensatez y, en consecuencia, como
sensato te comportas, no necesitas los ensalmos de Zalmoxis ni los de Abaris el hiperboreo, sino que lo
que habria que hacer es darte ya el remedio para la cabeza. (...) Dime, pues, t0 mismo si tienes ya
bastante sensatez, como Critias piensa, o estas falto de ella”.

*® Entre 158e-162c.
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entiende la sophrosyne, que son descartadas rapidamente por Sécrates.*’ Finalmente en
161b da una tercera respuesta que ha escuchado de otro pero que, como lo deja ver el
dialogo en 162c-d, es de Critias: “bien podria ser la sensatez algo asi como ocuparse de

lo suyo”.

Tercera parte: la conversacion con Critias que abarca gran parte del drama.*® El
punto de partida es la tercera definicion de sophrosyne como “ocuparse de lo suyo” que
desencadena una larga disquisicion sobre su definicion.*® Pues en primer lugar es
necesario determinar si consiste en “ocuparse con cosas buenas o si consiste en su
creacion o produccién”.®® Esta definicién conduce cualitativamente a las siguientes: (1)
sensatez es ocuparse con buenas obras (163e-164?%); pero como un hombre sensato no
puede serlo sin saberlo, Critias sostiene entre 164e-165b que (2) la sensatez consiste en
el conocimiento de uno mismo. A lo que Socrates afiade que (3) si sophrosyne “es algo
asf como conocer, es claro que serfa un saber y un saber de algo”.>* En este momento
del diélogo se define el camino segun el cual parece apropiado discernir en qué consiste
la sophrosyne. Por tanto, si es una forma de conocimiento es necesario determinar cual
es su objeto y su utilidad practica. Ademas no podemos olvidar que desde el principio
se supone que quien tenga sophrosyne, sea cual sea su definicidn, no necesita un
tratamiento para los males de su alma. Pues de ella dependen, a su vez, los
padecimientos del cuerpo -como el dolor de cabeza del joven Carmides.>® Al final del
dialogo la conversacion no lleva a una conclusion definitiva sobre la cuestion ya que si
es una forma de conocimiento no parece cumplir con las condiciones propias de las

téchnai que utiliza Sécrates como ejemplo. Entra ellas, la medicina.

El pasaje relevante para nuestro analisis es precisamente el contexto en que

surge la pregunta por la sophrosyne. Donde se alude a la necesidad de cuidar las partes

" Sensatez como “hacer ordenada y sosegadamente” en 159b y como algo “comparable al pudor” en
160e.

“8 Desde 162d hasta casi el final del didlogo en 175b.

* Como dice Sécrates en 162%-b: “Entonces da la impresion de que estd hablando de enigmas quien
definio la sensatez como “el ocuparse de lo suyo”. Y en adelante esta definicion desencadena la discusion
sobre el sentido de esta frase.

%0 163e.

51 165css.

52 156ess-1572, donde Sécrates menciona lo que aprendié de un médico de la corte de Zalmoxis: “(...)
que no habia de intentarse la curacién de unos 0jos sin la cabeza y la cabeza, sin el resto del cuerpo; asi
como tampoco del cuerpo sin el alma. Esta seria la causa de que se le escapasen muchas enfermedades a
los médicos griegos: se despreocupaban del conjunto, cuando es esto lo que mas cuidado requiere, y si ese
conjunto no iba bien, era imposible que lo fueran sus partes. Pues es el del alma de donde arrancan todos
los males y los bienes para el cuerpo y para todo el hombre; como le pasa a la cabeza con los 0jos”.

%3 165%¢e y ss. Las caracteristicas de todo saber son: tener un objeto especifico de conocimiento y ser (il
(174d).
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del cuerpo solamente en relacion con la totalidad de la que hacen parte. Y de esa misma
manera debe ser emprendida la curacion del cuerpo, que no es independiente del estado
del alma, pues “es el alma lo primero que hay que cuidar al maximo si es que se quiere
tener bien a la cabeza y a todo el cuerpo. El alma se trata, mi bendito amigo, con ciertos
ensalmos y estos ensalmos son los buenos discursos, y de tales buenos discursos, nace
en ella la sensatez (sophrosyne). Y, una vez que ha nacido y permanece, se puede
proporcionar salud a la cabeza y a todo el cuerpo”.>* Tal como lo ha oido Sécrates de

un médico tracio de Zalmoxis, quien insistio en:

(1) la imposibilidad de tratar el cuerpo sin que sean tratados antes los males del

alma, pues ésta es el origen de los bienes y de los males del cuerpo.

(2) Los males del alma se curan con bellos discursos, con ensalmos.®® No
obstante, los buenos discursos que curan los males del alma resultan innecesarios

cuando el paciente tiene sophrosyne™.

Debido al dolor de cabeza de Carmides, Socrates quiere saber si el joven tiene
sophrosyne pero como éste no responde ni afirmativa ni negativamente, comienza a
interrogarlo para saber cobmo la entiende. Si el propdsito del didlogo s6lo fuera hallar
una definicion, entonces podriamos decir simplemente que es aporético ya que no
conduce finalmente a una respuesta precisa. Ni Carmides responde ni Critias logra
demostrar el contenido de sus respuestas. Critias define sophrosyne como: (1) ocuparse
de los propios asuntos (161d-164c); una definicion que adquiere 3 formas mas: (1.1)
saber de uno mismo (165%-166a); (1.2) saber de los otros saberes y de si misma (166c-
167%) y, finalmente, como saber (1.3) lo que se sabe y lo que no se sabe (167%). Pero ni
Sécrates ni Critias logran demostrar> cémo puede entenderse sophrosyne como un
conocimiento de este tipo ya que ésta no parece cumplir con las condiciones propias de

las disciplinas que se caracterizan de ese modo; pues las téchnai tienen un objeto

> 1572,

% La expresion en dativo es: EMWOATG, tal como aparece en la frase en 157a5.
Oepamevecdal 8¢ TV Yoxnyv Een, @ HaKapleET®AAlS TIoLY, T0¢ 8 EMMOGS TAVTUCT
ovg A0Yyoug  glval Tovg KaAovG:

%0 158b-c.

" En 172c-d, Sécrates admite que “Tal vez hemos estado buscando una cosa indtil. Se me ocurre esto
porque hay un par de cosas que me parecen sin sentido en la sensatez, si es que es asi como decimos.
Vamos, pues, a ver si podemos ponernos de acuerdo en que es posible que se dé un saber del saber y en
que aquello que, desde un principio hemos propuesto como sensatez, o sea el saber lo que se sabe y lo que
no se sabe, no lo dejemos de lado sino que lo aceptemos. Y aceptando todo esto, examinemos mejor, Si
asi delimitada, nos serd atil en algo. Porque lo que deciamos antes de que la sensatez seria un bien
inmenso, como guia de administracion de la casa y de la ciudad, no me parece Critias, que lo hemos
conjugado acertadamente”.
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definido de conocimiento y una utilidad practica. Hacia el final del dialogo® Sécrates
admite no haber podido responder a la pregunta debido a los caminos seguidos en la
indagacion, tal como fueron planteados por Critias cuando interpretd la sophrosyne
como una forma de episteme. Pero asume, sin haber podido alcanzar demostracién
alguna, que la sophrosyne es el mayor de los bienes y quien la tenga puede aspirar a la

salud del alma, la vida buena y a la accién justa, o sea, a la felicidad. *°

Es importante notar que el dialogo acaba justo como comienza, aludiendo a los
ensalmos como terapia posible para el alma enferma y que aunque no se pudo hallar una
definicién que permitiera comprender la importancia concedida por aquél medico tracio
a los buenos discursos o ensalmos, Sdcrates insiste en que la sophrosyne es “el mayor
de los bienes” porque garantiza la posibilidad de una vida feliz. Finalmente Carmides se
dirige a Sdcrates como un paciente hacia su médico, un médico para su alma, y no

renuncia a la invitacién con que se introdujo la pregunta principal en el dialogo.®

La pregunta que podemos hacernos al leer el pasaje principal, 156d-157c, donde
comienza propiamente la discusion, es por que la cuestion cardinal del dialogo surge
justo cuando se plantea una relacion fundamental entre la parte y el todo con referencia
explicita a la dependencia de las enfermedades del cuerpo respecto de las enfermedades
del alma. Precisamente cuando se traza un paralelo entre la potencia de la medicina
como método adecuado para curar los cuerpos y la potencia de los buenos discursos
como método adecuado para curar los males del alma. En 156¢-157c es evidente la
analogia entre los objetivos terapéuticos de la medicina y la retdrica, un arte del que
poco se adelanta en Carmides, excepto en relacion con el poder de las palabras bellas.
Un arte de las palabras-ensalmos Util para curar el alma de sus males y despertar en ella
la sensatez o sophrosyne. Aunque no se alcanza una “definicion”,** por la via de la
negacion el dialogo concluye que aunque no se obtuvo la demostracion de por qué la

sophrosyne es una forma de conocimiento de lo que se sabe y de lo que se ignora, si se

%8 175e: “(..) lo que pasa es que yo he planteado mal mis pesquisas, puesto que la sensatez es un gran
bien'y, si la posees, eres feliz”.

%9 1762 “puesto que la sensatez es un gran bien v, si la posees, eres feliz”. Pero antes ya ha planteado esta
idea en 173b-d.

80 176b: “(...) y en cuanto a mi mismo, Sécrates, pienso que estoy muy necesitado del ensalmo. No hay,
por mi parte, impedimento alguno para que me sometas a él, cuantos dias quieras, hasta que digas que es
suficiente”.

%1 Sobre como interpretar los didlogos que no tienen conclusion explicita remitimos a “El diélogo
filosdfico” en Koyré, A. (1966). Introduccion a la lectura de Platdon. Madrid: Alianza.
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puede asumir que la sophrosyne implica un conocimiento de “si”, de lo malo, lo bueno

y lo bello, que contribuye al alcance de la felicidad.

Ahora bien, ;cual es la importancia del pasaje principal de Carmides, 156e-
157b, para comprender las relaciones entre alma y cuerpo y sus estados de salud y
enfermedad respecto de la vida buena y la felicidad? No podemos olvidar que de la
sophrosyne depende la salud del alma, de la que depende, a su vez, la salud del cuerpo.
Carmides se ubica, como se sabe, entre los primeros didlogos de Platon, es decir, entre
los llamados “didlogos socraticos” caracterizados en general por la bisqueda de una
definicidn para las virtudes. Respecto de nuestra indagacion sobre el alma y su relacion
con el cuerpo en Platén, es necesario hacer algunas precisiones sobre la complejidad
conceptual presente en otros dialogos y ausente en Carmides. Podemos notar que en

este dialogo:

(1) No hay un punto de vista dualista explicito respecto de alma y cuerpo quiza
porque tampoco hay una argumentacion sobre la inmortalidad del alma; y, por ende,
tampoco se adscribe al alma un conocimiento propio cuando esta separada del cuerpo,

nos referimos al conocimiento de lo inteligible.

(2) No se pretende ahondar en la naturaleza del alma: si es diferente del cuerpo,
si es una unidad o un conjunto de partes y cuél es la relacién entre ellas si las hubiera. O

si una parte es mejor que la otra y a cual podemos llamar “sensata”.

(3) No se encuentra tampoco un intento por demostrar que hay un mejor tipo de
vida que otro, aunque se insista claramente en que quien posea sophrosyne amara las
cosas bellas, la justicia, evitard los vicios y podra aspirar a conducir apropiadamente

sus asuntos privados y publicos.®?

Pero pese a su menor grado de complejidad o quiza por eso mismo, es el Unico
dialogo donde Plat6n establece un punto de vista sugestivo que no hallamos en ningun
otro didlogo (con excepcion quizas de Timeo), sobre el par “alma”-“cuerpo” como una
totalidad inseparable en cuanto a sus estados de salud y enfermedad: uno que podemos

63 «

Ilamar, siguiendo a Robinson (1970)°° “monismo psicologico” pues se refiere al cuerpo

62 171d-1722.
% Robinson (1970), p. 5.
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como una “parte” del alma. En este contexto “alma” y “totalidad del hombre” son

sinénimos o al menos parecen intercambiables.®

De acuerdo con la analogia establecida en 156 d-157a, el cuerpo es al alma
como el 0jo a la cabeza; y la cabeza al cuerpo en su totalidad, como la parte en relacién
con el todo. EIl razonamiento inherente a la analogia establecida en 156d-e es que asi
como el ojo y la cabeza no son dos entidades independientes,® el cuerpo, a su vez, no es
independiente del alma que lo abarca como totalidad y sin ella carece de significado o
funcién. Segun Robinson (1970), decir que “la persona es la suma total del cuerpo mas
el alma es un absurdo como decir que la cabeza es igual al ojo mas la cabeza o que el
cuerpo es igual a la cabeza mas el cuerpo”.® Pero en este pasaje tampoco se identifica
el alma con un “yo” real e independiente del cuerpo que goce de una existencia
sustancial adicional a éste. Sino que la destruccion y/o enfermedad del uno implica la
destruccién y/o enfermedad del otro. EI hombre total en Carmides no equivale a la suma
aritmética de alma y cuerpo, porque el paralelismo establecido entre las partes y la
totalidad del cuerpo y el cuerpo respecto del alma, pone de manifiesto que la influencia
del alma sobre el cuerpo es como la de la cabeza sobre los 0jos. Y que si se busca la
fuente de los problemas es necesario empezar por la cabeza en relacion con los ojos. Asi
que en el caso de los males del cuerpo es preciso empezar por tratar el alma, como se
dice en 157%7.

Platon acentla en este pasaje que el principio de toda terapia de las
enfermedades del cuerpo es el diagnostico sobre el estado del alma; cuya terapia
depende, cuando no hay sophrosyne, de los buenos discursos 0 ensalmos que encantan
el alma a través de un largo proceso de aprendizaje. Y los discursos pueden, como se
dira en dialogos como Fedro 271d,%" dirigir las almas hacia el bien. Es decir, los habitos
de vida y de pensamiento pueden ser transformados favorablemente por los buenos

discursos. Bien podemos anotar que esta es una concepcidon que se mantiene en la

% Robinson (2000) p. 39-40. De acuerdo con Robinson en este dialogo se sugiere una relacion entre alma
y cuerpo como de “mutua implicacion” o podriamos decir “relacion reciproca”. Una explicacion que se
aleja de una explicacion dualista de psyche y sdma. Pues se nos dice que el cuerpo es parte del alma como
el 0jo, de la cabeza y la cabeza, del cuerpo. Pero Platon solamente en Timeo afiadira algo al respecto ya
desde un punto de vista fisioldgico. Pues regularmente sostiene entre psyche y sdma una relacion dualista.
% Pues el cuerpo sélo tiene una funcién en relacién con el alma, como la cabeza respecto de la totalidad
que la abarca, es decir, el cuerpo. Y por tanto el uno resulta inteligible a la luz de su intima relacion con el
otro.

%°Cfr. p. 6.

®7 «“pyesto que el poder de las palabras se encuentra en que son capaces de guiar las almas, el que pretenda
ser retorico es necesario que sepa, del alma, las formas que tiene, pues tantas y tantas hay, y de tales
especies, que de ahi viene el que unos sean de una manera y otros de otra”.
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antigtiedad helenistica donde la terapia del alma depende de una transformacién de las
creencias por medio de discursos ejemplarizantes. El poder curativo de la palabra se
mantiene. Y este es el tono de escritores como Séneca® o de los tratados morales de

Galeno.

Podemos concluir que en Carmides el alma se refiere a la persona, a una
totalidad de la que el cuerpo es parte. Y a esa totalidad adscribimos afecciones como el
dolor de cabeza, actividades intelectuales como el aprendizaje y actividades morales
como la disposicion a actuar conforme al bien. Este “yo” complejo no se reduce
tampoco al cuerpo ni al hélito de vida que segun las antiguas creencias, expuestas por
ejemplo en la Odisea de Homero, salia al momento de la muerte. Pero tampoco se trata
meramente de un alma desencarnada. Sino que el “yo” al que apunta el cuidado de si
mas adelante cuando se discuta qué es la sophrosyne, se refiere al hombre en su
totalidad, alma y cuerpo mutuamente implicados. El problema es que Platén en ningln
otro didlogo explora las implicaciones de esta sugerencia novedosa. Solamente en
Timeo retoma este tipo de relacion reciproca entre almay cuerpo pero desde una Optica
que apunta mas claramente al dualismo entre ambos, como se vera en la segunda parte

de esta seccion.

Sobre este mismo pasaje encontramos una interpretacion méas restringida y en
parte opuesta a la de Robinson. En opinién de Macdonald (2004)% aunque en este
dialogo no se intente demostrar la inmortalidad del alma, la alusién a Zalmoxis si puede
apuntar a una primacia del alma sobre el cuerpo debido a sus posibles nexos con la
tradicion pitagérica. Del alma depende la salud del cuerpo, razén por la cual éste podria
ser interpretado como un aspecto afiadido ya que si el alma tiene sophrosyne el cuerpo
estara saludable y la vida sera mejor vivida. La alusion a Zalmoxis nos remite a rituales
tracios sobre la creencia en la inmortalidad del alma y la vida mas alld de la muerte y
pone el énfasis en el cuidado del alma para la vida recta inspirada en el conocimiento

del bien. Con miras, por supuesto, a la felicidad. Este ideal compromete la salud del

68 Cfr. Nussbaum (2003). Este es uno de los ejes de su libro, el poder curativo de las palabras para el
tratamiento de filoséfico de las pasiones. Nussbaum dedica el capitulo once (“Séneca y la célera en la
vida publica™) al andlisis del estilo y contenido de Sobre la ira. Y realza el uso de los ejemplos vy el
recurso a la escritura de obras literarias (tragedias) para el examen del exceso y pérdida de integridad del
sujeto que estd bajo el efecto de una pasién. Esto explica el recurso a las cartas o escritos dedicados a
alguna persona en especial que vincula al lector con la reflexion que dichos escritos proponen; ademas de
la importancia de los ejemplos.

59 Cfr. p. 41.
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cuerpo y del alma, pero sobre todo el cuidado del verdadero “yo” que seria el alma que

sobrevive a la corrupcion del cuerpo.

Robinson (1970) y Macdonald (2004) no sélo coinciden sino que difieren.
Coinciden en sefalar que el alma es la referencia principal en el pasaje en que se
establece una relacion intrinseca entre los males de una parte del cuerpo y su totalidad
con los males del cuerpo y el alma misma: el alma es la referencia principal para el
tratamiento de las enfermedades del cuerpo. Ademas, el estado saludable o vicioso
(enfermo) del alma es punto de referencia obligado para reflexionar sobre la posibilidad
de la vida buena y las condiciones necesarias para alcanzar la felicidad. Pero Robinson
y Macdonald difieren en la Optica con que evaluan este pasaje. Por un lado, Robinson
analiza los alcances de la analogia apuntando a que alma y cuerpo son inseparables
como partes de una unidad que no es divisible numéricamente. Por otro lado,
Macdonald insiste en que la referencia a Zalmoxis introduce un matiz que le permite a
Sdcrates extraer la conclusion de que el alma se cura con bellos discursos. Y afiade que
si tenemos en cuenta la relacion que histéricamente se ha establecido ya en Herodoto
entre Zalmoxis y Pitagoras, entonces tiene que admitirse que en este pasaje se insinda la
primacia del alma sobre el cuerpo pues su cuidado precede el del cuerpo y supone la
creencia de que el alma sobrevive al cuerpo en que encarna.’® Por estas razones, para
Macdonald este pasaje ya involucra la creencia en la inmortalidad del alma que se
opone a la corruptibilidad del cuerpo. De alli la necesidad de cultivar sophrosyne en el
alma con bellos ensalmos. En suma, sin armonia en el alma no puede haber armonia

entre alma y cuerpo.

Consideramos que ambas interpretaciones apuntan con agudeza a dos aspectos
fundamentales que resultan de los paralelos establecidos entre alma y cuerpo entre 156-
157a: (1) la relacion reciproca entre alma y cuerpo y entre sus estados de salud y
enfermedad que no pueden ser ni apropiadamente comprendidos ni tratados por
separado, tal como lo acenttia Robinson. (2) El alma se perfila ya como una entidad
diferente del cuerpo, una que lo abarca como la totalidad a la parte y de la cual
dependen incluso sus padecimientos. En esta medida, nos parece notable el énfasis
puesto por Macdonald en la alusion a Zalmoxis en 156e. Un recurso dramatico que no
parece accidental ya que en 1572-b se nos indica que aunque alma y cuerpo puedan

pensarse como una totalidad, el alma ya se perfila como la que conduce al cuerpo y

" Ibidem, p. 40-41.
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como referencia principal de la argumentacion,”* como veremos también a continuacién

en Gorgias.

1.2. Gorgias

Yo creo que al buen orden del cuerpo se le da el nombre de “saludable”, de donde se
originan en él la salud y las otras condiciones de bienestar del cuerpo. (...) Y al buen
orden y concierto del alma se le da el nombre de normay ley, por las que los hombres
se hacen justos y ordenados; en esto consiste la justicia y la moderacién. Lo aceptas o
no? Sea.

De Sécrates a Calicles, 504 c-d

¢Hay un nexo tematico entre Carmides y Gorgias respecto de la relacion
medicina-retérica? ¢Hay en Gorgias un elemento adicional al encontrado en Carmides
acerca del alma y su relacién con el cuerpo? Antes de responder estas preguntas

haremos unas breves anotaciones sobre la estructura dramatica de este dialogo.

Comparado con Carmides, Gorgias es un dialogo mas largo y complejo.
Muchos son los asuntos que trata y consta por lo menos de tres conversaciones.’
Ademaés la segunda y la tercera conversacion pueden subdividirse en secciones o0 giros
mediante los que Socrates intenta persuadir a sus interlocutores, Polo y Calicles. La
pregunta inicial con que comienza el dialogo sobre la utilidad de la retdrica desencadena
un discurso sobre dos cuestiones principales: (1) la importancia politica de la retérica
por la que Sécrates aboga, que difiere de la forma de retdrica practicada por Gorgias,
Polo y Calicles.” Y (2) la necesidad de tener una vida moralmente buena o encaminada

™ “Es del alma de donde arrancan todos los males y los bienes para el cuerpo y para todo el hombre;
como le pasa a la cabeza con los 0jos. Asi pues, es el alma lo primero que hay que cuidar al maximo, si es
que se quiere tener bien a la cabeza y a todo el cuerpo. El alma se trata, mi bendito amigo, con ciertos
ensalmos y estos ensalmos son los buenos discursos, y de tales buenos discursos nace en ella la sensatez.
Y una vez que ha nacido y permanece, se puede proporcionar salud a la cabeza y a todo el cuerpo”
(156ess-157h).

"2 Entre: Socrates-Gorgias (449°-461a), Scrates-Polo (461b-481a) y S6crates y Calicles (481c-522e).

"3 Esta cuestion se introduce cuando Sécrates pregunta a Gorgias cuél es el objeto de conocimiento de la
retérica en 449d. Y sobre qué objeto ejerce su eficacia en 4518 Pues su proposito es persuadir en los
tribunales y en las asambleas sobre lo justo y lo injusto, como se comienza a plantear en 454b-c. La
diferencia entre el arte de la retdrica que Sdcrates defiende y el de los otros es que debe basarse en el
conocimiento y no en la creencia, como para Gorgias en 4552 Sobre el poder de la practica de la retérica
segln Gorgias, cfr. 456%-457c. Y ademas el arte de la retdrica, cuyo objeto son los discursos sobre lo justo
y lo injusto, tiene un papel pedagdgico, como lo afirma Socrates en 459d-e: “;Respecto a lo justo y lo
injusto, lo bello y lo feo, lo bueno y lo malo, el conocimiento de la retérica se encuentra en la misma
situacion que respecto a la salud y los objetos de las otras artes, y , desconociendo en ellas qué es bueno o
malo, qué es bello o feo y qué es justo o injusto, se ha procurado sobre estas cuestiones un medio de
persuasion que le permite aparecer ante los ignorantes como mas sabio que el que realmente sabe, aunque
él no lo sepa? /O bien es necesario que quien tiene el propdsito de aprender la retdrica posea estos
conocimientos y los haya adquirido antes de dirigirse a ti? Y en caso contrario, td, que eres maestro de
retorica, ¢prescindiras de ensefiar a tu discipulo esto, que no es funcion tuya, y haras que ante la multitud
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al bien,” no sélo por su utilidad para una vida humana que aspira al conocimiento y
préctica de las virtudes, sino para “después” de la muerte.” En Gorgias Socrates discute
con Gorgias, Polo y Calicles pero solo alcanza a convencer en algunos casos a Gorgias
y Polo, quiénes, al admitir ciertas premisas, se ven obligados a aceptar ciertas

conclusiones sobre:

(1) que es mejor actuar justamente que injustamente (y sufrir la injusticia que

cometerla),
(2) que es mejor recibir el castigo para las malas acciones que evitarlo y

(3) que el hombre injusto no puede ser feliz. Ni necesariamente el hombre feliz

es el méas poderoso, ni el mas poderoso es quien tiene mejor juicio.”®

Por otro lado, con Calicles no llega a ningun acuerdo parcial. Y éste se limita a
dejar que Socrates termine la conversacion asintiendo a lo que propone pero sin dejarse
persuadir en nada respecto de lo que, en nuestra opinion, es el tema principal del
didlogo. Nos referimos a la eleccion entre dos géneros de vida: el que aspira al bien y el
que aspira a la satisfaccion de los deseos y al placer sin considerar su dafio o0 provecho.
Para Socrates es mejor optar por el primero y cultivar las artes que propenden al bien
del cuerpo y del alma, en lugar de optar por el segundo (aquel por el que aboga
Calicles) y llevar una vida dedicada a la satisfaccion de deseos que siembran las

enfermedades mas grandes en el alma:’’ la maldad, la injusticia, la ignorancia y el

parezca que lo sabe, cuando lo ignora, y que pase por bueno sin serlo? ;O te sera completamente
imposible ensefiarle la retorica si previamente no conoce la verdad sobre estas materias? COmo es esto
Gorgias?”. Sobre estos asuntos discutira Sécrates con Polo, desde 4602,

" Este segunda cuestion se introduce en 487e-488? cuando Sécrates le dice a Calicles “Es el mas bello de
todos, Calicles, el examen de estas cuestiones sobre las que ti me has censurado: como debe ser un
hombre y qué debe practicar y hasta qué grado en la vejez y en la juventud. Pues si en algo yo no obro
rectamente en mi modo de vivir, ten la certeza de que no yerro intencionadamente sino por mi
ignorancia”. El resto del didlogo es una coda entre la posicion de Calicles (492?) y la de Sécrates, quien
no logra convencerlo, sobre que es mejor vivir segun la virtud que satisfaciendo sin cesar los deseos.
Como se ve entre 493% y 499b, donde Calicles termina por decirle a Socrates que “Hace tiempo que te
escucho, Socrates, asintiendo a tus palabras y meditando que, aunque por broma se te conceda cualquier
cosa, te agarras contento a ella como los nifios. Como si ti creyeras que yo, o cualquier otro hombre, no
juzgo que unos placeres son mejores y otros peores”. Socrates en enfatico en que es necesario examinar
dos géneros de vida, examinar en qué se diferencian y cual de los dos debe preferirse en 500d.

> Como dice Sécrates, es preferible vivir una vida actuando virtuosamente que con injusticia. Con ello se
obtiene ademas una recompensa futura cuando se juzgue el estado del alma ya separada del cuerpo. Cfr.
5252 y ss. Sobre como Platén combina dos puntos de vista sobre la virtud, uno religioso (la idea de la
recompensa futura en una morada feliz para los que han actuado con justicia) y el otro filosofico
(practicar la virtud es un bien en si mismo), cfr. “Tripartition and inmortality” en Robinson (1970).
Robinson analiza el uso de ambos puntos de vista en Fedon y Republica, principalmente entre p. 128-130.
"° 4802-481b.

" Tal como lo expone Sdcrates entre 477b-478b, los males (kakia) o enfermedades (n6sos) del alma son:
maldad (kakia), injusticia (adikia), ignorancia (amathia) y desenfreno (akolasia).

[36]



desenfreno. Un camino que no conduciria a la felicidad tal como es entendida por
Sécrates.”® Pues en su opinién “el que quiera ser feliz debe buscar y practicar, segun
parece, la moderacion y huir del libertinaje con toda la diligencia que pueda, y debe
procurar, sobre todo, no tener necesidad de ser castigado; pero si él mismo o algln otro
de sus allegados o un particular o la ciudad necesita ser castigado, es preciso que se le

aplique la pena y sufra el castigo si quiere llegar a ser feliz”.”

Pero retornemos a la pregunta con que comenzamos: ¢cual es la relacion
tematica, si la hay, entre Carmides y Gorgias? Consideramos que es precisamente la
pregunta por las condiciones necesarias para una vida recta y la importancia de la salud
del alma y del cuerpo para ese fin. El hilo conductor de Gorgias no es solamente la
pregunta por las caracteristicas de la retérica filosofica y su relevancia politica sino la
justificacidn de por qué es mejor elegir vivir segun parametros morales que cultiven la
salud o belleza del alma, en lugar de elegir los vanos placeres® del alma y del cuerpo.
La pregunta por la utilidad de la retdrica permite a Socrates, convencido de que una
vida orientada al conocimiento y practica de las virtudes es mas provechosa, mostrar
que la retérica tradicional no es un arte. Y los argumentos son extraidos de la
comparacion entre la cosmética y el adorno del cuerpo con la falsa retérica.®! Estos
tienen un aspecto comun porque el falso arte de embellecer los discursos, como la
cosmética y su técnica para encubrir los defectos del cuerpo, maquilla y adorna las
opiniones de la mayoria para hacerlas “ver” como conocimiento, para encubrir ante los
tribunales al que no sabe y hacerlo pasar por quien si sabe (472a). Y permite evadir el
castigo para los que actlan injustamente (481%). Y para Sdcrates esta practica que
permite que lo no bello se vea como bello y lo injusto como justo, no es un arte sino
parte de la adulacién. En este sentido la culinaria y la cosmética son al cuerpo como la

retorica y la sofistica al alma. Este es el punto de vista desde el que Sécrates explica a

"8 Cfr. 527°-d. La felicidad para Socrates es un estado de salud, equilibrio, en el alma (506e-507d) que
solo se consigue practicando la justicia y las demas virtudes (527¢). La conversacién con Polo da indicios
de ello en 470e, 478e y ss. Pero este punto de vista alcanza su punto mas algido en la conversacion con
Calicles en 506d-e cuando Sdcrates es quien habla solo y reafirma que la mejor condicion del alma es el
concierto y orden que le son propios. Pues un alma concertada es un alma moderada y buena, que obra
con justicia respecto a los hombres y con piedad respecto a los dioses. Pues solamente quien obra bien es
;gliz y afortunado, como afirma Sdcrates entre 5072-c. a un Calicles que no quiere discutirle ya nada
507d.
8 Scrates distingue entre tipos de placeres, entre Gtiles y provechosos o buenos y los indtiles y
perjudiciales o malos. Y esta distincion subyace a la previamente establecida entre las verdaderas artes
que buscan con base en el conocimiento de su objeto, su salud y bienestar o bien, y las préacticas de la
adulacion que no conocen el objeto de que se ocupan y solo buscan disimular el mal estado del cuerpo y
del alma, respectivamente, tal como lo afirmar en 5002-b.
81 465b.
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Polo que la retorica tal como ha sido tradicionalmente usada es parte de la adulacion
(kolakefa)® del alma porque no se basa en el conocimiento de su objeto (el alma) y
busca el placer sin juzgar su beneficio.®® Es una practica de la apariencia que encubre
las enfermedades y deformaciones del alma bajo la apariencia de un estado saludable.
Nada mas nocivo, segun Sdcrates, que una actividad que maquilla enfermedades del
alma como la injusticia, la ignorancia y cosas de este tipo.2* Pues si los males del cuerpo
son la debilidad, la enfermedad y la deformacion, los defectos y deformaciones del alma
son la injusticia y la ignorancia, causas de las acciones injustas. ® El eje de este

argumento lo encontramos en 463b:

“Me parece, Gorgias, que existe cierta ocupacion que no tiene nada de arte, pero que
exige un espiritu sagaz, decidido y apto por naturaleza para las relaciones humanas;
Ilamo adulacion a lo fundamental de ella. Hay segln yo creo, otras muchas partes de
ésta: una, la cocina, que parece arte pero que no lo es, en mi opinidn, sino una practica y

una rutina. También llamo parte de la adulacion a la retdrica, la cosmética y la sofistica,

cuatro partes que se aplican a cuatro objetos”.®

Como hemos visto, la evaluacion socratica de la retorica tradicional es resultado
de la comparacién critica entre las formas aparentes de cuidado del cuerpo y las que
aparentemente contribuyen al cultivo del alma. Conforme a estas observaciones
podemos corroborar una estrecha relacion tematica entre Carmides y Gorgias respecto
del vinculo necesario entre la parte y el todo, si tenemos en cuenta la conexién que
ambos didlogos suponen entre el cuidado del cuerpo y el cuidado del alma.?’
Adicionalmente Gorgias ofrece un terreno mas amplio para examinar la utilidad de los
paralelos concretos entre alma y cuerpo.®® Pues en Carmides no se profundiza en que
las enfermedades del cuerpo y las del alma son un impedimento para la vida recta y la
felicidad. Pero en Gorgias si se enuncian las caracteristicas de lo que Platon entiende

por vida recta o salud del alma cuando Socrates analiza criticamente los tipos de vida

% 463b.

83 465b-c.

84 477b.

% Idem.

8 |a argumentacion de Sécrates empieza aqui pero estas analogias y la comparacién entre retérica y
culinaria prosigue en 464b y acaba en 465¢.

87 El pasaje principal a este respecto es 464c, pero el resto del didlogo involucra paralelos entre sus
estados de salud y enfermedad con los que Socrates busca mostrar la conveniencia de un género de vida
orientado por la moderacidn en el alma.

8 Un anélisis del pasaje principal desde donde empieza a plantearse los paralelos entre alma y cuerpo
(463b) lo encontramos en Robinson (1970), p. 14. Robinson apunta acertadamente que este dialogo ofrece
una imagen de alma mas compleja. No se trata de una entidad homogénea sino de un complejo de
elementos cuyo balance o falta de él es la causa de que pueda caracterizarse como moralmente buena o
mala.
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posible, buscando demostrar a Calicles que es preferible vivir conforme a la justicia que
conforme a la injusticia y el abuso de poder.?® Ademés el dialogo delimita los rasgos
propios de la retorica filosofica comparandola con la medicina y en firme oposicién a la
retorica adulatoria: es un arte de los buenos discursos cuyo propdsito es la educacion del
alma y contribuir a su curacion mediante la imposicion del castigo apropiado al hacer
explicitas ante los tribunales las acciones injustas.® Para Platén, la medicina produce en
el cuerpo lo que la retdrica filosofica en el alma: y es en relacidn con su objeto, el alma,
que el retorico debe conocer lo justo y lo injusto para poder cultivar en sus discipulos el
amor por las acciones justas. Tanto la medicina como la retérica tienen una funcién
social e individual: en el plano de la comunidad politica y en plano de la vida

individual.

Como nuestro objetivo es identificar los alcances de las correspondencias
establecidas entre alma y cuerpo, los pasajes relevantes son aquellos donde
encontramos la analogia entre medicina y retorica. Pero es importante tener en cuenta,
ademas, un breve pasaje donde Socrates le dice a Polo, en 465d, que el alma conduce o

tiene a su cargo al cuerpo:

“En efecto si el alma no gobernara al cuerpo, sino que éste se rigiera a si mismo, y si
ella no inspeccionara y distinguiera la cocina de la medicina, sino que el cuerpo por si
mismo juzgara, conjeturando por sus propios placeres, se veria muy cumplida la frase
de Anaxagoras que ti bien conoces mi querido Polo, “todas las cosas juntas” estarian

mezcladas en una sola, quedando sin distinguir las que pertenecen a la medicina, a la

higiene y a la culinaria”.**

¢Qué tipo de relacion es ésta? ¢Es el cuerpo parte del alma? Y ;en qué sentido
estd a su cargo como se afirma en el pasaje indicado? ;Afade esto algo a lo hallado en
Carmides? % Esta afirmacion de Soécrates sumada a los mitos® del dialogo si permite
admitir que los paralelos no tienden a unificar “alma” y “cuerpo” sino a considerarlos

como entidades diferentes® cuyo cuidado depende de artes concretas que tienen

8 Cfr. 500ss.

% 481b-d.

L 465d-¢.

% Robinson (2000), p. 41, sefiala cuatro aspectos relevantes respecto de las analogias entre alma y cuerpo
en Gorgias: entre ellos la idea de que el alma es la base de nuestra actividad moral, social y politica,
mientras que el cuerpo es su instrumento. A esta idea apuntaria este pasaje. Al respecto cfr. también
Macdonald (2004), p. 42.

% Nos referimos al pasaje donde se compara el alma de los no iniciados con un tonel agujereado (493%) y
al mito final con que termina el dialogo (523ass).

% Como lo acenttia el mismo Sécrates cuando afirma en 464b-c que: “puesto que son dos los objetos, hay
dos artes, que corresponden una al cuerpo y otra al alma; Ilamo politica a la que se refiere al alma, pero no
puedo definir con un solo nombre la que se refiere al cuerpo, y aunque el cuidado del cuerpo es uno, lo
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propositos analdgicos: propiciar el bienestar de su objeto con base en el conocimiento

de lo que realmente lo beneficia.

Es innegable que los paralelos establecidos son fructiferos para comprender en
qué consiste la salud y la enfermedad del alma y los tipos de artes que verdaderamente
cultivan su salud entendida como armonia o belleza. Ademéas permiten explicar los
deseos no necesarios del alma®™ y sus vicios, por analogia con los deseos del cuerpo.
Pero casi desde el principio (464b) se nos ha insistido en que se trata de dos objetos
diferentes.”® Recordemos que en 465d se nos ha dicho que el alma “tiene a su cargo al

cuerpo”, aunque no se profundiza en los detalles de dicha afirmacion.

Sin embargo, en 5052 Socrates nos dice que quien vive con un cuerpo en estado
miserable vive miserablemente. Con lo que Platdn al menos concede al cuerpo el estatus
de condicion necesaria para tener una vida buena, pues admite la necesidad de una
interaccion armoniosa entre cuerpo y alma, como se ve en 504c-d cuando Sdcrates
afirma que al buen orden del cuerpo se le da el nombre de “saludable” y al buen orden y
concierto del alma se le da el nombre de norma y ley “por las que los hombres se hacen
justos y ordenados; en esto consiste la justicia y la moderacion”. Sobre esta misma
condicion insiste también en Timeo 87d-e y 88%-b. Como podemos ver, la diferenciacion
entre dos objetos diferentes no le quita relevancia a las analogias, ya que en 504c-d se
nos dice que asi como el equilibrio de los constituyentes del cuerpo garantiza su salud,
el orden del alma es lo que la hace mas justa y moderada.’” Pero Gorgias apunta a un
dualismo sustancial entre alma y cuerpo. Aunque la via para comprender la salud, la
armonia, la belleza del alma y sus contrarios sea la comparacion con la salud, la

armonia y la belleza del cuerpo. Ademas ese parece ser el objeto para el que Platdn

divido en dos partes: la gimnasia y la medicina; en la politica, corresponden la legislacion a la gimnasia, y
la justicia a la medicina”. Las italicas son nuestras.

% 50586-9, 505b2-4. Los deseos fuera de control la hacen injusta. Un examen de los deseos del cuerpo
permite entender los deseos del alma. Asi, un hombre sano puede comer cuanto quiera pero no uno
enfermo, como se nos dice en 505%6-9. Y hay deseos necesarios e innecesarios respecto del cuerpo y asi
serian los del alma. Deseos en el alma neutrales y necesarios son los de virtudes o deseo de libertad de un
estado actual de ignorancia.

% Segun Robinson (1970, p. 14) nos topamos en Gorgias con un dualismo numérico. Pues “alma” y
“cuerpo” se pueden comprender como dos entidades numéricamente diferentes y opuestas.

% Platén explica la salud del alma en términos musicales en este dilogo y en otros como RepUblica y
Timeo. La “armonia psiquica” se refiere a un estado del alma que sirve de referencia para comprender
nuestra verdadera naturaleza. Pues no es solamente un ideal moral o un criterio regulador de la vida sino
que es expresa lo que debemos llegar a ser porque tenemos capacidad para conseguirlo. Actualizar esta
capacidad para estar en acuerdo con nosotros mismos significa desarrollar nuestras potencialidades en
virtud del tipo de ser que somos y exige aprovechar las posibilidades de nuestra alma tal como se
presentan al estar encarnada en el cuerpo. Sobre este punto de vista profundiza Loviblond, S. en “Plato’s
theory of mind” (Everson, 1991), p. 35-53, especialmente el apartado “Division and harmony”, p. 45-53.
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utiliza dichas semejanzas. Porque a lo largo del didlogo se profundiza mas en los vicios
y virtudes del alma y los géneros de vida que pueden elegirse segun se tenga 0 no
concierto en el alma, que en los detalles de la relacién que méas nos interesa, la relacién
entre alma y cuerpo. Por otro lado, las tensiones que se analizan pertenecen al alma
misma y no apuntan a una tension entre las tendencias del cuerpo y las del alma como

se ve en Fedon.

En nuestra opinién la novedad de Gorgias es la imagen del alma no como
entidad homogénea sino como un complejo de elementos cuyo balance o desequilibrio
la hacen moralmente buena o mala, una imagen inspirada en el espejo médico del
cuerpo. Y aunque el nimero de sus elementos no se determina, en 4932 ss cuando
Sdcrates narra a Calicles el mito del alma como un tonel parece que Platdn presenta un

modelo bipartito del alma, dividida en “razén e impulso no racional”.

Podemos concluir que en Gorgias la diferenciacién ontoldgica entre cuerpo y
alma es consecuencia precisamente de las analogias establecidas entre el cuidado del
cuerpo y cuidado del alma; entre sus estados de salud y enfermedad y entre las artes
que cultivan su bienestar, es decir, entre medicina y retdrica. Su “bienestar” puede ser
entendido como “autorregulacion”: en el caso del cuerpo como una capacidad de
autorregulacion de sus partes constituyentes; y en el del alma, como una capacidad de
autorregulacion que debe ser cultivada con buenas artes que garanticen su orden bello y
la posibilidad de su sophrosyne. Pero en este didlogo todavia no se disciernen con
precision los rasgos del dualismo entre alma y cuerpo. Aunque Sdcrates ya insiste en la
inmortalidad del alma cuando narra un mito sobre la vida ultraterrena al final del
didlogo.®®  Solamente en Fedén encontraremos a Socrates intentando justificar
filoséficamente la inmortalidad del alma y el conflicto subsecuente entre los deseos del
alma y los del cuerpo para la eleccion de una vida orientada por el conocimiento. A
continuacién nos ocupamos de los aspectos relevantes para nuestra investigacion

hallados en Fedro.

1.3. Fedro

(...) en cierto sentido tiene las mismas caracteristicas la medicina que la retorica. (...)
En ambas conviene precisar la naturaleza, en un caso la del cuerpo, en otro la del
alma, si es que pretendes no sélo por la rutina y la experiencia sino por arte, dar al uno
la medicacion y el alimento que trae salud y le hace fuerte, y al otro palabras y
précticas de conducta que acabaran transmitiéndole la conviccion y la excelencia que
quieras. (De Sdcrates a Fedro, en 270 b).

% 523ass.
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Como Gorgias, Fedro es un didlogo extenso® donde se discute: (1) la
naturaleza del Eros, mediante la critica de un discurso de Lisias sobre el amor; (2) la
naturaleza tripartita del alma y su inmortalidad con ayuda de un mito sobre la
trasmigracion de las almas; y (3) las caracteristicas de los buenos discursos y el método
apropiado para disefiarlos. Finalmente, se critica (4) la escritura pero se defiende'® una
clase de discurso escrito.’™ El eje temético de estos asuntos es la retérica filoséfica y su
funcién pedagdgica, porque no se pueden hacer buenos discursos sin el conocimiento de
aquello de lo que habla y de aquello a lo que se dirigen los discursos: es decir, sin el
conocimiento del alma.

De acuerdo con nuestros intereses la seccién mas pertinente de Fedro es 270b ss

donde se delimitan los rasgos de la retérica,**

un arte de las palabras que busca
conducir las almas hacia el conocimiento del bien.'® En Fedro la naturaleza de los
discursos son el punto de partida de la reflexion de Sdcrates, quien evalla los tres
discursos pronunciados sobre el enamorado y el amor: el de Lisias referido por Fedro y
los dos suyos: uno que se pronuncia sin conocer la naturaleza del amor y otro con el que
Sécrates intenta comprender y exponer la naturaleza divina de Eros conforme a la

naturaleza divina, en parte, de nuestra alma.’® Mas adelante se menciona el método

% Debido a la complejidad tematica de Fedro, en esta parte nos detendremos en los aspectos relevantes
para el tratamiento del problema principal de esta seccidn: los matices y alcances de los paralelos entre
alma y cuerpo en el ambito de la analogia entre medicina y retorica. El asunto de la descripcion mitica del
alma tripartita y la imagen del cuerpo como séma lo dejamos para la seccién siguiente cuando analicemos
los matices del dualismo.

100 cfr, adicionalmente la Carta VII en: Platon. Dialogos. Vol VII. Dudosos, apdcrifos, cartas. Madrid.
Gredos. 1992. Traduccidn y notas de Juan Zaragoza y Pilar Gomez.

101 Esta division corresponde a los siguientes pasajes: (1) 2442, una narracién que sélo llega a su fin
cuando se demuestre en qué consiste la locura erdtica con base en la inmortalidad del alma en 249¢; (2)
246b-249e. La palinodia termina en 257h. (3) Estas caracteristicas parten del analisis critico del discurso
de Lisias entre 262c- y desemboca en 272b justo luego de la comparacién entre medicina y retorica
(270b); (4) 2762-278b.

192 Esta corresponderia a la retdrica no adulatoria de Gorgias.

193 En 261b pregunta Sdcrates a Fedro: “;No es cierto que, en su conjunto, la retérica seria un arte de
conducir las almas por medio de las palabras por medio de palabras, no sélo en los tribunales y en otras
reuniones publicas, sino también en las privadas, igual se trate de asuntos grandes como pequefios, y que
en nada desmereceria su justo empleo por versar sobre cuestiones serias o fatiles? ;O como ha llegado a
tus oidos todo esto?”. En este pasaje y siguientes se cuestiona el papel de la retérica mal empleada en los
discursos pronunciados en arengas publicas y en los tribunales donde se quiere hacer pasar lo justo por lo
injusto y viceversa, o bien las mismas cosas como buenas unas veces buenas y otras como malas, cfr.
261d-e.

1041 os pasajes correspondientes a los tres discursos sobre el amor son: 2312-234c (el discurso de Lisias en
la voz de Fedro); 238e-241d (primer discurso de Sdcrates) y 2442-257b (el segundo discurso de Socrates,
la palinodia).
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hipocratico™® como una via propicia para intentar comprender la naturaleza del alma sin
descuidar, como en la medicina hipocratica, la relacion entre la parte y el todo. Este es
el método empleado para el conocimiento del cuerpo y ahora se trata de ver como se
aplica para conocer el alma ya que esta es una condicién sine qua non para hacer bellos

discursos.

Como en Gorgias, Socrates critica la retorica tradicional porque ignora la verdad
de su objeto. Sécrates intenta demostrar a Fedro que no se pueden pronunciar ni escribir
buenos discursos sin el conocimiento de su objeto.’® De alli que diga que la retérica tal
como se plasma en el discurso de Lisias no es un arte sino un “pasatiempo ayuno de
é1"2%7 sy critica le permite sefialar que:

(1) la verdadera estructura de los buenos discursos es comparable con la

108

estructura de un cuerpo viviente, " es decir, con una totalidad en la que cada parte esta

al servicio del todo y

(2) un verdadero arte de las palabras necesita conocer no sélo el objeto del

discurso sino la naturaleza de aquello a quien se dirigen las palabras, es decir, los tipos

105 Entre los intérpretes de este pasaje no hay pleno acuerdo sobre cémo entender el “método
hipocréatico”. Ejemplo de ello es la disputa entre Jouanna (1987) y Joly (1981). Jouanna (p. 24ss)
defiende que el método apunta principalmente al discernimiento de la naturaleza especifica del cuerpo, de
los tipos de constitucion tal como podemos verlo en Sobre la medicina antigua. Pero Joly (p. 414-416 y
ss), dice que Platén habla del todo no en relacién con la naturaleza de los cuerpos sino con la naturaleza
en general sin la que nada podria pronunciarse sobre el cuerpo mismo. Y que este enfoque mas
cosmologico explicaria que la mencidn a Hipocrates se haga luego de mencionar a Anaxagoras en 2702,
Pero no permitiria establecer una relacién directa con lo que sigue en 270d. Segun Joly (p. 420) a lo sumo
podria decirse que Platon enriquece con su reflexion lo que apenas se insinda en escritos hipocraticos
como Sobre la medicina antigua, donde ademas se critica a los médicos que apoyandose en la filosofia,
pretenden conocer el cuerpo a partir del conocimiento de la naturaleza en general. El enfoque
meteorolégico que se basa en el conocimiento de la totalidad de la naturaleza y no solamente en la
naturaleza especifica del cuerpo, es propio méas bien del tratado Aires, aguas y lugares. Desde este punto
de vista el conocimiento del cuerpo depende no solamente de la influencia de la alimentacién sino del
medio, del clima y de las aguas sobre la constitucion de los cuerpos e incluso sobre el caracter de los
individuos.

106 £ este pasaje se cuestiona si para ser orador es necesario conocer la verdad del objeto sobre el que se
hablara o si para persuadir solamente basta con partir de las apariencias. Pues como dice Fedro en 260%:
“Fijate, pues, en lo que oi sobre este asunto querido Socrates: que quien pretende ser orador no necesita
aprender qué es, de verdad, justo, sino lo que opine la gente que es la que va a juzgar; ni lo que es
verdaderamente bueno o hermoso, sino solo lo que parece. Pues es de las apariencias de donde viene la
persuasion, y no de la verdad”.

107 260e-2612,

1%8 Todo discurso debe estar compuesto como un organismo vivo de forma que no sea acéfalo ni le falten
pies sino que tenga medios y extremo. La medicina es utilizada por Platon como modelo para la retérica
pero también para reflexionar sobre la estructura de los buenos discursos. Pues los discursos bien escritos
y bien dichos tienen una estructura semejante a la de un organismo viviente. Cfr. 264c. Para Platon la
organizacion biologica propia de las obras de la naturaleza es un modelo de orden para los buenos escritos
y el buen orador. Un analisis de esta idea y el recurso a fuentes adicionales al pasaje de Fedro, en Shuhl,
P. M. (1960).
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de alma;'®® como el médico de Sobre la naturaleza del hombre, quien afirma que no
puede prescribir terapias adecuadas sin conocer primero los tipos de constitucion
humoral.™® En Fedro las caracteristicas de la retérica se definen con base en una
analogia con la medicina, como en Gorgias. Una vez que SAcrates expresa su gusto por
las divisiones'! afirma que la medicina tiene en cierto sentido las mismas
caracteristicas de la retérica*™ pues “en ambas conviene precisar la naturaleza, en un
caso la del cuerpo, en otro la del alma, si es que pretendes no sélo por la rutina y la
experiencia sino por arte, dar al uno la medicacion y el alimento que le trae salud y le
hace fuerte, al otro palabras y practicas de conducta que acabaran transmitiéndole la
conviccién y la excelencia que quieras”.* Con la referencia a la medicina hipocratica
se elogia el punto de partida del conocimiento del cuerpo: la relacion entre la parte y el
todo; ' que le permite al médico considerar un amplio nimero de variables con las que
accede a su conocimiento. Consideramos que en este pasaje SOcrates puede estar
aludiendo al necesario conocimiento médico de los tipos de constitucion, la influencia
de la alimentacion y de los habitos de vida y la influencia de los “lugares” o del medio
tanto en los estados de salud o equilibrio como en los de enfermedad o desequilibrio
humoral.™* Estos factores exigen la consideracién médica de cada caso particular, tal
como sucede en general con cualquier artesano que pretenda conocer su objeto y
ensefarlo. Tanto para el caso del cuerpo como para el caso del alma, este método, tal

como es expuesto por Sécrates, consiste en:

(1) saber si el objeto es simple o si tiene muchos aspectos.

109 271d.
10 cfr, Sobre la naturaleza del hombre, cap. 2, donde se nos dice que los constituyentes del hombre son
muchos y por eso las curas son muchas o multiples también. Y que por la accion del calor y del frio o por
la sequedad y la humedad engendran muchas enfermedades. Por tanto, los constituyentes, los
tratamientos y las enfermedades son multiples y estas variables deben considerarse y conocerse antes de
prescribir el tratamiento adecuado. Cfr. Jones (1967), p. 7-9.
111 965e-266h. “Y es de esto de lo que yo soy amante, Fedro, de las divisiones y uniones, que me hacen
capaz de hablar y de pensar. Y si creo que hay algin otro que tenga como un poder natural de ver lo uno y
lo multiple, lo persigo “yendo tras sus huellas como tras las de un dios™. (266b).
112 E] contexto en que se da la comparacion es la mencién a Pericles como el mejor de los retéricos. Pues
gracias a su formacién con Anaxagoras aplico la importancia de la meteorologia o conocimiento de la
naturaleza en su totalidad para el arte de las palabras. Aqui se ensalza a Anaxagoras aunque en Feddn 982-
g:lsse le reprocha por hacer del nous una “causa” sélo de nombre para explicar el universo.

270b.
114270c: “;Crees que es posible comprender adecuadamente la naturaleza del alma, si se la desgaja de la
naturaleza en su totalidad? —Si hay que creer a Hip6crates el de los Asclepiadas, ni siquiera la del cuerpo
sin este método”.
15 Sobre la influencia de la alimentacion y habitos de vida cfr. “Sobre medicina antigua”. Y sobre la
influencia de los lugares, el clima, las aguas, y las estaciones cfr. “Sobre aires aguas y lugares” y “Sobre
la naturaleza del hombre” (Jones, cap. 2-9, p. 5-29).
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(2) Si es simple, examinar su poder y la capacidad natural de actuar sobre algo o

de padecer algo e identificar por que.

(3) Si el objeto del arte tiene mas formas o tipos es preciso identificarlos y saber
como acttian y padecen segun su naturaleza.™® En el caso especifico del alma el retérico
debe (3.1) identificar si por naturaleza el alma es una o si tiene muchas formas. E (3.2)
identificar a través de qué actla, sobre que y qué es lo que padece y por efecto de

quien.™*’

Por tanto, luego de establecer los tipos de alma y sus pasiones restaria
identificar qué tipos de discurso son necesarios para persuadir cada tipo de alma y
determinar a causa de qué se produce la persuasion en cada caso concreto. ** Estas son
para Socrates las reglas del verdadero arte de los discursos. La importancia pedagdgica
de este arte de las palabras estriba en que las palabras “conducen” las almas. Por esta
razon el retérico debe conocer tanto las especies de almas como los tipos de discursos
adecuados para cada especie. Como dice Socrates:

Puesto que el poder de las palabras se encuentra en que son capaces de guiar las almas,
el que pretenda ser retérico es necesario que sepa, del alma, las formas que tiene, pues
tantas y tantas hay, y de tales especies, que de ahi viene el que unos sean de una manera
y otros de otra. Una vez hechas estas divisiones, se puede ver que hay tantas especies de
discurso y cada uno a su estilo.™

Por tanto, el retdrico necesita conocer su objeto para determinar el tipo de alma o
de hombre ante el cual se encuentra; como el médico, que necesita conocer el tipo de
cuerpo o de constitucion para poder hacer un diagndstico apropiado al caso particular y

prescribir la terapia adecuada.”® El contenido de Fedro no se resume en estas breves

116 Estos tres aspectos se enuncian en 270d.

117 En esto consiste “conocer su naturaleza”. Como en los tratados médicos hipocraticos, por ejemplo, en
Sobre la medicina antigua, cuya tesis principal es que el conocimiento de la naturaleza humana se basa en
el conocimiento de sus componentes humorales, de sus partes y de los tipos de constitucion, para poder
establecer qué lo afecta. Sobre esto también se puede acudir a Sobre la naturaleza del hombre y Sobre la
enfermedad sagrada. Aunque en Sobre la naturaleza del hombre se insiste también en la relacion entre la
constitucion de los cuerpos y los cambios en la naturaleza, como las estaciones. Asi mismo en Sobre la
enfermedad sagrada se sefiala la influencia de los vientos ademas de los efectos de la alimentacion.

118 2712.b: “Es claro, pues, que Trasimaco y cualquier otro que ensefie con seriedad el arte retérico,
describira en primer lugar y con toda exactitud el alma, y hara ver en ello si es por naturaleza una e
idéntica o, como pasa con la forma del cuerpo, si es también de muchos aspectos. A esto es lo que
Ilamamos mostrar la naturaleza. —Totalmente de acuerdo. Y en segundo lugar, y conforme a su naturaleza,
a través de qué actla y sobre qué, y qué es lo que padece y por efecto de quién. —Por supuesto. En tercer
lugar, y después de haber establecido los géneros de discursos y de almas y sus pasiones, adaptando cada
uno a cada una, y ensefiando qué alma es la que se deja, necesariamente, persuadir por ciertos discursos y
a causa de qué, y por que a otra le pasa todo lo contrario”.

19271d.

120 2722,
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observaciones, aqui solamente intentamos destacar los aspectos mas relevantes sobre la
analogia medicina-retorica en el didlogo. Una analogia que se plantea cuando se apunta
a la necesidad de conocer el objeto en relacion con la parte y el todo. Para concluir

afiadimos que:

(1) la analogia entre medicina y retdrica tiende a acentuar la diferencia entre dos

tipos de ambitos: el del cuerpo y el del alma.**

(2) En Fedro se admite que el alma no es una entidad homogénea sino
multiple.'?? Esta idea esta en consonancia con la imagen tripartita del alma en el mito
del segundo discurso de Sdcrates en 246b, donde se compara el alma humana con un
auriga que conduce un carro tirado por 2 caballos, uno de ellos “bueno y hermoso y el

otro, todo lo contrario”.

Esta imagen mitica del alma sefiala un conflicto interno entre las tendencias de
sus partes. Pero tiene una contrapartida: la concepcién del cuerpo como un
“impedimento” que se expresa con las imagenes de “tumba” “prision”“cadena” y
“envoltura”. Algunas presentes en Fedro como mostraremos a continuacion. El analisis
de los paralelos trazados entre el cuerpo y el alma no acaba en el ambito de la analogia
entre medicina y retérica sino que exige algunas observaciones sobre “dualismo-

inmortalidad y triparticion”.
2. Dualismo, inmortalidad y triparticion
2.1. Dualismo e inmortalidad

Es imposible hacerse una representacion general de la psicologia de Platon sin
tratar aunque sea en forma general, como en nuestro caso, las razones y matices del
dualismo que Platon mantiene entre alma y cuerpo. Una concepcion que subyace ya en
los primeros dialogos Ilamados “socraticos”. Como hemos visto en la primera parte de
esta seccidn, los paralelos establecidos entre alma y cuerpo en el contexto de la analogia
entre medicina y ret6rica conducen mas a un discernimiento de su relacion reciproca.
Aunque las analogias establecidas ofrezcan las pautas para discernir la salud, la

enfermedad del alma y las artes que contribuyen a su cuidado.

121 Como en Gorgias, s6lo que en otro contexto més amplio de discusion que no remite como aqui al
discernimiento de la naturaleza de la retorica, sino mas bien a la profundizacion en el estado del alma
segun predominen en ella o los vicios o las virtudes.

122271d.
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En general, en los dialogos de Platén las formas de la relacién'®

entre alma y
cuerpo y la insistencia en una distincion ontoldgica entre ambos, depende de la funcién
adscrita al alma. Por ejemplo en Feddn se privilegia la funcion cognitiva del alma y se
insiste, como consecuencia, en la diferencia ontoldgica entre alma y cuerpo. Pero
también debido a dos presupuestos mas: (1) la existencia de dos 6rdenes diferenciables
de realidad, el inteligible y el sensible; y (2) la diferencia epistemoldgica entre dos tipos
de conocimiento correspondientes a esas dos formas de realidad. Esta estratificacion
ontologica y epistemologica permite atribuir al alma, entendida como yo verdadero y
racional, el conocimiento del bien. Y es inseparable, a su vez, de un conglomerado de
creencias religiosas sobre la trasmigracion de las almas que justifica la necesidad de
prepararla adecuadamente, durante la vida encarnada en el cuerpo, para el encuentro con
un tipo de entidades que sélo ella puede conocer. Pero siempre y cuando se oriente la

propia vida a la préctica de las virtudes y en firme oposicion a los deseos del cuerpo.

Podemos decir que en Feddn el fundamento de la demostracion de la
inmortalidad del alma es la division entre dos clases de entidades o niveles de ser: las
cosas compuestas y las simples; pues el alma tiene una naturaleza semejante a las
entidades simples,*®* las intangibles, y participa, como ellas, de su inmortalidad.'*
Pero al mismo tiempo el alma, concebida como principio de vida, es la que permite
explicar que las cosas vivientes participan de las “lIdeas” o entidades simples. Como
podemos ver en Feddn el alma adquiere diversas connotaciones. A la imagen del alma
como Yyo verdadero y racional es preciso sumar la del alma como principio de vida y

126

movimiento™” cuya funcién es ser una especie de intermediario entre dos Ordenes de

realidad diferentes: el &mbito de lo sensible y el ambito de lo inteligible.*?’

123 | a relacién entre cuerpo y alma puede ser de semejanza, oposicién y relacién reciproca.

124 Sobre la naturaleza inmortal del alma el nucleo principal de Fedon es 99d-106°.

125 Entre los intérpretes no hay un acuerdo sobre si el alma es una idea (la de vida) o si es semejante a las
ideas. En Fedon no aparece sino la idea de vida que seria un atributo de los cuerpos con alma en (106d),
pero el mismo Platén plantea dudas al respecto en Fedro 246a. Sobre esta discusion y la imposibilidad de
que el alma sea una idea, cfr. “The palinode” en Griswold (1988, p. 88-89). Griswold presenta dos
argumentos en contra del alma como una idea: (1) las ideas no se mueven y el alma, ademés de ser
principio de movimiento, se mueve. (2) De acuerdo con el mito de las almas en Fedro solo hay un
verdadero conocimiento de los Seres que son inmutables, eternos y separados o ajenos a la cadena de
nacimiento y muerte. Que son distintos entre si y pueden ser completamente separados. Ambos requisitos
solamente lo cumplen las ideas pues son inteligibles en si mismas y separables. Y se supone que el alma,
0 una parte de ella, es la que puede conocer estos tipos de seres. Cfr. por ejemplo Republica 490b y Fedro
249b-e.

126 Cfr. Fedro 245, Fedon 105¢-d y Leyes 895 donde se identifican vida y capacidad de automovimiento.
2T°E] problema que pone de plano Feddn gracias a las discusiones complejas con que se busca demostrar
la inmortalidad del alma, es que el alma resulta siendo una “entidad anémala”, una tercera clase de
entidad sobre la que no se ofrece realmente ninguna explicacion positiva sino por la via de la negacion:
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Platon introduce la imagen del cuerpo como un “impedimento” desde un punto
de vista epistemoldgico, es decir, apelando a que el alma, nuestro yo verdadero, aspira
a conocer una clase de entidades allende al orden de las cosas sensibles sometidas a
generacion y corrupcion. La imagen del cuerpo como “impedimento” se expresa como
“tumba”, “prision”, “cadena” y “envoltura” que encubre la verdadera naturaleza del
alma y puede obstaculizar sus pretensiones cognitivas. Esta imagen acentla la
separacion ontoldgica y epistemoldgica entre dos ordenes de entidades y de vias de
conocimiento, especialmente en Feddn. Pero no aparece solo en este dialogo sino que
se menciona en otros didlogos en medio de alegorias 0 mitos cuyo fin es fundamentar
las razones por las cuales el alma debe aspirar al conocimiento del bien y de la belleza

128

que ha visto antes de estar encarnada; " y practicar las virtudes eligiendo una forma de

vida conforme con esa exigencia.'?®

Es obvio que las relaciones de oposicién ontoldgica y epistemoldgica que
sustenta el dualismo de Platén entre alma y cuerpo, se justifican en la inmortalidad del
alma. Este supuesto es como el eslabon que une el dualismo ontolégico con el dualismo
epistemoldgico. Dos tipos de dualismo que son el nucleo central de Fedon, Menodn,
Fedro, Gorgias y Republica. Y en dicha creencia subyace un conglomerado de ideas
religiosas caracteristicas del pitagorismo y del orfismo en la antigua Grecia. Estas
doctrinas compartian la concepcion del cuerpo como un impedimento para un
conocimiento allende lo sensible que exigia la preparacion del alma para su separacién
del cuerpo. Y soportan la inmortalidad del alma ya sea que se conciba como una entidad
homogeénea y no dividida, como en Feddn; o como una unidad dividida en partes, como
en Fedro, Repulblica y Timeo. En cada uno de estos didlogos el atributo de la
inmortalidad se menciona en un contexto especifico que no podemos discutir en detalle.
Pero lo que si queremos destacar es que el “alma” en Platdn es un concepto complejo

que alude indiferenciadamente a atributos como: principio de vida, de movimiento y de

no es una ldea aunque es semejante a ellas y no es una entidad sensible aunque tenga movimiento. Es
inmortal, principio de vida, de movimiento y de conocimiento. Como una especie de intermediaria entre
el orden de lo sensible y lo inteligible, lo cual no borra el dualismo ontolégico entre dos Ordenes
diferentes de Ser. Ademas se considera al alma como el verdadero “Yo0” pues la aspiracion al
conocimiento y el l6gos representan la actividad del juicio propia exclusivamente del alma racional.
Sobre esta connotacion de alma como “yo verdadero”: Fedon 67a 5-6, 67c 7-8, 81c4 s, 80e2.

128 Incluso en un didlogo como Fedro donde se concede un lugar importante al cuerpo y al amor como
fuente de motivacidn para el conocimiento de la belleza, aparece la imagen del cuerpo como una concha
que encubre la verdadera naturaleza del alma. Cfr. 250c. donde el cuerpo es séma, sefial y tumba del
alma. Sobre la locura divina como inspiradora del deseo de conocimiento y el papel de las emociones en
este dialogo, cfr. Nusshaum (1995). P. 273-297.

129 Este es el caso del mito de la isla de los bienaventurados en Gorgias 5232-5272 y el mito con que
finaliza Fedon 1132-114c.
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conocimiento. Y es respecto de esta complejidad de atributos que en algunos pasajes de
los didlogos de Platén se consideran los deseos sensuales del cuerpo, en términos
generales, como un “impedimento” para conocer un ambito de realidad semejante el
alma; e incluso para recordar lo aprendido y visto por ella al estar desencarnada del

cuerpo.™*®

Los pasajes en que Platén describe al cuerpo como un “impedimento” son:**
Cratilo 400c, Gorgias 493a, Fedro 250c, Republica X 611e y Fedon 82e. Si bien las
“iméagenes” que contienen estos pasajes apuntan a detalles distintos, consideramos que
la expresidn “cuerpo como impedimento” abarca las metéforas usadas por Platon para
referirse al cuerpo cuando busca resaltar la aspiracion del alma al conocimiento de lo
inteligible y la posibilidad que tenemos de conocer el alma misma. Por tanto, estas son
dos cuestiones diferentes para las que el cuerpo resulta un impedimento en cuanto
“tumba, prisidn, cadena y envoltura”. Un analisis de los pasajes indicados revela que:

(1) El cuerpo puede ser un impedimento (encarcela al alma o la rodea con

132

cadenas) para el alma conocer lo que le es mas afin (Fedon)™° y para alcanzar a

reconocer el género de vida que mas le conviene ya que ella puede verse sometida y, en
ese sentido, como “metida” en una prision encadenada por sus deseos y placeres

corporales (Gorgias).™

130 Cfr. Fed6n 72e-73?, Men6n 80d-86¢ y Fedro 249e-250c.

31 Sobre los matices de la imagen del cuerpo como séma (sefial y tumba) del alma y como phroura y sus
origenes en la tradicion pitagérica y orfica, ha sido de gran utilidad Courcelle, P (1966).

32 En Fed6n hay dos pasajes que incluye la doble imagen de cuerpo como “tumba” y cuerpo como
“carcel” del alma. Se trata de imagenes diferentes: el primer pasaje (62b) habla de que “los humanos
estamos en una especie de tumba y que no debe liberarse uno a si mismo ni escapar de ella”. El segundo
pasaje (82e) insiste en que los amantes del saber conocen que el alma “esta sencillamente encadenada y
apresada dentro del cuerpo y obligada a examinar la realidad a través de éste como a través de una
prisién, dando vueltas en una total ignorancia y advirtiendo que lo terrible del aprisionamiento es a causa
del deseo”. En este dialogo el cuerpo es séma y eirgmos del alma. La primera imagen no alude
necesariamente, como la segunda, a la expiacion de culpas. Pues el encarcelamiento se refiere a la
expiacion de culpas contraidas en otras vidas como era pensada en la tradicién orfica. La primera imagen
de alma como séma o tumba es de caracter pitagdrico pero la segunda es mas afin a la concepcion odrfica
del cuerpo. Y ambas doctrinas se refieren en la antigua Grecia a géneros de vida que implican el cultivo-
cuidado del alma y subrayan su diferencia radical con respecto al cuerpo. Por estas razones Fedon
delimita un contexto méas claro de dualismo ontoldgico entre cuerpo y alma. Y enfatiza en que los
placeres del cuerpo impiden, dificultan, entorpecen la posibilidad de conocimiento que es el rasgo
distintivo del alma, al menos en algunos momentos del dialogo.

133 Gorgias 4932 Luego de citar un verso de Euripides (“Que seria si vivir no es morir para el alma y vivir
no es vivir?”), Socrates declara haber escuchado a un Filésofo decir que nuestra vida presente es una
muerte y que el cuerpo es nuestra tumba o séma, ya que una de las partes de nuestra alma esta sujeta a
pasiones contrarias. Segun Courcelle (1966, p. 102) esta idea del cuerpo como séma es de origen
pitagérico y Socrates se refiere a Filolao en este pasaje. Este pasaje es previo al mito de los toneles en que
se compara el alma de los no iniciados con toneles agujereados que constantemente necesitan ser llenados
(493b-d).
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(2) El cuerpo es un impedimento para conocer la verdadera naturaleza del alma
(Republica X y Fedro), pues no nos permite verla sino rodeada de accesorios (piedras,

algas, conchas) que impiden ver su verdadera imagen.**

Estas dos premisas son inseparables de otra adicional que aparece en el pasaje de
Crétilo 400c cuando Socrates dice que el cuerpo es séma o signo del alma: nos
referimos a la concepcidon del cuerpo como “signo” del alma, pues su percepcion
sensible es signo de otro tipo de percepcion mas elevada.'*® Este rasgo del cuerpo como
“signo” del alma se ve en Fedro, donde se nos dice que gracias a la percepcion sensible
de la belleza y del bien —en los casos particulares en que éstos se manifiestan ante
nuestros sentidos-, el cuerpo le permite recordar al alma su previa contemplacion de la
belleza. Y ese ver o percibir la belleza en los objetos bellos la inspira en su busqueda de
un bien mas placentero justamente por bello. Este es uno de los ejes principales de la
palinodia de Sécrates en Fedro 249d-e, cuando se revela que la verdadera naturaleza de
Eros es “locura divina inspiradora” que incita al hombre enamorado a perseguir la
belleza que ahora contempla como una imagen, de un bien antes contemplado, en el ser

amado.

Precisamente esta concepcion nos permite afirmar que el dualismo de Platén no
es absoluto. Y que aunque en Feddn se promulgue que el cuerpo es un obstaculo para
el afan de conocimiento del alma que le impide alcanzar la verdad pura, Platon admite
que la percepcion sensible le permite al alma intuir la existencia de las “ldeas” de las
que ha tenido conocimiento cuando ha estado separada del cuerpo.’*® Las iméagenes
usadas subrayan mas la necesidad de una actitud ascética respecto de los placeres del
cuerpo, con vista al cultivo del alma, que una idea del cuerpo como una carcel que debe

ante todo despreciarse. Ademas, estas imagenes son recurrentes cuando se insiste en el

134 En Republica X 611e se dice que para conocer como es en verdad el alma es necesario contemplarla
no como la vemos ahora estropeada por la asociacion con el cuerpo y otros males sino que hay
contemplarla con el razonamiento tal cual es cuando llega a ser pura. “—fuera del mar en que ahora esta
cubierta de piedras y conchas que la cubren y crecen a su alrededor”. Y en Fedro 250c se juega
nuevamente con el doble sentido de séma: tumba y sefial. Alude a los tiempos en que el alma
contemplaba la belleza y éramos “puros y no portdbamos la sefial-el estigma de esta tumba que llamamos
cuerpo, prisioneros en él como en una ostra”.

135 En este pasaje se dice que el cuerpo-séma es el séma-tumba del alma y que como el alma se manifiesta
a través suyo también se le llama séma-signo. Aunque ese nombre haya sido puesto por “Orfeo y alguno
de los suyos” con la idea de que el cuerpo es la tumba del alma, donde ella se resguarda bajo la forma de
prisién mientras expia sus culpas. En este pasaje se ve el doble significado de séma. Y la relacion con la
tradicion orfica.

138 profundizar en los matices del dualismo de Platon llevaria a analizar, con mas detenimiento del que
aqui disponemos, un dialogo como Filebo, sobre el que nada podemos decir ahora. Estos serian asuntos
pendientes para una investigacion sobre Platdn, mas que sobre la psicologia de Galeno.
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conocimiento de la realidad trascendental y en el conocimiento de la verdadera

naturaleza del alma.

Para terminar la primera seccion sobre las variables caracteristicas de la
psicologia de Platon, podemos decir que las imagenes del cuerpo como “tumba-sefial”,
“prision o cadena” y “envoltura” tiene dos connotaciones diferentes: en un caso el
cuerpo impide conocer un ambito de realidad allende el &mbito de lo sensible; y en otro
caso, impide conocer el alma misma. Recapitulando, consideramos que hay dos tipos de

razones que explican el dualismo platénico:

(1) Epistemoldgicas. Hay un conocimiento propio del alma para el que el cuerpo
puede ser un impedimento: el del bien, el de la belleza y orden que caracterizan el
universo y nuestra propia alma. Por esa razon no podemos conocer la verdadera
naturaleza del alma mientras esté atrapada en la envoltura que es el cuerpo y en el flujo

de sus deseos.

(2) Religiosas y misticas. Se trata de las creencias que se plasman en los mitos
escatolégicos de Gorgias, Fedén y Replblica.”®” Dialogos que insisten en la
trasmigracion de las almas y en que si conducimos virtuosamente nuestra vida humana
tenemos la opcion de una recompensa futura. Asi que mientras mejor sea llevada la
vida, 0 sea con sabiduria, la proxima existencia sera mejor. De lo contrario se corre el

riesgo de encarnar en un tirano, en una mujer o en un animal inferior o irracional.**®

Ahora es tiempo de analizar el modelo tripartito del alma en un modo quiza
simplificador pero Util para comprender las razones por las cuales Galeno defiende este
modelo que inspira pero, en nuestra opinion, no explica suficientemente su

investigacion médico-filosofica del alma en PHP.
2.2. Triparticion e inmortalidad

Luego de las observaciones precedentes sobre los matices del dualismo
platénico y su trasfondo religioso-mitico y epistemolégico, podemos afirmar sin temor a
equivocarnos que la inmortalidad del alma es el fundamento indispensable de la
psicologia moral de Platén. La cual podemos entender como un conjunto de doctrinas
gue buscan justificar la necesidad de conocer y practicar las virtudes del alma durante su

encarnacion en el cuerpo, ya sea con vistas a una recompensa posible en otra vida o bien

137 Fed6n 107c-114e, Gorgias 523%-526e, RepUblica 614b-621d.
138 Cfr. Timeo 902-92c. Y Fedro 248d-249d.
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porque es preferible actuar virtuosamente que injustamente. Pero ahora nos
preguntamos si el supuesto de la inmortalidad del alma es parte importante del modelo
tripartito; es decir de su intento por explicar la excelencia del alma en términos de

“relacion coordinada o armoniosa entre partes”.

La idea de que el alma tiene partes la encontramos en Republica 435 b 9-10 y se
anticipa quiza en 43124-5 donde se dice que hay en el alma una parte mejor y una peor.
El contexto en que se plantea es la comparacion entre la estructura de la ciudad-estado y
la del alma.™* Pero en el cuarto libro de Republica encontramos una descripcion
limitada por la analogia entre ciudad y alma que no permite una explicacion amplia de
la psicologia de la accién humana. En efecto el mismo Platén parece reconocer el limite
que impone esta comparacion en 435d, ya que entre los libros octavo y noveno de
Republica analiza con mayor detenimiento la excelencia del alma en términos de
relacion armoniosa y proporcionada entre sus partes; entre las que una de ellas, la razén,
es la indicada para conducir y regular a las dos partes restantes, la irascible o emocional
y la apetitiva. El contexto en que se describe al alma como dividida depende, en este
dialogo, de la pregunta por la justicia de la ciudad-estado. Ya que las ciudades estan
conformadas por individuos y por clases especificas, la pregunta por la justicia del
estado lleva a un analisis de la estructura del alma y de la virtud o excelencia de sus
partes. Pero también de la virtud de una totalidad que es la causa de la accion humana.
Este modelo tripartito lo encontramos también en Timeo'*® donde Platén expone una
concepcion fisioldgica de las relaciones entre las funciones del alma y la organizacion
del cuerpo como una totalidad psicofisica. En este Gltimo didlogo Platén intenta

justificar con un discurso probable por qué tanto el cuerpo como el alma son una

139 Este modelo no resume las connotaciones de “alma” en la RepUblica. Donde ademas podemos sefialar
otras connotaciones: (1) alma como vida en 353dss; alma como yo genuino o verdadero (que también
aparece en Feddn 115dss) en 469d6-9 y 535b-d; alma como una totalidad unificadora que compone la
persona 462d, el cuerpo en este sentido no es sélo un instrumento del alma sino que es necesario como
parte de una totalidad bioldgica; alma racional como yo o persona que trasciende el complejo alma-
cuerpo pues no corresponde a la totalidad de sus partes y parece ser un yo separado y distinto de dicho
compuesto, en 572a5-6

140y en Fedro pero como una alegoria: la imagen del auriga y los dos caballos con que Platén describe en
la Palinodia de Socrates la naturaleza armoniosa de las almas de los dioses y el conflicto que aflora en las
almas humanas, entre el auriga y los impulsos de los caballos. Cfr. 246b. El matiz de Fedro estriba en que
el conflicto interno entre las partes del alma se plantee justamente cuando esta desencarnada del cuerpo.
Que es diferente de plantear un conflicto entre las partes del alma cuando ésta se halla encarnada al
cuerpo precisamente por los cambios que se produce al combinarse con él, como sucede en Timeo. En
Timeo de todas maneras se insiste menos en una relacién de conflicto entre las partes; y se acentta en que
las condiciones estan dadas para un trato armonioso entre ellas. Una analisis de las diferencias de
perspectiva entre Timeo y Republica IV lo encontramos en “Soul, body and tripartition” (Johansen, 2004),
p. 137-159.
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totalidad teleol6gicamente organizada que recrea el orden y belleza del universo del que
forma parte. Ahora bien las diferencias entre Republica y Timeo en cuanto al

planteamiento de la psicologia tripartita dependen del contexto.**

Republica desarrolla una psicologia tripartita partiendo de la pregunta por la
naturaleza de la justicia en el estado, que conduce en el libro cuarto a una investigacion
por si el alma consta de partes. Asi, el estado consta de clases entre las que una esta
Ilamada a gobernar a las otras, una mas es Util como auxiliar de la que puede gobernar y
otra més contribuye al sostenimiento de las necesidades elementales del estado. Estas
clases son el gobernante, el vigilante o guardian y, por ultimo, la clase de los artesanos.
Desde el punto de vista de este ordenamiento numérico,** la justicia del estado depende
principalmente de la relacién armdnica entre sus partes, de que cada una desempefie su
labor sin interferir o imponerse sobre las otras, contribuyendo de esa manera al
equilibrio natural que depende de una relacién armoniosa entre ellas. Como la que se da
entre las partes de un cuerpo viviente organizado como una estructura donde cada parte
cumple con una funcién propia pero al servicio de la totalidad organica. Este es el
contexto en que se plantea la investigacion sobre la naturaleza del alma en el libro
cuarto de Republica y que no acabara alli sino que se despliega a lo largo de este
extenso dialogo. El primer rasgo distintivo del modelo tripartito del alma en Republica
es que la dificultad para el conocimiento y la practica de una vida virtuosa ya no
depende de una relacién de oposicion entre la aspiracion cognitiva del alma entendida
como Yo racional y los deseos del cuerpo, sino que la causa reside en el alma misma una
vez que esta unida con el cuerpo.**® Debido por supuesto a que en ella hay diferentes
tendencias a actuar que tendrian como su causa dos facultades principales, la racional y

la irracional. No obstante, el dialogo conlleva al reconocimiento de una tercera fuente

! Hay una copiosa bibliografia sobre ambos diélogos y sobre sus diferencias y semejanzas que no
podemos resefiar ahora. De modo que a riesgo de simplificar en esta seccion no podemos, por razones
obvias, entrar en los detalles de un didlogo tan extenso como Republica ni en los de uno tan complejo
como Timeo. Asi que solo especificaremos los rasgos mas representativos de este modelo que ayuden a
aclarar las ventajas que tiene para la investigacion psicologica de Galeno.

142 Esta expresion es usada por Roochnik (2003, p. 21) en “The Arithmetical”, p. 10-50, en su anélisis del
libro IV de la Republica. EI mérito de su texto consiste en que plantea las actuales interpretaciones que
hay sobre el libro IV. Podemos diferenciarlas segin tengan o no en cuenta los libros VIII-IX de
Republica. Ya que si solamente nos basamos en el libro IV podriamos decir que el modelo tripartito es
limitado y simplifica la psicologia humana.

%3 ya no se circunscribe a un conflicto entre alma y cuerpo como en Feddn, mas bien el conflicto es
dentro del alma misma como en Gorgias 493 a 1-5. Incluso en el alma bipartita de comienzos de
Republica el conflicto era interno pues las dos naturalezas del alma (la racional y la irracional) eran
opuestas. Cfr. 375¢7-8 y 410 e 8.
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de motivacién para la accion que se expresa como facultad irascible.*** En suma el alma
exhibe tres capacidades diferentes que explican causalmente nuestras tendencias a
actuar: la racional o calculadora, la irascible y la apetitiva. Y entre ellas puede haber un
conflicto o bien una relacion armoniosa que depende, como se puede ver a lo largo de
Republica, del conocimiento del bien y de una adecuada educacién.**® Segun la parte
que prime en el alma de los individuos sera su caracter moral; y Platon se detiene en un
analisis de dichos caracteres en los libros octavo y noveno de este dialogo. Aunque el
libro cuarto insiste mas en una relacién de conflicto entre partes diametralmente
opuestas desde el punto de vista de sus tendencias, los libros octavo y noveno ilustran
una relacion de complejidad mayor entre dichas partes pues la inclinacion hacia la
satisfaccion de los deseos de la parte apetitiva puede modificarse mediante un proceso
de educacion que propende a la unificacion de las tendencias del alma bajo la regulacién
moderadora de la razén. Asi, mediante la educacion se puede modificar la concepcion
de los bienes y con ello la tendencia a privilegiar la satisfaccion de deseos no
necesarios.*® Podriamos decir que el mismo Platon analiza su concepcién de alma
tripartita en Republica VIII-1X y acentla que la causa del conflicto psiquico no es tanto
gue el alma tenga diferentes motivaciones a actuar; sino las tendencias opuestas que
estas parten propician cuando unas partes del alma no son educadas para obedecer a
otras. Ya que cada parte del alma tiene sus propios deseos-placeres y principios
especificos para la accion como se ve entre 580d y 581c. Estas tendencias pueden
resumirse en tres tipos de deseos o impulsos para la accion: el deseo de conocimiento,
de reconocimiento y de lucro que pueden dominar el alma de un hombre y deformarla
cuando un deseo se impone excesivamente sobre el resto.**” En ese caso prevalece una
parte del alma que no es la racional y obliga a las otras a perseguir un placer que les es

ajeno y no es verdadero (587ass). Solamente cuando el alma entera esta en armonia, es

144 Un analisis sucinto de los tipos de tendencias caracteristicas de las partes del alma y de la importancia
de la parte irascible o thymoeides para la eleccion de una vida conducida por la razén, lo encontramos en
“Plato’s Theory of Human Motivation” (Cooper, 1999), p. 118-137. Cooper analiza el papel del thymos
en los libros VI1I-1X de Republica.

145 Segln Bucheim (King, 2006), el conocimiento del bien, no el de la justicia, seria una ruta mas larga
para acceder al conocimiento de los tipos de alma y los parametros de una educacién orientada a este
conocimiento que vincularia a la totalidad del alma, tal como se ve entre los libros VI-VII de Republica.
Cfr. “Plato’s phaulon skemma. On the multifariouness of the human soul”. p. 103-120, especialmente p.
110ss.

146 Sobre la distincion entre deseos no necesarios y necesarios, cfr. 558d-e y ss.

47 Pplatén establece una gradacion entre tipos de caracteres morales segln la parte del alma que se
imponga con sus deseos y placeres sobre las otras y el grado en que se alejen de la filosofia y de la razén.
Estos son: el tirano (sirviente de sus placeres inmediatos y de los medios que le propician la posibilidad
de alcanzarlos); el timocréatico (esclavo de su thymos y de su deseo de honores y reconocimiento) y el
democratico, a medio camino entre aquellos dos. Cfr. 585ss.
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decir, cuando alcanza su excelencia, alcanzan las tres partes el mejor y el verdadero
placer del que son capaces actuando en forma justa, es decir, armoniosa.**® El mayor
placer se alcanza en el alma cuando esta actla como una unidad armoniosa de partes
donde todas propenden a la ley y el orden regulado por el conocimiento al que aspira la
razén. Por tanto, el mayor placer es el que alcanza el alma del filésofo en la vision del

ser verdadero.

El rasgo principal de este modelo de alma es que una facultad, la razon, esta
Illamada a gobernar la parte apetitiva, mientras que la parte irascible que podemos
entender como la sede de las emociones, puede o bien convertirse en un auxiliar de la
razon o bien someterse al dominio de la parte apetitiva. Y esto depende de la educacion
y de los habitos cultivados en el propio caracter segun el tipo de hombres que uno
frecuente.'*® Este modelo de la accién humana implica que cada parte tiene tendencias o
deseos y una virtud o excelencia. Pero adicionalmente la excelencia de totalidad del
alma consiste en la armonia o proporcion de sus partes. Una condicidn que depende, a
su vez, del conocimiento del bien.**® Luego, la pregunta del libro cuarto sobre si
actuamos con una parte del alma o con la totalidad de sus partes, es respondida en el
libro noveno: no actuamos con una parte sino con la totalidad de nuestra alma que
vincula de tal modo razén y deseo que podemos decir que la aspiracion al conocimiento

es un deseo de saber y de saber vivir que involucra todas las partes del alma.**

18 Cfr. 586e-587% “

19 E| libro VII es quizé el que més se centra en la educacion para el conocimiento del bien. Pero el
analisis de los tipos de caracteres morales de los libros VIII, IX y X, también da pautas al respecto y sobre
el efecto de las compafiias en el caracter.

150 Cfr. 505a-506a

151 Segiin Cooper (1999), p. 119, “La teoria de la Republica de Platén puede ser vista como un estado en
la progresion del racionalismo socratico a la teoria aristotélica de que la virtud moral es una interrelacion
entre razon y deseo: la razén que tiene la verdad sobre los fines de la vida y cémo alcanzarlos, y el deseo
que incorpora estas verdades. Asi que la persona se habitla a querer precisamente esas cosas que la razon
dice que vale la pena alcanzar”. Esta interpretacion nos parece adecuada para comprender el sentido de la
psicologia tripartita que no se reduce al planteamiento de partes separadas, y en conflicto, en el alma. De
acuerdo con Cooper en Platon encontrariamos ya esbozada la divisidn entre la razon tedrica, orientada al
conocimiento de la verdad, y la razén practica cuyo fin es diferente: poder manejar nuestras vidas con
base en ese conocimiento de la verdad (fines y medios) que exige el conocimiento de la estructura y
excelencia de nuestra alma. De este conocimiento dependen finalmente nuestras acciones y la relacién
con los otros. Con esta interpretacion podemos comprender que la psicologia tripartita supone tres partes
separadas en el alma pero no descuida el trabajo conjunto y coordinado de dichas facultades. Pues de su
educacién depende el buen orden y salud del alma. En ese buen orden consistiria precisamente la virtud o
excelencia de la totalidad organizada que pueden conformar sus partes.
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La realizacién de este deseo razonado en el alma necesita de la parte irascible en
nosotros,*** porque esta es la parte que nos vincula con los otros en tanto se expresa
como deseo de autoestima, de reconocimiento y, en esa medida, de honores. Para poder
conocer la virtud y practicarla necesitamos de algo mas que de una orientacién
intelectual hacia el conocimiento, necesitamos quererlo. Y para ello necesitamos
también de la regulacién de la razén sobre los deseos y el thymos™ que permita
orientar la accion humana hacia la virtud y el conocimiento de los bienes

verdaderamente necesarios.

Ahora bien ¢tiene alguna importancia en el modelo tripartito la inmortalidad del
alma? Por supuesto, ya que la distincién entre placeres verdaderos y falsos o no
necesarios supone la existencia de una realidad allende lo sensible que solamente el
alma puede conocer, en tanto es inmortal, si se prepara para ello durante la vida
humana encarnada en el cuerpo. Y el fundamento de esta idea es la distincion entre dos
ordenes de realidad entre 5852-586d: el mundo del ser verdadero, al que el alma es afin,
y el mundo de lo que cambia o se genera y se corrompe. Por tanto, el placer que alcanza
el alma en la contemplacién de las ideas, cuando esta desencarnada, es estable y puro

como las “ldeas” mismas.

Platon justifica la eleccion de la accidn virtuosa y el conocimiento del bien, de

nuevo, en creencias religiosas sobre la inmortalidad del alma. Un supuesto que justifica,

152 En la psicologia tripartita de Platon se reconoce que el thymos es la via por medio de la cual se elige
con base en la autoestima y el deseo de reconocimiento, llevar una vida conducida por la razén. Ese
deseo no se reduce a un deseo intelectual. Este es el aspecto interesante de interpretaciones como las de
Cooper (1999) y Gill (Shivola & Engberg-Pedersen, 1998). Quienes con propdsitos diferentes analizan la
imagen del alma dividida como una totalidad que puede funcionar armdnicamente mediante la educacion
de las partes no racionales. Cooper enfatiza en que todo discurso moral debe apoyarse en una teoria sobre
la mediacion de las emociones en la eleccidn de una vida orientada por la razén y no por la satisfaccion
de los apetitos. E ilustra sus argumentos con base en los libros VIII-1X de Republica (p. 130-137). En
“Did Galen understand platonic and stoic thinking on the emotions?”, Gill enfatiza en que podemos
verificar en diferentes pasajes de Republica la comunicacion entre las partes del alma como causas de la
accion. Su interpretacion intenta, por un lado, mostrar que no hay un abismo entre la psicologia tripartita
de Platén y la unitaria de Crisipo vy, por otro, sefialar los errores de interpretacion de Galeno respecto de
la psicologia de RepuUblica. Esto lo lleva a demostrar que entre las partes del alma en Republica hay
menos una relacién de conflicto que de “amistad y trabajo coordinado”. Y asi busca ilustrar los errores en
que, segun él, incurre la interpretacion galénica de la Republica de Platon. Aunque no compartimos su
interpretacion de Galeno, nos parece valiosa porque da indicios de la importancia de este modelo de alma
para Galeno. Ademas, nos da pautas para comprender desde otra Optica la relacion de Galeno con Platon
y Crisipo. Esto lo tendremos en cuenta en la segunda seccion de este capitulo y, por supuesto con mayor
profundidad, en el segundo capitulo de este trabajo.

153 | a traduccién de thymoeides como “alma irascible” es limitadora y aunque aqui la hemos usado
preferimos conservar en este momento el término transliterado para resaltar el papel de las emociones en
la eleccion de una vida buena; el papel de las emociones educadas. Esto es importante pues Galeno
escribe todo un tratado sobre el diagnostico y tratamiento de las emociones excesivas en el alma,
convencido como Platon, de que el thymos es auxiliar de la razén cuando ha sido persuadido a seguir a la
razon por medio de pautas educativas sobre fines y medios de la accidn.
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como en otros de sus dialogos, la aspiracién humana al conocimiento de una realidad
allende lo sensible y de la naturaleza del alma misma.*>* Luego, el alma s6lo puede ser
conocida en su estado mas puro cuando esta libre de esta cascara que encubre su
verdadera naturaleza (6122).**° En el libro décimo de Republica se insiste en que el alma
es una unidad, una totalidad y que quien quiera poder comprenderlo tiene que
someterse a una dura disciplina intelectual. En consecuencia, en Republica persiste una
doble concepcion sobre la virtud o excelencia: tanto es preferible en si misma como
porgue es la base de una recompensa futura, y esta Gltima idea depende del supuesto de
que el alma es inmortal.*® Por tanto, el modelo tripartito del alma también implica el

supuesto de su inmortalidad.

Ahora pasemos al analisis de este modelo en Timeo. EI marco general de la
psicologia tripartita de Timeo es el discurso probable sobre la creacion del universo por
parte del demiurgo.™’ El alma humana y el cuerpo humano™® son considerados parte de
una totalidad teleolégicamente organizada que puede ser explicada conforme a la
necesidad y a la finalidad entendidos como principios causales del universo.*® Timeo
expone la creacion del alma del mundo y del alma racional por parte del demiurgo y
justifica de este modo la inmortalidad de una parte del alma humana que ha sido
disefiada con el mismo material del alma del mundo. Son los dioses menores, por su
parte, la causa de la creacion del cuerpo humano y de dos tipos de alma que resultan de
la combinacién del alma racional con el cuerpo.’® Y como en Republica, la
inmortalidad del alma racional implica la trasmigracion de las almas en un circulo de

nacimientos y muertes que, por otra parte, aseguran el equilibrio de los seres vivientes

154 | a argumentacion sobre la inmortalidad del alma la encontramos entre 608d-6122.
155 De hecho en 609c-d Platon introduce la diferenciacién ontolégica entre alma y cuerpo sobre la base de
que cada uno tiene sus propios males y enfermedades. Entre 611b-6122 se insinta que el alma en su
totalidad es inmortal; y que para conocer su verdadera naturaleza es necesario examinarla no sélo cuando
esta encarnada en el cuerpo sino separada de él; porque el alma seria diferente cuando no esta en
comunion con el cuerpo. Desde este punto de vista las almas irascible y apetitiva no son inferiores sino el
resultado de la union con el cuerpo. Es importante sefialar que este es un planteamiento que hallamos
también en Timeo, pues estas partes del alma resultan de la unién con el cuerpo de la parte racional e
inmortal del alma creada por el demiurgo. De modo que el conflicto moral no depende solamente, como
en Feddn, de la diferencia entre alma y cuerpo, pues los deseos y las pasiones también pertenecen al alma.
156 Cfr. 612c, 6132-b. Pero principalmente 6142-621 d, el mito de Er.
137 29e-42d, que incluye la creacién del alma inmortal o nods.
158 | a seccién de Timeo que més nos interesa es la que se ocupa de la naturaleza humana entre 69¢-90d.
159 A este respecto hay una diferencia entre la interpretacion de Robinson (1970) y la de Johansen (2004).
Para el primero la finalidad no se impone totalmente sobre la necesidad en el caso de los cuerpos
humanos; para el segundo la finalidad se impone sobre la necesidad en tanto el cuerpo y el alma son
concebidos al modo de un universo ordenado aunque es verdad que la encarnacién del alma en el cuerpo
la somete a otros tipos de movimientos adicionales al circular uniforme propio del alma del mundo. Cfr.
‘l‘ﬁ'gimeo 48e-end” en Robinson (1970) y “Soul, body and tripartition” en Johansen (2004).

432 ss.
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en el universo creado.’® Pero en Timeo la concepcion del alma dividida en partes
remite necesariamente a la organizacion funcional del cuerpo. Y las partes del alma son
situadas en lugares del cuerpo cuya composicion material influye en el desempefio de
dichas facultades.'®® Este dialogo, a diferencia de Reptblica IV, pone menos el énfasis
en el conflicto entre las partes que en la posibilidad de una relacién armoniosa entre
ellas. Pues en Timeo hay indicios de que tanto la organizacion del cuerpo como la
distribucion de las partes del alma contribuyen al ejercicio del intelecto y por tanto al
cultivo del conocimiento. Aunque si tenemos en cuenta los libros octavo y noveno de
Republica, la psicologia tripartita insiste en que la virtud del alma consiste en una
relacion armoniosa entre ellas. No obstante es claro que el discurso fisioldgico de Timeo
enfatiza sobre aspectos no considerados en Republica: por ejemplo en la explicacién
causal de la salud y la enfermedad del alma con base en la constitucién humoral del
cuerpo. Estos estados dependen de la relacién armoniosa entre las partes del alma y de
la relacion armoniosa entre ellas y la composicion humoral de las partes del cuerpo.
Depende, en efecto, de que el cuerpo tenga una composicion humoral proporcionada e
incluso una talla proporcionada con las tendencias del alma que lo habita.'®® Ademas, la
interaccion entre el alma y el cuerpo es causa de las afecciones o patheia.*®* Porque los
movimientos que el cuerpo impone al alma encarnada como percepcion y sensacion son
causa de movimientos no experimentados por el alma antes de estar encarnada. Y asi
mismo el alma y el cuerpo, concebidos como una totalidad, parecen estar disefiados para
que la parte racional comande o dirija el buen funcionamiento de las actividades de las
partes restantes del alma en acuerdo con el cuerpo.'®® De hecho, cada parte del cuerpo

en Timeo tiene un componente racional, es decir, esta disefiado con orden y proporcion.

161 42h-d y 90e-92c.
162 |_a parte racional en la cabeza, la irracional en el tronco. Una parte en el tronco més cerca de la cabeza,
entre el diafragma y el cuello; y la otra entre el diafragma y el limite hacia el ombligo. Cfr. 69e-71b. El
corazdn se sefiala como sede de emociones como la ira, el coraje, la indignacion (70c-d). El higado se
indica como habitaculo de la parte apetitiva (71d). Sobre la forma en que estd organizado el cuerpo
Yei;/iente como para contribuir al desempefio de la facultad racional cfr. hasta 792.

87d.
184 Sobre la interferencia del cuerpo y las sensaciones en el alma noética, 42e-44d, aunque solamente
hasta 69c-d se afiaden detalles.
165 Esta es la tesis de Johansen (2004, p. 150). Pues el cuerpo esta construido para ayudar al intelecto a
mantener control sobre si mismo y el alma mortal. Y la ubicacién de las partes del alma (inmortal y
mortal) contribuye a que una parte no interfiera con la otra como lo ejemplifica la organizacion del cuerpo
humano. Hacemos esta referencia porque tiene suficiente sustento en pasajes de Timeo. Ver por ejemplo
la organizacioén teleoldgica del cuerpo humano entre 69e-82e en que se muestra como cada parte del
cuerpo contribuye a su buen funcionamiento, asi no es accidental que los pulmones estén al lado del
corazon y ayuden a refrigerarlo, o que el bazo contribuya a mantener limpio el higado. Cfr. 70d y 72c.
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Respecto de Republica, Timeo contribuye con un relato sobre la creacion del
alma y las consecuencias que resultan de su interrelacion con los componentes del
cuerpo. Ademas, expone las variables que son condiciones necesarias para tener un
alma saludable, es decir con una adecuada proporcion en sus movimientos o
tendencias.'®® Estas variables son: la buena alimentacién, la buena educacion, la
posibilidad de vivir bajo un régimen de gobierno adecuado o justo y una proporcionada

constitucion humoral en las partes del cuerpo.*®’

Ahora bien, si el cuerpo esta teleol6gicamente ordenado como para privilegiar la
funcion del intelecto como regulador de las otras funciones del alma, ¢cuél es la causa
del conflicto psiquico en este contexto? Las causas son de tipo fisiologico y psicoldgico.
Por un lado la salud del cuerpo depende del equilibrio de sus componentes, de que
algn humor no se imponga sobre el resto o crezca en cantidades superiores a las de los
otros humores.*® Pero por otro lado, el alma una vez encarnada adquiere diversas
funciones que contribuyen a la organizacion teleoldgica del cuerpo, a su supervivencia.
Por ejemplo, la nutricion que depende del higado (70d-e) o la percepcion que depende
de los sentidos. El conflicto surge, entonces, debido a una interferencia en estos
movimientos o funciones del alma que dependen de factores externos e internos.
“Internos” como la pérdida del equilibrio de los humores del cuerpo; y “externos” como
la influencia de la alimentacion inadecuada o de excesos como, por ejemplo, la
intemperancia, pero también debido al estar sometido a un mal gobierno y carecer de
una buena educacion. En Timeo la psicologia tripartita esta cohesionada con el buen o
mal funcionamiento del cuerpo que depende, a su vez, del estado equilibrado o no de
sus mezclas humorales. Y de la constitucion organica depende también la salud y
enfermedad del alma.’® De acuerdo con este modelo cada parte del alma tiene su
propio movimiento o funcion (89e-90b) y el fin de la educacion no consiste en erradicar
los movimientos del alma no racional sino en hacerlos proporcionados, mesurados y
regulados por la razon. De modo que no se impongan, como humores en cantidades
excesivas, ni sean subsumidos por los movimientos de las otras partes del alma. Esta es

una imagen del alma saludable o proporcionada afin a la imagen hipocratica del cuerpo

Tal y como se muestra desde 692, no es accidental el lugar concedido por los dioses menores a las partes
del alma.
1% 89e-90c.
187 Sobre las causas de las enfermedades del alma: 86b-87b.
izs Sobre los tipos de causas de las enfermedades del cuerpo cfr. 822-86b.
86¢-d.
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saludable, pues de acuerdo con los tratados hipocraticos la salud consiste en el
equilibrio de sus componentes y la enfermedad en la pérdida del mismo debido a la
monarqufa de un elemento que se impone sobre otros.”® Esta imagen describe bien la
causa de las enfermedades en el alma si se refiere a la composicion humoral del cuerpo

o0 al funcionamiento de las partes del alma en Timeo.

Como podemos notar, el orden racional o teleoldgico del alma y del cuerpo en
que se halla encarnada no consiste solo en el florecimiento de la capacidad intelectual,
como la que subyace en los dialogos donde la virtud o excelencia del alma se equipara
con conocimiento o con una aspiracion a él para la que el cuerpo resulta un
impedimento. Sino que en Timeo los movimientos del alma conducentes al
mantenimiento del cuerpo, que se dan junto con los movimientos del intelecto,
conforman una unidad teleol6gicamente organizada. Y por tanto el orden del cuerpo
contribuye como totalidad al bien del ser humano; a menos que se presenten alguna de
las variables consideradas como causa de su enfermedad. Si tenemos en cuenta la dptica
fisiolégica conforme a la cual se explica la relacion entre alma y cuerpo en tanto
totalidad organica y funcional, Timeo es un dialogo mucho mas rico que Republica. Ya
gue supone una relacién de correspondencia entre la organizacion del cuerpo y la del
alma una vez encarnada. Y de esa organizacion funcional dependen (1) la salud, virtud o

excelencia del alma, y (2) las causas de su enfermedad.

Sin embargo en un didlogo como Timeo la inmortalidad de una parte del alma
juega un papel importante en la argumentacion quiza por el discurso mitico que lo
soporta. Porque de la cadena de nacimientos y muerte a que una parte del alma se ve
sometida, depende la organizacion del universo de los seres vivientes. Y del gobierno
del alma racional inmortal sobre las otras partes depende la eleccion de una vida
virtuosa con el fin de asegurar una existencia mejor una vez desencarnada del cuerpo. El
universo exhibe un orden que le sirve al alma racional de inspiracién para dicha

eleccion.*™

En la primera seccion de este capitulo pretendemos haber demostrado que la
creencia en la inmortalidad del alma es la base de la psicologia moral de Platén. La
eleccion de una vida virtuosa depende siempre de la creencia en la inmortalidad del

170 Cfr. por ejemplo: Sobre la medicina antigua, Sobre la naturaleza del hombre, Sobre la enfermedad
sagrada y Aires, aguas y lugares. Que son los tratados mas representativos de la escuela de Cos.

11 Cfr. 90c-d. No se trata s6lo de cuidar la parte divina en nosotros sino que esa inspiracion tiene su
contrapartida en el orden del universo del que somos parte.
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alma: ya sea en asociacion con el cuerpo o disociada de él, mediando o no con los
deseos que éste le impone al alma encarnada (mediante una educacion conjunta de
cuerpo y alma), o por medio de pautas de vida que permitan dominar y no dejarse
avasallar por los deseos sensuales del cuerpo. Platon recurre a un conjunto de creencias
religiosas en sus didlogos cuando apela a los mitos escatol6gicos y de creacion que no
son ajenos a la estructura de sus escritos. Como hemos visto, en los didlogos analizados
coexisten ideas diversas y contrarias'’® sobre la naturaleza del alma y su relacién con el
cuerpo. Nuestro proposito hasta el momento ha sido identificar los matices que resultan
de los tipos de relacion establecidos entre alma y cuerpo con el fin de esbozar, aunque
sea en forma limitada, la complejidad de la psicologia de Platon. En suma, los modelos

presentados han sido:

(1) Paralelismo. Tal como lo exploramos en la primera parte sobre medicina y
retorica, los paralelos establecidos entre salud-enfermedad y cuidado del alma y del
cuerpo enfatizan en sus diferencias ontoldgicas y en que requieren, en esa medida, de

disciplinas disimiles para su cuidado y educacion.

(2) Oposicidn. El seguimiento del dualismo platonico ilustra con mayor claridad
que la inmortalidad del alma, atributo que la separa ontoldégicamente del cuerpo, es la
base de la psicologia moral de Platon. Ya que el recurso a los mitos escatoldgicos
sustenta la necesidad de la educacion y cuidado del alma con vista a la eleccion de una
vida recta mientras esté encarnada; que es una condicion para la eleccién de una

existencia mejor o para la obtencién de una recompensa futura.'’

(3) Relacion reciproca. Este punto de vista se sugiere en Carmides y se explica
fisiolégicamente en Timeo. Un dialogo cuya concepcion holista del universo es
inseparable (3.1) de una concepcién del cuerpo como una estructura teleolégicamente
organizada; y (3.2) de una comprension del alma como una estructura de partes cuyos
“movimientos” o “funciones” pueden ser afectados por la composicion humoral del

cuerpo. No obstante la educacion del alma también puede influir en el dptimo

172 Con esto no queremos decir “inconsistentes”. Sino eso: diversas, diferentes y contrarias pues segun el
dialogo el alma asume diferentes connotaciones. A veces “yo racional”, a veces “principio de vida y de
movimiento”, y en otros lugares “alma como una totalidad conformada por partes”. La complejidad de los
planteamientos de Platon sobre el alma reside en que admite diferentes variables que ni el mismo Platén
busca unificar. Se trata de una reflexion “movil” o “plastica” sobre el alma como el tono mismo de sus
diélogos.

173 En Republica 620a, Timeo 90e-91ass y Fedro 249 apunta a la posibilidad de una existencia mejor una
vez el alma estd desencarnada del cuerpo. Y en Fedén 110c ss y en Gorgias 523ass a la recompensa
futura en que consiste el ser llevado a la isla de los bienaventurados.
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desempefio de sus funciones como la estructura del cuerpo en la calidad de sus
facultades.'™ Porque de la relacién armoniosa entre ellas depende la eleccién de una
vida conducida por la razon, que es la parte divina en nosotros y naturalmente llamada a
ordenar las tendencias de las partes restantes del alma. Este mismo punto de vista,
aungue en un contexto diferente, es el que distingue la psicologia tripartita de

Republica.

Como hemos visto, la psicologia de Platon es lo suficientemente abigarrada
como para permitir concebir el alma desde puntos de vista que no necesariamente
coinciden. Aunque podriamos arriesgarnos a decir que estan unificados por la
aceptacion de la inmortalidad del alma, tanto si se concibe como una unidad homogenea
0 como una unidad dividida en partes. El atributo de “inmortal” justifica la posibilidad y
el deber que tenemos de elegir una vida orientada por la razon, por el conocimiento del
bien y la practica de las virtudes. Recordemos que entre los puntos de vista sobre el
alma hallados en los dialogos tenemos: “alma” como principio de vida, de movimiento,
de conocimiento; “alma” como semejante a las ideas; “alma” como *“yo racional y
verdadero” y “alma” como una unidad dividida en partes.*” La complejidad asociada
con este concepto también se aplica para el de su inmortalidad. Porque segun el dialogo
y las formas diversas en que se conciba el alma, la totalidad del alma serd inmortal o
solo una parte de ella. Esto explica, por ejemplo, que en Replblica 620ass la totalidad
del alma sea la que elige la préxima existencia, mientras que en Gorgias, Feddon, Timeo
y Feddn, sélo la razén sea el aspecto inmortal del alma. O que en Fedro 246b se
describa al alma humana desencarnada del cuerpo con la imagen del auriga y los dos

caballos en conflicto.

El camino seguido en el andlisis de estos aspectos de la psicologia de Platon
permite deducir dos modelos diferentes de alma: (1) el de una unidad homogénea y
distintivamente racional; y (2) el de una unidad conformada por partes cuya excelencia

174 87d-88c. Platon no usa el término “facultad” (dynameis) sino “movimiento” (kineseis) (88b4, 89e5,
90el). Pero el contexto y la forma en que usa ese concepto nos permite interpretarlo asi. Este es el dialogo
en que mas se asemeja su punto de vista sobre las partes-movimientos del alma con el de “alma como
funcién o facultad” de Aristételes en de An. 11 2-3. Cfr. 88b. : “Y cuando, a su vez, un cuerpo grande y
altivo nace con una inteligencia pequefia y débil, dado que por naturaleza los deseos de los hombres son
de dos tipos, por el cuerpo, de alimentacién y, por lo mas divino que hay en nosotros, de conocimiento,
los movimientos del elemento mas fuerte, al imponerse y hacer prosperar su parte, hacen el alma estélida,
con dificultades de aprendizaje y olvidadiza, de modo tal que ocasionan la enfermedad mas grave, la
ignorancia”.

1>0Obviamente desde el punto de vista del modelo tripartito, el alma puede concebirse como una unidad
de partes siempre y cuando pueda alcanzar una armonia interna y actuar conforme a la virtud o excelencia
que caracteriza esa totalidad, es decir, con justicia.
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depende precisamente de la relacién armoniosa entre ellas. Estos dos modelos del alma
subsisten en la antigiiedad helenistica y romana;*”® y de ambos se desprenden dos
puntos de vista diferentes sobre la accion moral y las causas de las pasiones y los

errores,t’’

entendidos como emociones excesivas y como errores de juicio,
respectivamente. Sin embargo, histéricamente el dualismo ontolégico que sustenta la
inmortalidad del alma y la naturaleza corruptible del cuerpo, no subsiste en la
antigiledad helenistica.'” Ademas, los hallazgos médicos de Heréfilo y Erasistrato, no
conocidos por Platon ni por Aristoteles, como la identificacién de los nervios y la
distincién entre nervios senso-motores, produce una delimitacion del concepto “alma”
y una ampliacién del concepto “naturaleza” que cambia la imagen de la relacion entre
el alma y el cuerpo heredadas de la filosofia de Platén y Aristételes. 2™ Por ejemplo, en
el estoicismo antiguo “alma” se reserva la mayoria de las veces para las funciones
superiores del razonamiento y para el movimiento voluntario. Mientras que las otras
funciones, como la facultad de nutricion y crecimiento, son llamadas “funciones
naturales”.®® Podemos decir que la distincién entre nervios senso-motores y la

concepcion del alma y del cuerpo como una unidad psicofisica, hace que la visién

176 Un anlisis de estos dos modelos de alma, en “Competing readings of platonic Psychology” Gill
(2006), p. 291-322.

7 Recordamos que “afecciones” “pasiones” y “emociones” son las traducciones posibles de pathé. Y que
“errores” es la traduccion de hamartemata, un término que alude principalmente a errores intelectuales.
Aunque hamartia puede designar un error moral su significado no es intrinsecamente moral; y en la
antigliedad clasica no tiene ese sentido exclusivo, como el que tendra en la tradicion judeo-cristiana
cuando se identifica con “pecado”. En Galeno tiene, no obstante, esa doble connotacion: se trata de un
error intelectual sobre la finalidad de la vida que puede traer consecuencias morales en tanto las opiniones
erradas sobre el género de vida que es preciso préacticar, puede llevar a una vida desgraciada.

8 En la introduccion de Annas (1992, p. 1-14), ella nos explica el sentido de este “fisicalismo” y el modo
en que se opone como modelo de explicacion al dualismo. Se trata de una teoria segun la cual todo lo que
existe, incluyendo al alma, es abarcado por la physike. Es decir, puede ser investigado en el marco de una
investigacién amplia sobre los constituyentes y estructura del universo. Desde este punto de vista incluso
Aristételes fue fisicalista aunque defina al alma como forma del cuerpo porque en su filosofia natural
estudia tanto a la forma como a la materia. Segin Annas la antigua version del fisicalismo es menos
fuerte y més restringida que la moderna. Y se puede resumir en las siguientes premisas: (1) todo lo que
existe es fisico; (2) “fisico” equivale a que entra dentro de las leyes de la physika. (3). Es decir, algo es
“fisico” si y solo si puede ser descrito y explicado usando los modelos y conceptos de la physika. Asi que
solamente puede ser comprendido lo que existe como constituyente del universo, como cuerpo. Si el alma
no entra dentro de este universo entonces no podria ser comprendida pues quedaria por fuera del mundo
y esta es la posicion llamada “dualista”. Cfr. Annas (1992) p. 2-5. EI modo en que para los estoicos el
alma era algo corporal pero también diferente del cuerpo, la explica Annas (1992, p. 37-70) en “Soul and
the Mind”, donde sefiala que para ellos también existian cosas no fisicas (tiempo, espacio, vacio y lekta).
Cfr. p. 38. Sobre los incorpdéreos como una categoria de cosas que existen, cfr. también Brunschwig.
“Stoic Metaphysics” (Inwood, 2003, p. 212-219).

179 Cfr. Von Staden, “Body, Soul, and Nerves: Epicurus, Herophilus, Erasistratus, the Stoics, and Galen”
(Potter & Wright & Potter 2006, p. 105-116); Vegetti, “I nervi dell” anima” (Kollesch & Nikel, 1993, p.
63-77) y la primera parte de Rocca (2003, p. 17-47).

180 cfr. “Soul and mind” en Annas (1992, p. 54-56). Los estoicos usan dos conceptos de alma: uno para
nombrar la mente y sus actividades (hégemonikon), y otro para nombrar lo que esta totalmente combinado
con el cuerpo viviente, es decir, para incluir sus funciones naturales.
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dualista de la relacion entre el cuerpo y las funciones superiores del alma pierda la
relevancia que tenia en el tiempo de Platon. Pues la explicacion de las actividades
racionales del alma ya no necesita justificarse con base en un atributo distintivo del
alma racional que la separaria del cuerpo, como su supuesta inmortalidad; una creencia
que fundamenta la vision dualista de alma y cuerpo en Platéon. En la antigliedad
helenistica los conceptos de “alma” y “naturaleza” abarcan tanto las funciones o
facultades del alma como las funciones llamadas “naturales”.'®! Gracias a los avances
de la anatomia y a la influencia de la biologia aristotélica, el alma se concibe, en un
sentido amplio, como physis, es decir, como el conjunto de las funciones propias de los
seres vivientes; y en un sentido limitado, como el conjunto de las funciones propias de
los animales racionales, pues es la causa del movimiento voluntario y de actividades
racionales como el célculo y la eleccién voluntaria que dependen de los nervios senso-
motores. Por esta razon el aspecto de la psicologia de Platon que mas se acomoda al
estado del conocimiento en la antigliedad helenistica, es la concepcion del alma y del
cuerpo como una unidad funcional inseparable, como la de Timeo. Y esta es la
postura®® que en términos generales distingue la filosofia natural del estoicismo antiguo
y los presupuestos filosoficos de Galeno. Ya que el cuerpo humano y sus facultades
exhiben un ordenamiento que refleja el orden mismo del universo;'®® y ese principio,
[lamese “dios” o0 “naturaleza”, se expresa en la jerarquizacion de los seres vivientes y en
la de sus facultades.'® En el caso de los animales superiores la facultad racional es la
que naturalmente coordina, en tanto hégemonikon o principio rector del alma, las otras

funciones del alma que dependen de la sensacién y el movimiento voluntario.

181 Galeno también asume esta distincién aunque le parece a veces innecesaria. Como vemos en Prop.
Plac. (Martinez, 2002, p. 328), donde Galeno sefiala que “Sobre la sustancia que gobierna las plantas
digo que si se entiende segin los seguidores del filésofo Platon, la Ilamo “alma’-tal como la denominaba
Platén-, pero si se entiende segun los estoicos, la llamo “naturaleza” ”. No obstante dedica un libro a las
facultades naturales (Nat. Fac.), y alli mismo dice que “afirmamos que los animales son gobernados
conjuntamente por el alma y por la naturaleza mientras que las plantas Unicamente lo son por la
naturaleza, y afirmamos igualmente que crecen y se alimentan por efecto de la naturaleza y no del alma”
(Nat. Fac. 2.2.5.7). (Zaragoza, p. 23).

182 Uno de los objetivos del capitulo segundo seria explicar en qué sentido difieren la concepcion del
cuerpo y del alma como una unidad o cuerpos unificados e inseparables desde el punto de vista sustancial,
en el estoicismo y en Galeno. Este paso nos permitira comprender el tipo de materialismo que podemos
adscribir a Galeno. Las bases tedricas para esta distincion las encontramos planteadas, en parte, en la
critica de Galeno a Crisipo en PHP.

183 Cfr. por ejemplo PHP 9.8. 2-27. Pero el tratado que més ahonda en este aspecto es “Sobre el uso de las
partes”. Entre los intérpretes que han analizado con mas detenimiento su filosofia natural y
especificamente su vision teleoldgica del cuerpo humano, cfr. “Philosophy of nature” (Hankinson, 2008),
especialmente p. 226-228; Debru, “Physiology” (Hankinson, 2008), p. 263-282; y Jouanna, “La notion de
nature chez Galien” (Barnes & Barras, 2002), especialmente p. 237-238.

184 Cfr. “El Estoicismo” en Long (2001, p. 111-203); Inwood (1985, 18-41), Annas (1992, p. 50-56) y
White, M. “Stoic natural philosophy (Physics and Cosmology)” en Inwood (2003, p. 124-152).
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Adicionalmente a los dos modelos de alma mencionados que tienen sus
antecedentes tanto en la psicologia de Platén como en la de Aristételes,'®® en la época
en que Galeno escribe coexisten dos modelos de explicacién sobre la sede de su
principio rector.’® Para los estoicos, como para Aristételes,*®” su sede era el corazén.
Mientras que para los médicos como Herdfilo, Erasistrato y Galeno mismo,*®® hechos
anatomicos como que el cerebro sea la sede de los nervios sensores y motores,
permitian demostrar que la sede del principio rector era el cerebro. De alli que para
Galeno, como veremos en el capitulo segundo, el alma abarque un conjunto de
funciones independientes desde el punto de vista anatomico que no se explica
adecuadamente con base en el modelo unitario propuesto por la psicologia del
estoicismo antiguo; uno de cuyos presupuestos principales es que el corazon es la sede
del hégemonikon. Para el médico de Pérgamo este supuesto no se adecua con los hechos

empiricos o anatdmicos ni con la diferente fisiologia de las facultades animicas.

Galeno defiende una imagen no unitaria de las funciones del alma; no solo
porque defienda que el alma tiene partes, como sugiere Platon en Republica, Timeo y
Fedro, sino porque estas “partes” son diferenciables desde un punto de vista fisioldgico
o funcional y anatémico. Y busca demostrar que estas funciones tienen su sede en
diferentes drganos del cuerpo porque su funcionamiento es inseparable de ellos.
Ademas, no es accidental que Galeno comprenda al alma desde un punto de vista

funcional y que en este aspecto coincida con el estoicismo antiguo, porque este es un

185 Hemos deliberadamente omitido examinar la psicologia de Aristételes y su nocién de “facultad”
porque consideramos que el mejor momento para hacerlo y rastrear su influencia en la psicologia de
Galeno es cuando examinemos QAM. Pues la concepcion de las facultades del alma junto con la de la
organizacion de la materia son parte de las herramientas conceptuales en que se apoya Galeno para la
presentacion de sus tesis sobre la influencia del cuerpo en el ejercicio de las facultades racionales del
alma.

186 Cfr. sobre este conflicto Manuli e Vegetti (1977, p. 29-156). El primer capitulo de Rocca (2003, p. 17-
47), ademas ofrece los antecedentes de este conflicto en medicina y en filosofia y una resefia sobre el
conocimiento del cerebro en los presocraticos. Sobre el encefalocentrismo en medicina se puede
consultar: “Le rapport de I” &me et du corps dans Maladie Sacrée et Humeurs IX” en Piegaud (1981, p.
32-47) y “Quelques aspects du rapport de I"ame et du corps dans le corpus hippocratique” en Piegaud
(1978).

87 Seglin Rocca (2003, p. 42) Erasistrato y Herofilo no son los que refutan directamente el
cardiocentrismo. Mas bien su investigacion de la anatomia y fisiologia del cerebro produce una
conciencia sobre los argumentos que terminaran por poner en tela de juicio la idea del corazén como
comando central del cuerpo. Aunque su fin no era directamente refutar el cardiocentrismo, como en el
caso de Galeno. El trabajo de ambos médicos que enfatiza en la importancia de la practica de la diseccién
y la viviseccién ofrece la suficiente evidencia empirica para que otros como Galeno ubiquen en el cerebro
el lugar del hégemonikon. No obstante, la evidencia sobre sus investigaciones es suficiente para
clasificarlos como “encefalocentristas”. Sobre el cardiocentrismo de Aristételes, cfr. PA. 665a15-666b.
188 Inclusive los médicos hipocraticos ya sostenian que el cerebro era la sede del principio rector del alma.
Al respecto el tratado mas importante es Sobre la enfermedad sagrada, capitulo 17. Adicionalmente
encontramos analisis sobre este y otros tratados hipocraticos en Piegaud (1978).
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aspecto de la biologia aristotélica que se acomoda bien con la perspectiva fisicalista'®

de la época en que Galeno escribe. Recodemos que en los escritos biologicos de

190

Aristoteles™" el alma se identifica con las funciones de los cuerpos vivientes y explica

causalmente sus actividades.™*

En la segunda seccion intentaremos delimitar las razones por las cuales Galeno
defiende este modelo apelando a los criterios metodoldgicos de su investigacion

médico-filosdfica sobre el alma. Esto nos permitird delimitar su “platonismo”.
1
3. El platonismo matizado de Galeno

Ahora necesitamos distinguir las razones por las cuales Galeno retoma la
psicologia tripartita de Platon sin necesidad de aceptar la consabida idea de la
inmortalidad del alma. Esto esta relacionado con el tipo de investigacion que le interesa
sobre el alma, consignada en De placitis (PHP).** Nuestra tesis es que la investigacion
fisiologica y anatdmica del alma en Galeno tiene un propdsito filoséfico; y sus bases

filosoficas y herramientas empiricas™® exigen comprender su psicologia desde una

8 Tomamos aqui “fisicalista” en el mismo sentido en que lo interpreta Annas (1992), ver nota
precedente.

190 Con una limitacion: que Aristoteles no analiza el funcionamiento de las facultades racionales con base
en el funcionamiento del cuerpo. La excepcion serian PN. Donde hay indicios de un analisis sobre la
influencia de los factores corporales en el desempefio de las facultades racionales, como lo explica Van
der Eijk en “The matter of mind. Aristotle on the biology of “psychic” process and the bodily aspects of
thinking” (Van der Eijk, 2005, p. 206-237) y en “Aristotle’s psycho-physiological account of the soul-
body relationship” (Wright & Potter, 2006. p. 57-77).

191 Esta es la idea de alma que encontramos en PA, GA y en de An. Sobre la biologia de Aristételes y el
uso de este concepto, cfr. Marcos (1996, p. 154-158) y Lennox (2001, p. 100, 128, 134).

192 | os pasajes de este libro seran citados sefialando: el libro, el capitulo y la seccién con nimeros
arabicos. Lo hacemos asi en el caso de PHP porque concuerda mejor con el texto griego. En el caso de
los tratados breves remitimos a la pagina en la edicién de Kuhn (K53, por ejemplo). Pero para citar el
tratado Prop. Plac. indicaremos la pagina de la traduccion de Martinez (2002) ya que el texto griego del
que disponemos esta incompleto pues ese tratado nos ha llegado partido en dos: una parte en griego y otra
en latin. Por eso nos toca conformarnos con sefialar la pagina de la edicion de Gredos consultada. En el
caso del resto de los tratados de Galeno consultados indicaremos el volumen en la edicion de Kihn y la
pagina.

1% Desde el punto de vista de la filosofia la psicologia de Galeno se nutre no sélo del modelo tripartito del
alma sino de la biologia de Aristoteles; entre cuyos conceptos principales esta el del alma como conjunto
de funciones vitales de los cuerpos vivientes y la vision teleoldgica de su organizacién organica. Aqui
podemos incluir incluso la distincion propiamente aristotélica entre pathos y energeia que es una
herramienta usada por Galeno para explicar las pasiones en PHP 6.1.4-27. Desde el punto de vista de la
medicina, Galeno hace uso de la investigacion anatomica y fisiol6gica de los érganos relacionados con el
conjunto de funciones que se refieren al alma (que incluye a las naturales como la facultad nutritiva) y del
conocimiento de los nervios y la distincion entre venas y arterias. Estas herramientas que le permiten
comprender la naturaleza humana como un conjunto de alma y cuerpo, son diferentes de los recursos
literarios y argumentativos usados por Crisipo de Solos. Galeno y Crisipo tienen Opticas diferentes y por
eso “ven” hechos diferentes. Otra cosa es si Galeno logra demostrar con las herramientas médicas y
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6ptica mucho mas amplia que la de la psicologia tripartita de Platén.*** Para intentar
justificar estas afirmaciones, dividimos, a continuacion, esta seccion en dos partes. En la
primera expondremos las bases metodoldgicas presentadas en el libro noveno de PHP
teniendo en cuenta dos breves tratados: Opt. Doct. y Prop. Plac. La eleccion no es
casual pues ambos indican las caracteristicas de la formacion adecuada en medicina e
indican los criterios metodoldgicos que defiende Galeno en su investigacion médica; es
decir, complementan la lectura del Gltimo libro de PHP. Adicionalmente los libros
octavo y noveno de PHP nos presentan las pautas que distinguen el saber del médico
del saber del fildsofo tedrico. En la segunda parte de esta seccion pretendemos concluir
este capitulo explicando, con base en las pautas metodolégicas halladas, por qué la
eleccion del modelo tripartito de Platon se acomoda con la investigacion que Galeno
lleva a cabo en PHP. Ya que para el médico de Pérgamo la investigacién médica del
alma tiene un propdsito filosofico practico: discernir las virtudes del alma segun la
estructura que mejor se adecua a los hechos anatémicos y fisiolégicos del cuerpo
humano. Solamente asi se pueden hallar las pautas apropiadas para la educacion moral y

el entrenamiento en la virtud.
3.1. La formacion del médico y las pautas metodoldgicas de la investigacion

Opt. Doct.® es un tratado breve en el que Galeno sefiala los requisitos
indispensables para la formacién del buen médico, concluyendo que corresponden con
la educacion del filésofo. Estos requisitos los encuentra plasmados en la figura del
médico hipocratico, que sirve para ejemplificar cdmo el conocimiento en medicina parte
del caso particular, porque el pronéstico depende de identificar los tipos de constitucion
humoral y de conocer la estructura del cuerpo: el tamafio de los Organos, su

conformacién, su localizacién y su relacion con las partes vecinas (K53). Ademas

metodoldgicas en que se apoya la division tripartita del alma de Platén. Estos son asuntos que
abordaremos en el capitulo segundo.

194 E| capitulo segundo expondra las razones por las cuales no podemos apelar exclusivamente al modelo
tripartito del alma de Platon para explicar el modelo psicologico de Galeno desarrollado en PHP.
Apelando menos a Platon y mas a la investigacion anatémico-fisiolégica del alma. Esta perspectiva
permite juzgar con mayor claridad la psicologia de Galeno, mas que una interpretacion que intente
verificar si Galeno ha leido bien y hasta donde Republica y Timeo. Y nos da criterios para evitar malos
entendidos como en los que incurre Gill (2006) cuando afirma que Galeno no tiene una vision teleoldgica
del cuerpo, holista, sino que ve al cuerpo como una combinacion de partes. Razén por la cual, segln él,
Galeno ha comprendido mal la concepcion holista de cuerpo y alma del Timeo. Una concepcion que los
estoicos, como Crisipo, habrian entendido mejor. Cfr. Gill (2006), p. 291-322, especialmente las paginas
conclusivas entre 320-322.

195 Hemos consultado la traduccién de Martinez (2002), la de Singer (1997) y la publicada en Ideas y
Valores. No 126. Diciembre de 2004. p. 75-83, que es una traduccion del grupo “Glaux Philologica” de la
Universidad Nacional de Colombia. Citaremos los pasajes de este texto segun la paginacion de Kihn.
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Galeno sefiala la necesidad de practicar el arte por el arte en lugar de buscar con la
medicina reconocimiento publico y enriquecimiento. Esta critica sefiala,
adicionalmente, dos causantes de la degeneracidn del arte médico de su tiempo: la falta

de una educacion®®®

ética y de conocimiento del método I6gico; que resulta primordial
porque es la herramienta para discernir entre tipos de constituciones y enfermedades.
Por tanto, la capacidad de diagndstico y pronostico del buen médico depende de su

aplicacion. (K 53-54).

El buen médico necesita saber fisica (conocimiento del cuerpo), l6gica y ética.'®’
Porque sin esta ultima no aprende a valorar la virtud o excelencia por encima de la
busqueda de riqueza y honores; es decir, su utilidad consiste en que ensefia a discernir
entre los bienes que deben inspirar la préctica de la medicina.'®® De hecho las secciones
siguientes de este tratado (K60-63) se concentran en la utilidad de estas tres ramas de
conocimiento que, siendo inseparables, ilustran la division estoica de la filosofia en su
época. En suma, el médico debe, ademas de conocer la naturaleza del cuerpo humano,
tener formacion en filosofia porque: (1) debe tener principios éticos, ser amigo de la

d;199

moderacion y compafiero de la verda (2) vy tener entrenamiento en el método

1% Nos parece importante sefialar que en la traduccién de Martinez (2002, Gredos) se dice (nota 13, p. 85)
que el contexto de este pasaje (K 57) indica que trophen que puede ser traducido como “alimentacion y
educacion” apunta aqui al sentido de “alimentacion”. Se trata en nuestra opinion de una traduccion
desafortunada que oscurece la comprensién del texto ya que en sus primeras paginas (K53-57) Galeno
sefiala que la mala educacién del médico de su época en I6gica y en ética son las causas que explican por
qué un médico da mayor valor a la riqueza y no a la virtud en la practica de su arte; y la dificultad para
discernir entre tipos de constituciones y enfermedades. Las dos traducciones adicionales eligen también
“educacion”-. Cfr. Singer (1997), p. 31. E Ideas y valores, p. 80. Sin embargo, encontramos en Boudon
(2007, p. 298), una nota que permite comprender esta alusién de Galeno desde una perspectiva mas
amplia. Y nos recuerda las connotaciones morales de la medicina dietética: “El término “regimén”
(trophé en griego) ha sido entendido aqui en un sentido muy amplio pues designa no solamente la
nutricion y los hébitos alimenticios sino también el género de vida, en general, vy, en particular, la
educacion recibida por los padres que nutren y se distingue de la paideia empleada para designar la
formacidn recibida por un maestro (...) Sin embargo la medicina dietética no busca solamente mantener
el cuerpo en buen estado de salud, tiene también una dimension ética en la medida en que apela a la
facultad que cada hombre tiene para dominar sus apetitos y practicar la temperancia”. Esta nota
aclaratoria nos recuerda el trasfondo ético de la medicina en Galeno pero también la dimensién ética que
subyace en la concepcion holista de alma y cuerpo en Timeo; donde Platon demanda el cuidado reciproco
de cuerpo y alma para poder llevar una vida ordenada y mesurada, cfr. 86d-e, 87b y 88b-c.

97 Esta es la conclusion de este tratado que Galeno expresa en K61.

1% Pues es imposible que los médicos se interesen por los hombres més que por el reconocimiento
publico debido a que asi se les educa. Pues la meta del arte en la época de Hipdcrates era “ayudar a los
hombres”. Galeno insiste en que el arte es humanitario. Y entre K59-60 afiade que: “no es posible
enriquecerse y al mismo tiempo practicar un arte tan importante, sino que aquel que se aplica con mayor
impetu a una de las dos cosas, despreciara la otra”. El arte deja de ser un fin en si mismo si la riqueza es
la que inspira la practica del arte de la medicina.

Sobre la vocacion del medico: K59-60

9 6epochvng odv @ilog domep ve kol aindsiog Etaipog O ¢y aAnONG loTtpog
gEevpnrat.
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16gico®®, ya que esta es la herramienta que limita y media en la especulacion fisica del
médico. Este método le permite saber cuantas enfermedades hay, por especies y por
géneros; encontrar la clase de tratamiento adecuado a cada caso particular; y conocer la
naturaleza propia del cuerpo que depende de tres clases de partes: las cualidades
primarias, las partes homogéneas y las no homogéneas. 2**

Ademas la logica es la herramienta empleada por el médico en las
demostraciones publicas para ensefiar y persuadir sobre los hechos hallados con la
investigacion empirica. EI médico se ocupa de discutir sobre hechos y no sobre
nombres, pero sus pautas educativas indican que el buen médico es también un fil6sofo.
Ya que como concluye Galeno en K 63: el médico debe practicar®® la filosofia si es un
verdadero seguidor de Hipdcrates. Y si lo hace nada le impedira alcanzar sus mismos
logros, o similares o superarlo. “Método 16gico” en Galeno abarca un conjunto de
pautas epistemoldgicas relacionadas con la capacidad para:

(1) Discernir las semejanzas y diferencias entre los argumentos verdaderos y

falsos y entre argumentos verdaderos y probables.*”

2K 59.11-60.10:

Kol HEV 81 Kal TNV AOYKNV HéEBOdOV  GOoKETV <avdykm> xdplv ToL yv@dvat,

OGO, TA TAVTO KM’ 8’1'611 1€ Kol YEvn VOoNuaTa bndpxet Kol nc“og EQ’ EKAOTOL A
NRTEOVEVOELELY TIV wuarmv n Samn pLEB0S0G nSs Kal TNV TOL GOUOTOS 0DTOLIL
ddokel <oOV>0e01V, TNV TEK TOV TPOTOV GTOLXSI(DV a ov akknkmv Ol KEKPO-TO
1, Kol TRV EK TOV deuTépmV, TOV 0icONTOV, G 61 Kail OpolopEPT) TPOGHyopevE- TOL
, Kol TPITNVENL TaTaLS TNV €K TOV OPYAVIK®OV Hopiwv.

201 Estas son las pautas del conocimiento médico necesarias para el diagnostico y curacion de las
enfermedades, segin Galeno en Ars Med. 310-311, (Singer, 1997. p. 345-396). Es importante observar
que en este tratado Galeno recurre a la distincion de niveles de la materia de Aristételes que encontramos
en PA Il 646a10-647a. Cfr. Ars Med. 315-316. Ademas la discriminacion entre niveles de la materia
fundamenta en QAM 773-775 la tesis de que las mezclas humorales del cerebro son la sustancia del alma
racional.

202 Como indica el texto griego se trata de la filosofia como un hacer, mas que entendida como una
doctrina de conocimientos. Cfr. K63:
€l Toivuv Kol ToLT dvaicyvvTov Koi Gdrspov ob mepl npawdrmv EOTIV OAA LTEP
ovouarwv gpilovtocg, (plkOGO(pmeov nulv elval mpodnrov, einep Inmoxpdrovg
aANOOC sopsv (MAotai, KGv TOLTO MOLMHEV, 0LdEV KOAVEL UN napanknmoug
arra xoi Bedtiovg abtovyevéchal povldvovtag pEV 6ca Kaldg Exeive yéypanta,
T0 Aeimovta & abtovg Efevpiokovrog.

203 Este es el objeto principal de PHP 9, donde Galeno sefiala que Hipdcrates y Platén conocian y
practicaban en su arte esta distincion. Este libro esta intimamente relacionado con Pecc. Dig. donde se
expone la utilidad de este método para el entrenamiento del entendimiento como requisito indispensable
para elegir entre las doctrinas disponibles sobre el fin de la vida y los bienes. Consideramos que este
Gltimo tratado no puede ser entendido sin la referencia al noveno libro de PHP. Pues la educacién de la
parte del alma racional depende de un entrenamiento en el método Idgico entendida como la herramienta
para poder elegir una forma de vida conducida por la razén que no necesariamente implica la adhesion a
una secta filosofica. Esta elecciéon se fundamenta en la discriminacion entre argumentos verdaderos y
falsos, y entre argumentos verdaderos y probables, con base en el andlisis de sus semejanzas y
diferencias.
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(2) Conocer los tipos de premisas con base en las cuales se puede opinar sobre
un objeto y distinguir entre ellas la que es adecuada tanto para la investigacion filoséfica

como para la médica.?®*
(3) Distinguir entre niveles de saber.

Estos 3 criterios determinan el &mbito de lo que puede ser conocido, es decir
“empiricamente demostrado” en el d&mbito de la medicina. Galeno los aplica para
establecer diferencias entre lo que se puede conocer “por comprobacién empirica” y lo
gue solamente admite un saber probable. O entre el &mbito de lo demostrable y el
ambito de lo posible. Y esta distincion epistemoldgica fundamenta el limite del
conocimiento al que accedemos gracias a los datos de los sentidos y a los razonamientos
demostrativos fundamentados en hechos anatémicos, como en el caso de la medicina.
Recordemos que el conocimiento del cuerpo, tal como ha sido descrito lineas antes, es
la base de cualquier discurso en medicina. Y precisamente sobre estas cuestiones se
pronuncia Galeno en un tratado breve de su madurez, Prop. Plac., y en el libro noveno

de PHP, escrito durante su segunda estancia en Roma.?®

Desde el punto de vista epistemoldgico Prop. Plac. establece una jerarquizacion
entre niveles de saber con base en la idea de que el conocimiento es esencialmente
demostrativo. Por tanto, conocer es “conocer demostrativamente”; aunque podemos
también disponer de opiniones probables aunque no demostrables. Esta distincion
delimita el &mbito de lo que no se puede conocer empiricamente; y el de lo que no se
puede sino tener opiniones probables.?®® La jerarquizacién entre el conocimiento
empirico y el saber algo en forma probable, es inseparable de los tipos de premisas con
que se puede discutir sobre la naturaleza de un objeto. Ademas hace parte del
entrenamiento que consiste en aprender a reconocer las semejanzas y diferencias entre
los argumentos verdaderos, probables y falsos. Galeno distingue 4 tipos de premisas en
PHP 2. 8.2-51 para poder discernir cual es el tipo de argumentos que utiliza Crisipo

cuando defiende que el corazdn es la sede del principio rector del alma: la cientifica o

204 Este aspecto nos remite a la distincién entre tipos de premisas expuesta por Galeno antes de comenzar
con su andlisis de las premisas de Crisipo sobre la sede del hégemonikon o principio rector del alma en
PHP 2.8. 2-51.

205 Cfr. Lib. Prop. y Ord. Lib. Prop. Donde Galeno describe el orden en que fueron escritos sus obras y
las clasifica por materias.

206 Cfr. Prop. Plac., p. 323-324 (Martinez, 2002). El 4mbito de lo probable que no podemos resolver por
medio de un test empirico abarca cuestiones cosmoldgicas como el origen y composicién del universo, o
si hay més de un universo. O bien cuestiones como la naturaleza o esencia de la divinidad y del alma.
Sobre estos asuntos nada puede decirse con certeza pues se trata de hechos que no podemos comprobar
empiricamente.
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demostrativa, que parte de la naturaleza del objeto investigado:;?®” la dialéctica, que es
(til para el entrenamiento del razonamiento;*® la retérica y persuasiva y, finalmente, la
sofistica. Por ejemplo, solamente la primera, que trataria de los atributos y propiedades
del corazdn, seria atil para determinar si en efecto es la sede del hégemonikon. Y puede
ser llamada “cientifica” (epistemonikon). El resto son dialécticas (dialektika) pues
aluden a testimonios de autoridad (retorika) y explotan la semejanza entre las formas de

expresion (sophistika).?”

Epistemoldgicamente hablando la naturaleza de un objeto s6lo se puede conocer
en sentido demostrativo si se parte de hechos empiricos que permitan verificar el
contenido de las afirmaciones que se hagan al respecto. Y el punto de partida de este
conocimiento son los datos de los sentidos y los razonamientos.?'° Razén por la cual es
indispensable el entrenamiento en el método logico, cuya utilidad es aprender a
reconocer las semejanzas y diferencias entre argumentos verdaderos (o empiricamente
probados), probables y falsos. La diferencia entre estos tipos de argumentos determina
también la diferencia entre lo que se conoce con certeza y lo que sélo se puede conocer
con probabilidad. Precisamente este es el objeto del altimo libro de PHP,** un libro que

podemos clasificar esquematicamente asi:

(1) capitulos 1-6, donde Galeno busca demostrar que el conocimiento depende
de saber reconocer semejanzas, diferencias y analogias entre cosas que pueden
pertenecer incluso a un mismo género. Y con ejemplos busca demostrar que Platén e

Hipdcrates aplican este método en la conformacion de su arte.

(2) Capitulo 7. Sobre las diferencias entre la filosoffa y la medicina.?*?

27 Galeno compara la demostracion en medicina con la demostracién en geometria que parte de una
premisa verificable. En el caso de la investigacion sobre la sede del principio rector la premisa verdadera
es aquella a la que llegamos por medio de una investigacion empirica sobre la sede de los nervios. No se
pueden admitir como “verdaderas”, premisas que no concuerden con los hechos. De modo que si el
corazon no es la sede de los instrumentos (nervios) con que el alma ejecuta sus funciones de sensacion y
movimiento voluntario entonces la parte que sea sede de los nervios sera la sede del hégemonikon. Cfr.
Prop. Plac., p. 326-327 (Martinez, 2002) y PHP 8.1.17-20.

208 Como las que utiliza Crisipo cuando utiliza como argumento probable sobre la sede del hégemonikon
la posicion del corazén. Cfr. PHP 2.5.2-20.

209 | a aplicacion de esta division para el anélisis de los argumentos de Crisipo la examinaremos en el
capitulo segundo.

99.1.15-16

211 Nos referimos al noveno libro.

212 No menciono el capitulo octavo pues introduce una comparacion entre la actividad de la naturaleza y
la del artesano que busca mostrar que nuestro cuerpo esta organizado teleolégicamente y exhibe un orden
y belleza como los objetos disefiados por los artesanos. Es decir no se trata de un producto resultado del
azar.
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(3) Capitulo 9. Sobre la imposibilidad de tener un conocimiento demostrativo
sobre la esencia del alma y por qué es un asunto prescindible para el proposito

fundamental de la investigacion sobre el alma.

Para el reconocimiento de semejanzas y diferencias entre los objetos que
queremos conocer disponemos de dos facultades: una para lo sensible y otra para lo
inteligible pues el principio de conocimiento de las cosas son los sentidos y el
razonamiento o pensamiento.? Y la base sélida de cualquier arte es la verdad de las
cosas que aparecen o bien ante los sentidos o ante el pensamiento.* Pero este
entrenamiento lleva tiempo porque implica analizar la semejanza y diferencia entre
diferentes casos particulares® como se ve por ejemplo en la analogia establecida por
Platén entre la ciudad y el alma en Republica I1V.*** Galeno expone la importancia de
analizar casos particulares y compararlos entre ellos en el caso del médico para hacer un
buen diagndstico. De esto se ocupan los capitulos tercero y cuarto del libro noveno,
donde ofrece varios ejemplos para mostrar que todo arte se basa en un entrenamiento en
el analisis de casos particulares con el fin de establecer las diferencias y semejanzas
entre las cosas investigadas, mas que en afirmaciones generales. Como lo hicieron
Platén e Hipdcrates, cada uno en su arte.”’” Tras exponer la necesidad de un
entrenamiento en el reconocimiento de las semejanzas y diferencias mediante el analisis
de casos particulares, Galeno intenta delimitar entre los capitulos sexto y noveno el
ambito de la filosofia al que debe remitirse su investigacion sobre el alma; pero antes
sefiala que la diferencia entre el conocimiento del médico y del fildsofo reside en la

prueba empirica. ?*® Si bien las teorias médicas pueden someterse a un test empirico y

?39.1.20-21:

N Ydp TOl QUOLG AUE® Tovd HUIV E6mKeEV, AbLTA T TO KPLTNPLL KOl TO MIGTEVELY
abtolcadiddktme. abtd pev odv 1d kprthpla Td Te dpyava TOV 0icONcEdV EO6TL
Kal ol ypoOueVal ToTg OpYAvolg SVVAUELS.

?149.1.23:

€l pEv odbv amiotel T1g T0lg dlaicnoemg | VONoews Evapydg @uiLvouévolg, obd’
ETL YEPETVYPT] OGLOTACEL TEY VNG OLOEULOG

2159, 2.25-30.

2169 2.6-14.y 9. 2.24-29.

27 Cfr. 9. 3-5, donde expone varios ejemplos de la aplicacion de Platon e Hipdcrates en este método. En
el caso de Platén (9. 5. 11-35 y 9. 6.52-55) el ejemplo principal es el andlisis de los placeres y la
aplicacion de la divisién para el reconocimiento de sus semejanzas y diferencias. Y en el caso de
Hipdcrates los ejemplos tienen que ver con sus habilidades para el diagndstico de las lesiones de las
articulaciones y con el prondstico (9.4). Cfr. también 9. 6.56-63.

218 Es importante anotar que en 8. 7-9 Galeno explora las diferencias entre el conocimiento de Hipdcrates
y el de Platén con base en la diferencia de conocimientos del médico y el filosofo sobre anatomia y sobre
la fisiologia del cuerpo por ejemplo, de la respiracion en 8.8. El primer capitulo de este libro (octavo) es
una recapitulacion de la demostracion anatomica sobre las partes y sedes del alma en el cuerpo. Y entre 8.
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por eso pueden ser demostradas y empiricamente verificables, las especulaciones
filoséficas no pueden someterse a prueba. Esta es la principal diferencia entre el
conocimiento demostrable del médico y el conocimiento probable del fildsofo.?** Desde
este punto de vista no resulta sorprendente encontrar muchas teorias en conflicto sobre
un mismo asunto en Filosofia, que no se pueden resolver con base en hechos evidentes a
los sentidos o por medio de razonamientos demostrativos que partan de los atributos

esenciales al objeto.

Para Galeno, la investigacion sobre el alma de Platon en Republica tiene el
mérito de haber aplicado el método de analisis de semejanzas y diferencias entre su
estructura y la de la ciudad-estado, porque permitié delimitar la estructura del alma
antes de determinar el tipo de virtud que distingue cada una de sus partes. Ya en Platon
la investigacion de la virtud es inseparable de la investigacion de la naturaleza humana
que en el modelo tripartito de Republica remite al analisis de su estructura y en el de
Timeo, adicionalmente, al analisis de su relacion con el cuerpo. Y Galeno en el libro
noveno de PHP sefiala que antes de poder delinear las pautas de una psicagogia o
pedagogia del alma es preciso conocer su naturaleza: si es una o consiste en partes para
poder determinar las virtudes de cada parte y la de la totalidad; tal como es preciso para
conocer la naturaleza del cuerpo determinar el nimero y el tipo de sus componentes, las

relaciones entre ellos y el efecto que causan para su salud y enfermedad.??

La investigacion sobre la naturaleza del alma y la sede del hégemonikon es
relevante tanto para el médico como para el filésofo.?** Al primero le es Gtil para poder
diagnosticar y aplicar los remedios necesarios para restablecer las actividades de la
facultad racional cuando se ve alterada. Pero para el filésofo la investigacion del alma y
de la sede del hégemonikon es indispensable para conocer y desarrollar las virtudes
morales, en caso de que haya facultades adicionales a la del hégemonikon. Pero también
para el entrenamiento de uno mismo en ellas, ya que si hay mas de una parte en el alma

no puede haber una Unica forma de entrenarnos en ellas ni de adquirir, por medio de

2-6 Galeno explora los puntos comunes entre Hipdcrates y Platon respecto de la teoria de los elementos y
la salud y enfermedad. Y la importancia de la teoria humoral para Platon y Aristdteles en 8.6.

2199.6. 20-21.

Bovpdoat yap gott d1d ti TEL VNV HeTidvieg ol intpoi ka® fiv N melpy Ta
TPOGEEPOLEVE Bondnpata kpdfval dHvatal, TOTEPOV OPEANCEV 1) EBLayEV, OLMG
EVOVTIOTATOG UTOPACELS EMOINGOVTO TTEPL TOV MPEAOVVIOV T€ KOl BAATTOVIOV.
EV HEV Yap @LA0COQIQ UM Tie- Tavcehal Tag TAEIOTOS TOV daPOVIOY 0LdEV BaLUAC
oV, G AV U1 SLVOLEVEOV TOV TPAYUAT®V EVopYds Kpdnvat T meipg (...).

220 Como sefiala en PHP 9.6. 63.

219.7.7-9.

[73]



ensefianzas, las virtudes correspondientes a cada parte. Segun el modelo propuesto por
Platon serian distintas pero inseparables: justicia, moderacion y valor o coraje para
defender los propios principios. Y si hay diferentes partes del alma es necesario un
entrenamiento y ensefianzas de diferente clase que permitan alcanzar una armonia entre

ellas. Esta seria la virtud de la totalidad que conforman las partes en el alma.

Galeno sefiala que estas no son cuestiones que interesen a la filosofia
especulativa; interesada en responder cuestiones cosmologicas sobre el origen del
universo, sus componentes y la naturaleza de los dioses.??” Sino que forman parte de
filosofia préctica o ética; pues la investigacion sobre la sede del hégemonikon y de las
partes irascible y apetitiva del alma, es inseparable de la investigacion sobre la
naturaleza de las virtudes éticas y politicas. Porque estas virtudes tienen que ver con la
vida en comunidad y con el buen vivir tanto en el plano individual como en el plano
social. Estas son las cuestiones que son relevantes para el manejo de la propia casa y de
las cuestiones relacionadas con el interés ptblico.?”® Remiten todas al cuidado del alma,
al discernimiento de sus virtudes, y al tratamiento de sus enfermedades. Precisamente
este es el objetivo de la investigacion de Galeno para quien la psicologia es parte de la
filosofia practica y no de la filosofia especulativa. Esta es una diferencia considerable de
enfoque respecto de Platén,?** porque en estos pasajes Galeno delimita su investigacion

sobre el alma precisando que es Util, especificamente, para la filosofia préactica.

El médico no necesita saber la esencia del alma para el tratamiento de sus
enfermedades; ademas este tipo de cuestion resulta insoluble desde un punto de vista
empirico. Se trata de un asunto que no admite demostracion cientifica sino discursos

probables como el de Platén en Timeo. Por otro lado, si el alma es inseparable del

222.9.7.9-17. Sobre la razén por la cual parecen inseparables la indagacion sobre cuestiones cosmolégicas
del estudio de la ética y la politica, cfr. 9. 7. 17-19.

223 pues las cosmoldgicas no lo son. Galeno se refiere a cuestiones como si hay un universo ademés de
éste, si tuvo un comienzo o no, si algun dios lo disefid, o si no fue un dios sino alguna causa irracional o
sin arte que lo hizo bello por accidente. Estas no son Utiles para el manejo de la propia casa y el cuidado
de los asuntos publicos. Cfr. 9. 7.10-11:
aAAG TG Ye TOlADTA {NTAROTO PO TO KOADG Olkelv TOV idtov olkov 1| TdVTHg
TOLEMG TPAYUATOV TPOVOETGHAL TPOO|KOVTMG 1| ovYYeEVEST Kol moAitalg Kai
EEvolg mPocpéPechul dIKOIMS T Kol KOIVOVIKOG 0LOEV GLVTEAET.

224 Ccomo lo vimos en la primera seccién de este capitulo, la psicologia de Platon es inseparable de
cuestiones epistemoldgicas, creencias religiosas pero también en el caso de Timeo de un discurso
probable sobre el origen del universo. En suma la naturaleza del alma explica no sélo que haya un ambito
de la realidad allende lo sensible sino que accedemos a un conocimiento de ese tipo de realidad que
explica nuestra realidad sensible en términos de participacién. Aunque también la indagacion sobre el
alma conlleva a cuestiones sobre la educacion para la virtud y la vida buena como en RepUblica y
Gorgias. .
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cuerpo, y corresponde al conjunto de sus facultades, entonces se puede emprender una
investigacion sobre su estructura, funcionamiento o fisiologia sin necesidad de
responder la pregunta por su inmortalidad o si difiere sustancialmente del cuerpo. Esas
son el tipo de cuestiones que Galeno pretende haber demostrado en los primeros seis
libros de PHP.?* Recordemos que para una investigacion sobre las virtudes del alma y
las pautas Gtiles para su entrenamiento, es irrelevante saber si ella es incorruptible,?®
porgue el conocimiento que es Util tanto para la medicina como para la filosofia ética o
practica es el de los tipos de alma, el de los lugares que les corresponden en el cuerpo y
el de sus actividades. Por esa razon se puede prescindir de la pregunta por su ousia e
incluso de cuestiones tales como la de si Platon afirma o no con certeza su inmortalidad

227

en un dialogo como Timeo.”" Aungue Platbn mismo reconoce en ese dialogo, como

dice Galeno, que sobre la esencia del alma s6lo se puede pronunciar un discurso

228

razonable o probable;* pero no verdadero si somos consecuentes con las pautas

metodoldgicas descritas en esta seccion.

Para terminar, de acuerdo con estas distinciones metodoldgicas el médico
solamente puede conocer:?* que el alma existe porque se manifiesta en las actividades
del cuerpo; que dichas actividades son inseparables de tres 6rganos principales y de las
partes por medio de las cuales éstos cumplen sus funciones: cerebro-nervios, corazon-
arterias e higado-venas. Y sabe que el cuerpo esta conformado de elementos o
cualidades mezcladas de cuyo equilibrio y desequilibrio interno dependen sus estados
de salud y enfermedad. En estos estados influyen factores externos como la
alimentacién, la dieta o la forma de vida y el clima. Ademas, si estas facultades son
inseparables de los 6rganos de que dependen sus actividades entonces el médico solo
puede conocer el alma mediante una investigacion anatémico-fisioldgica de la totalidad

que conforman cuerpo y alma. Pero el objetivo de dicha investigacion no es Unicamente

59.9.8-9.

Kol yap tovTV €loiv omoé‘)st&stg smcmpovmal Kol nept abt®v nymwcaunvsv
101G _TpWTOLG g€ onopvnuam rncés e npayuatswg obte Tepl TN oboiag elmmV
L TV tpm)v MOV tng Yoyig ovte nspt e aeavaclag (..)

10 yap 0Tl TPYf) KOTOKIoTAL T Yuxhg €10n Kol 0Tl T06AG0SE TAG SLVAUELS
EKaoTOV  abTOV &xel Kal 0Tl TOLG0dE TIVAG, €1 T€ TRV 1ATPIKNV TEYVNV YPNoL-
pov bmdpyov €lg t€ TNV NOIKNAV T& Kal TOALTIKT)V OVOpalopuEvnY @liocopiav (...)
226 Cfr. Prop. Plac., p. 337-339 (Martinez, 2002). Aqui Galeno insiste en que lo que el médico debe saber
para descubrir las virtudes del alma es que “hay en nosotros tres principios para tres movimientos que son
de diverso tipo. Y se debe tener en cuenta esto en el tratamiento de las enfermedades que afectan al
alma”. (Ibidem, p. 338).

#79.9.8.

?2869,9.7y 11.

229 Estos argumentos se mencionan en Prop. Plac. p. 325, 330-333, 335-339 (Martinez, 2002).
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tratar las enfermedades de las facultades del alma racional con los remedios
adecuados®° sino, como el mismo Galeno ha insistido, determinar el nimero de las
virtudes del alma para poder proponer un modelo educativo apropiado para la
administracion de la propia vida, o el manejo de “la propia casa” (oikonomia). Esta
investigacion filoséfica tendria consecuencias para el saber vivir tanto en el plano

individual como en el social.
3.2. Ventajas de un modelo tripartito del alma

Si la investigacion de Galeno sobre el alma tiene como objetivo investigar la
virtud, entonces tiene que comenzar con una explicaciéon sobre la esencia del objeto
investigado y para esto tiene que comenzar por aclarar si la esencia de la virtud en el
alma es singular o plural. Como dice Galeno “;qué es una explicacion cientifica? La
gue parte de la esencia real de la cosa investigada como lo he probado en mi tratado
Sobre la demostracion”.®' Y si la virtud o excelencia es la mejor condicién o
perfeccion de la naturaleza de una cosa entonces para cada cosa que existe tendria que
haber una virtud. Asi, esta investigacion exige la investigacion de la naturaleza del
alma, de sus partes, si las tiene, y de la virtud que corresponde a cada una de ellas y a la

totalidad que conforman.?*

Podemos reconocer de inmediato las ventajas que ofrece el modelo tripartito de
Platén para este tipo de investigacion sobre el alma. Y tengamos en cuenta que el rasgo
distintivo de este modelo, tal como es expuesto en Republica y en Timeo, es la idea de
que la virtud del alma es la armonia de sus partes. Por tanto implica que las virtudes de
cada parte son inseparables: sabiduria, valentia o valor y moderacion.”*® Ademas, en
Timeo se expone un modelo de interrelacion entre cuerpo y alma que conviene a una
investigacion medico-filosofica como la que hace Galeno en PHP. Y segun las
prescripciones metodoldgicas expuestas para este propdsito es innecesario preocuparse
por si el alma tiene una sustancia independiente del cuerpo ya que el mismo Platén
reconoce en Timeo que las enfermedades del alma son causadas, en parte, por la
constitucion humoral del cuerpo. Este supuesto fisiologico se acomoda bien con la

perspectiva médica de Galeno cuya base es la doctrina humoral de los escritos

%0 Esta es la tarea de Loc. Aff.

ZLPHP 7.1.22:

Tig 00V 0 EMGTNUOVIKOG AOY0G; O an’ abthig dnAovott ThHg TOL Mpdyuatog oboiog
oppopevog, g gv T mepl thg amodei&ems £deiydn mpaypatelq.

2pHPp 7.1.24-26.

233 Cfr. Republica IV 442¢-d.
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hipocréaticos, como se ve en sus tratados sobre las mezclas humorales y sobre la mejor

constitucion del cuerpo.?*

En Republica encontramos, ademas, una reflexion sobre las virtudes particulares
de cada parte de alma, sobre el caracter moral que depende de la parte del alma que
domine al individuo; y sobre la virtud que surge en el alma cuando hay en ella una
armonia entre sus partes. Nos referimos a la justicia entendida como la recta proporcién
entre los componentes del alma que funcionan como una unidad coordinada por la
razén, auxiliada por el thymos. Este modelo es comparable con la explicacion
hipocratica de la salud o excelencia del cuerpo como un estado de equilibrio o armonia
de las partes, que Galeno toma para reafirmar que entre Platon e Hipdcrates hay un

conjunto de doctrinas comunes.?®

El analisis de los presupuestos metodoldgicos de Galeno nos ha permitido
delimitar los limites de su investigacion asi como su motivacion préctica. En su caso,
como en el de Platon y Aristoteles, la investigacion sobre la naturaleza del alma es la
base para una propuesta educativa o para el desarrollo de virtudes politicas Utiles para la
vida en comunidad. En Galeno esta investigacion es impensable sin el recurso a la
anatomia y a la fisiologia del cuerpo, pues su pretension es explicar fisiologicamente las
facultades del alma. En conjunto estas son las variables con las cuales intentaremos
comprender la psicologia de Galeno; cuyo modelo de alma no se reduce al modelo
tripartito de Platon tal como lo hallamos en Republica y en Timeo. Del modelo
psicoldgico de Galeno en PHP se desprende una propuesta filoséfica, afin en estilo y
contenido a los tratados morales de la época, sobre el diagnostico y curaciéon o
tratamiento de las emociones y de los juicios errados; que encontramos plasmada en dos

|236

tratados de filosofia moral cuyo fin es educar las partes irracional > y racional del alma.

234 Estos tratados, Temp. y Opt. Corp. Const. (Singer, 1997) contribuyen a sustentar la tesis de que las
facultades del alma (racional) dependen del cuerpo; y pueden ser impedidas o ayudadas segun la
composicion humoral de los 6rganos en que tienen su sede en el cuerpo. Cfr. QAM 767, 774, 775, 779,
780, 782, 785, 786, 787, 788, 821-822. Las formas verbales empleadas por Galeno y los matices de esta
tesis seran analizados en el capitulo tercero de este trabajo.

2% Recordemos que en 8.2-9 y 9.1-5 Galeno despliega un conjunto de puntos comunes tanto en la forma
en que conciben cada uno su arte como en el recurso a doctrinas semejantes principalmente en relacién
con la constitucion humoral y la comparacién entre diversos casos particulares para analizar las
semejanzas Y diferencias entre las cosas investigadas y entre los tipos de argumentos.

2% Seguimos aqui el modelo bipartito de Platén implicito en su division tripartita. Ahora bien esto no
significa que debamos suponer que para Galeno estas partes carezcan de contenido cognitivo. De esto nos
ocuparemos en el capitulo final de este trabajo. “Irracional” significan que puede diferir de la razon o de
los dictdmenes de la razén. Pues de lo contrario no serian educables por medio de prescripciones
conducentes al autoexamen inducido con la ayuda inicial de un hombre virtuoso y entrenado en la
correccion de sus propias acciones.
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Precisamente, la discusion de Galeno sobre las emociones exacerbadas
(pasiones) y los errores de juicio del alma, en el contexto de la critica de la psicologia
unitaria de Crisipo, conlleva a una propuesta educativa y terapéutica del thymos y del
entendimiento que se plasma: (1) en el tratado Diagnoéstico y tratamiento de las
pasiones del alma de cada uno (Aff. Dig.); y (2) en el tratado Diagnostico y tratamiento
de los errores del alma de cada uno (Pecc. Dig.). En este Gltimo, mas que proponer
pautas concretas para llevar una vida virtuosa, Galeno insiste en la necesidad de
entrenar nuestra capacidad racional de entendimiento y juicio en el método I6gico y en
el conocimiento de las ciencias demostrativas como la geometria; estos son mecanismos
preventivos para evitar incurrir en errores sobre la eleccion del fin de la vida. Son
herramientas indispensables para aprender a reconocer las semejanzas entre juicios
verdaderos, probables y falsos. Un requisito indispensable para prevenir el error en
cuestiones de tanta relevancia para nuestra vida como la eleccién de los fines y el
conocimiento de los bienes verdaderos y necesarios.?®” Se trata, por tanto, de dos
tratados con fines educativos e inseparables desde el punto de vista de sus contenidos y
de sus propuestas terapéuticas, como pretendemos mostrar en el Gltimo capitulo de este

trabajo.

Como hemos visto, la importancia de la pregunta por si el alma es homogénea o
dividida depende de su intrinseca relacion con cuestiones de los discursos éticos de la
antigliedad helenistica como la comprension de las bases y la naturaleza del caracter
moral.?*® Ahora bien ¢por qué resulta tan importante el conflicto entre estas dos
posturas sobre el alma, entre la concepcién homogénea del alma y la concepcién del
alma dividida? Es importante porque del modelo seguido dependen las respuestas a

preguntas como:

(1) si nuestras virtudes morales son capacidades de partes racionales y no

racionales en el alma o de un alma homogénea y racional. La respuesta a esta pregunta

237 Este tratado propone pautas de entrenamiento de nuestra capacidad de juzgar con el fin de que con un
entendimiento libre, no necesariamente inscrito en alguna escuela filoséfica, tengamos la capacidad de
juzgar cual es el fin y la forma de vida méas adecuada a nuestra naturaleza humana. De alli la necesidad de
una educacion en ciencias demostrativas y en el método I6gico pero también la necesidad de rodearnos de
hombres experimentados que nos ayuden a habituarnos a actuar virtuosamente. Estas son cuestiones sobre
las que nos detendremos en el capitulo final de esta investigacion.

2%8|_e debemos a la lectura de la segunda parte de Gill (2006), “The unstructured self: stoic passions and
the reception of Plato”, la conexion establecida entre ambos modelos de alma y la psicologia de Platon;
asi como su influencia en las concepciones sobre el caracter ético y el tratamiento de las pasiones.
Aunqgue esta conexion nos permitird también establecer una distancia critica con la interpretacion que
Gill hace de la postura de Galeno.

[78]



determina si todos podemos ser virtuosos o solamente los que tienen una disposicion

adecuada hacia la virtud ya sea por naturaleza, habito o entrenamiento.

(2) ¢Cual es el ideal de una educacion moral? ¢Extirpar las pasiones o
emociones excesivas 0 moderarlas? De la respuesta a estas preguntas dependen también

las propuestas de educacion del alma en la antigliedad helenistica.

Para un autor como Gill (2006) estos son modelos psicologicos diametralmente
opuestos que se basan en modelos de comprension del alma y del cuerpo
diametralmente opuestos. En su opinién son los estoicos antiguos quienes mejor
representan el punto de vista holista de cuerpo y alma expuesto por Platon en Timeo.
Mientras que Galeno, que asume una interpretacion parcializada de Republica y Timeo
confunde, segun él, los puntos de vista expresados por Platon en ambos dialogos. Pues
insiste en una comprension de las facultades del alma divididas que es inseparable de
una comprensién del cuerpo como una combinacién de partes no estructurada.”® Al
hacer esto va en contravia de las innovaciones del estoicismo antiguo “perpetuando el
trasfondo tradicional de las ideas de Platén y Aristételes”.?*° En su opinién la psicologia
holista del estoicismo antiguo es mas completa y se pueden encontrar mayores puntos
de afinidad entre sus planteamientos y los de Platon en Republica y Timeo, que los que
podriamos encontrar entre los de Galeno y estos dialogos de Platon. En nuestra opinién
esta es una interpretacion valiosa de los rasgos platénicos del estoicismo antiguo®* pero

evidentemente malinterpreta®?

el pensamiento de Galeno. Pues, por un lado, la
concepcion del alma dividida en facultades no necesariamente va de la mano con una
comprension del cuerpo como una combinacion de partes carente de una estructura

funcional teleoldgicamente organizada.?*® Y, en segundo lugar, la psicologia tripartita

239 Cfr. Gill (2006), p. 321-322.

0 Ipidem, p. 322.

1 E] intento por analizar la influencia de Platén en el estoicismo antiguo, particularmente en Crisipo,
también lo propone Gill en Sihvola & Engberg-Pedersen (1998, 113-148).

22 a interpretacion de Gill (2006) simplifica la psicologia de Galeno porque no tiene en cuenta las
variables que articulan sus planteamientos sobre el alma y que no se reducen a la psicologia tripartita de
Platon. Nos referimos a variables como la investigacion anatémica y especialmente en lo que concierne a
su investigacion sobre la fisiologia del cerebro. Pero quiz& también obedece a una falta de conocimiento
de la obra de Galeno en que se refleja un punto de vista teleoldgico del cuerpo y sus funciones, como
Sobre el uso de las partes (UP).

23 Cfr. PHP 9. 8. donde Galeno expone una vision teleolégica del cuerpo. Tanto en PHP como en el
tratado aln no traducido al espafiol, Sobre el uso de las partes (UP), Galeno expone una vision
teleoldgica del cuerpo humano que tiene sus antecedentes en el Timeo de Platon pero también en Partes
de los animales de Aristételes. Como él mismo lo indica en Lib. Prop., p. 167 (Martinez, 2002), Partes de
los animales inspira su propia obra. Paul Moraux ilustra con ejemplos que en el libro de Galeno, Sobre el
uso de las partes (UP), hay pasajes que parecen calcados del de Aristoteles (PA) y sefiala la gran deuda
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implica necesariamente la comprension de la virtud de la totalidad del alma como una
relacion armoniosa entre las partes que la conforman, como se ve en los libros VIII-IX-
X de Republica. Ademas esta es la idea principal que guia la investigacion sobre la
virtud del alma en Galeno; como pretendemos haberlo mostrarlo al analizar las pautas

metodoldgicas de su investigacion que delimitan, ademas, su propdsito filosofico.

En el capitulo siguiente nuestro proposito sera doble. Tratar de presentar la
coherencia interna del modelo unitario del alma de Crisipo y la del modelo dividido del
alma de Galeno. Este es el primer paso necesario para determinar las razones por las
cudles resulta relevante para Galeno, desde un punto de vista anatomico-fisioldgico y
ético, diferenciar las causas de los errores de las causas de las pasiones, entendidas
como hemos indicado, como emociones excesivas. Nuestro proposito no es tanto
determinar si Galeno interpretd bien a Crisipo 0 a Posidonio, pues ya hay una copiosa

bibliografia al respecto®*

sino tratar de comprender el modelo psicolégico de Galeno y
determinar si es 0 no consistente. Nuestro objetivo principal en esta investigacion es
comprobar si este modelo tiene 0 no relevancia para sus escritos morales (Aff. Dig. y
Pecc. Dig.); es decir para la comprension de las virtudes del alma y las pautas
educativas necesarias para nuestro entrenamiento en ellas. Intentaremos mostrar la
coherencia interna de su modelo médico-filosofico del alma para mostrar que se trata de
una psicologia que no se limita ni pretende copiar o plegarse estrictamente a la
psicologia tripartita de Platon, debido a su formacion médica, al recurso a la
investigacién empirica y a la puesta en practica de las pautas metodoldgicas en que se
apoya;?*® que son aspectos ajenos a la psicologia de Platon. Esta tarea la emprendemos
no precisamente para hacer comparaciones cualitativas que nos parecen
hermenéuticamente arriesgadas y descontextualizadas desde el punto de vista historico,
sino con el fin de sacar a la luz los rasgos novedosos de una investigacion médico-

filosofica sobre el alma para la comprension de las causas de sus pasiones®* y errores.

que tiene la obra de Galeno con la de Aristételes. Cfr. “Galen and Aristotle’s De Part. Anim.”, p. 332 ss
en Gotthelf (1985). P. 327-344.

24 Sobre esto: Tieleman (1996, 2003) y los capitulos de (1) Gill, (2) Cooper y (3) Sorabji titulados: (1)
“Did Galen understand platonic and stoic thinking on the emotions?”, (2) “Posidonius on emotions” , (3)
“Chrysippus-Posidonius-Seneca: a high-level debate on emotion”, en Sihvola & Pedersen (1998). Y
“Posidonius on emotions” en Cooper (1999); y “The emotions as value judgements in Chrysippus” y
“Posidonius on the irracional forces in emotion: Galen’s Report” en Sorabji (2002).

245 También intentaremos estar atentos a si las aplica o no en su propia investigacion.

246 “pasiones” entendidas como “emociones excesivas”, no educadas. Emocién, pasion y afeccion, son
posibles traducciones de pathé. Por tanto cuando hablemos de emociones excesivas nos estaremos
refiriendo a pasiones como la ira, la venganza, el miedo. Cualquier tipo de emocién que implique un
exceso en la conducta y entre cuyas causas esté un impulso vehemente. Ya sea causado por una facultad
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Un problema que consideramos inseparable de una propuesta pedagdgica del alma en
Galeno. Por esta razon es que insistimos en que la psicologia de Galeno es parte de su
filosofia practica expuesta en los tratados morales; y en que la fisiologia del alma,

propuesta en PHP, si fundamenta los escritos morales del médico.?*’

irracional, como para Galeno; o debido a una oscilacion en los juicios de la razén, como para Crisipo.
Esto quedara mas claro en el capitulo siguiente.

247 Ya Hankinson en “Greek medical models of mind” (Everson, 1991, p. 194-217) muestra que en el
corpus hipocratico (p. 200-208) hay rastros de una concepcion de alma que depende cualitativamente de
los componentes del cuerpo, principalmente en Sobre la dieta y en Aires, aguas y lugares. En estos
tratados se sugiere que las caracteristicas psicologicas dependen de las fisioldgicas, de la naturaleza
humoral o de los componentes de los cuerpos, los cuales determinarian las cualidades del alma. Para
Galeno la constitucion humoral de las partes en que se pueden situar las facultades del alma si pueden
influenciar su funcionamiento, como veremos cuando nos ocupemos de QAM. Hankinson (Everson,
1991) nos indica los antecedentes de esta idea en los filésofos y médicos anteriores a Galeno, incluyendo
a Alcmedn de Crotona. Y como los modelos médicos de alma (mente) influyen en el desarrollo de una
psicologia filoséfica que tendria por objeto el andlisis de la naturaleza y funcionamiento del alma. Este
tipo de discursos sobre la naturaleza y fisiologia del alma fundamentan la psicologia moral en la
antigiiedad.
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Cap. 2. El modelo médico-filoséfico de Galeno sobre el alma y la
critica de Crisipo en De Placitis Hippocratis et Platonis

La medicina en el mundo antiguo no era un campo unificado de conocimiento fundado
sobre la aceptacion de supuestos comunes, teorias y métodos. Mas bien fue comun el
entrecruzamiento de teorias radicales sobre el caracter del conocimiento médico y los
caminos que llevaban a ese tipo de conocimiento. Una debilidad comin a nivel
terapéutico contribuyd a acentuar la competencia entre los médicos a nivel tedrico y
los indujo a adoptar y a hacer elaboraciones con base en doctrinas y técnicas que
originalmente fueron empleadas en un contexto filosofico. A su vez, los médicos
continuaron produciendo sus propios argumentos, que podian ser transferidos a la
arena de las discusiones filosoficas, con la consecuencia de que sobre algunas
cuestiones especificas, especialmente las epistémicas, los limites entre medicina y
filosofia permanecieron fluidos. Incluso cuando debido a la falta de evidencia era casi
siempre imposible identificar la direccion exacta de estas fluctuaciones y de la
retroalimentacion entre Filosofia y Medicina.?*®

Llamamos virtud humana no a la del cuerpo, sino a la del alma; y decimos que la
felicidad es una actividad del alma. Y si esto es asi, es evidente que el politico debe
conocer en cierto modo lo referente al alma, como el que cura los ojos también todo el
cuerpo, y tanto mas cuanto que la politica es méas estimable y mejor que la medicina; y
si los médicos distinguidos se ocupan mucho del conocimiento del cuerpo; también el
politico ha de considerar el alma (...).?*

Introduccién

Como vimos en el capitulo anterior, la especulacion filoséfica de Platén sobre la
naturaleza del alma y sus virtudes recurre al lenguaje de la medicina. Gracias al
fragmento que atin se conserva de Alcmedn de Crotona,” sabemos que la comparacion
de la salud y la enfermedad del cuerpo con el equilibrio y desequilibrio de sus

componentes remite a una analogia entre cuerpo y ciudad. De acuerdo con Alcmeon la

248 Cambiano, G. “Philosophy, Science and Medicine” en: Algra, Barnes, Mansfeld and Shofield (2008).
P. 604.

29 EN 1102215-20. Este pasaje nos recuerda a Carmides 156b, pues asi como el médico debe conocer no
solamente el ojo sino el cuerpo entero, el fildsofo interesado en la virtud del alma, debe conocer el alma
entera. Ademas nos sirve para introducir los problemas de este capitulo. Por otro lado, la insistencia de
Aristoteles en conocer el alma humana para elaborar una adecuada explicacion de la virtud, en el &mbito
de la accion, es una importante referencia para la concepcion galénica de la psicologia como parte de la
filosofia practica; o como su base. En EN 1097b25-1098%20 encontramos esta misma idea sobre la
necesidad de conocer el alma humana para conocer la funcién propia del hombre y, en esa medida, su
felicidad.

20 DK A4: “Alcmedn decia que lo que conserva la salud es la igualdad de poder de las fuerzas: de lo
himedo, lo seco, lo frio, lo caliente, lo amargo, lo dulce y lo demés. El reinado de una sola entre ellas es
el que provoca la enfermedad. La enfermedad sobreviene, bien por exceso de calor o de frio, bien por la
abundancia o la falta de alimento; puede darse en la sangre, la médula o el cerebro. También puede
producirse en esos sitios por motivos externos: aguas de cierto tipo o un lugar o agotamiento o violencia
0 cosas similares. La salud, segun é€l, es la mezcla proporcionada de las cualidades”. En: De Tales a
Demécrito. Fragmentos presocréaticos. Introduccién, traduccion y notas de Alberto Bernabé. Madrid.
Alianza editorial. 1997. p. 93-94.
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tirania de uno de los elementos del cuerpo es causa de enfermedad; y la isonomia de sus
componentes, causa de salud. Como sefiala Lloyd (1987),%" las analogias son una clave
importante para comprender las primeras explicaciones causales del pensamiento
griego; por ejemplo, los discursos explicativos de la medicina “racional”®? dependen,
principalmente, de la comparacion entre la salud y la enfermedad del cuerpo con estados
de equilibrio y desequilibrio entre los componentes de una estructura que funciona
como una totalidad teleolégicamente organizada, como la ciudad.?? Las analogfas son
el material de las primeras explicaciones causales en el pensamiento presocratico pues
ni Platon ni Aristételes fueron los primeros en adscribir regularidad y orden a la
naturaleza. Tampoco fueron los médicos hipocraticos los primeros en interpretar
analogicamente el orden o buen funcionamiento del cuerpo comparandolo con el orden
y buen funcionamiento de la polis y, en un sentido mas amplio, con el orden de la
naturaleza. Siguiendo a Lloyd, en el pensamiento griego las analogias conciernen

principalmente a:
(1)  Lacomparacion del orden cosmico con el orden social o politico,
(2)  lacomparacion del mundo con un organismo viviente y
3) la comparacion del mundo con los productos fabricados por el hombre.?*

Para Lloyd estas analogias son precursoras del pensamiento cosmoldgico
presocratico. Su analisis es relevante porque nos recuerda que en la antigiiedad griega
la medicina hipocratica y la filosofia presocratica son disciplinas correlacionadas ya que
las explicaciones causales de los primeros cosmdlogos son la columna vertebral de las

explicaciones de la medicina racional.?>> Esto podemos verlo, por ejemplo, en tratados

1 Nos referimos a Polaridad y analogia. Cfr. la seccién dedicada al anélisis de las analogias que
caracterizan el pensamiento prefilosofico griego y anteceden los escritos de Platdn, de la medicina
hipocratica y de Aristételes, en Lloyd (1987), p. 184 ss.

252 Esta expresion se refiere a los parametros de un arte de la curacién que busca explicaciones causales
con base en el analisis de casos concretos. Y alude a gran parte de los tratados pertenecientes a la escuela
de Cos, a la que histéricamente pertenecen los escritos del corpus hipocratico.

253 Como lo ilustran los tratados més relevantes de la coleccién hipocrética dentro del grupo de los
escritos que se adjudican a la Escuela de Cos. Nos referimos a los tratados que hemos mencionado antes:
Sobre la naturaleza del hombre, Sobre la medicina antigua, Sobre la enfermedad sagrada y Aires, aguas
y lugares.

4 Lloyd (1987), p. 184. En las péginas siguientes Lloyd se dedica a rastrear en la épica antigua la
evidencia disponible de estas comparaciones aunque no estén explicitamente planteadas. En su opinién
“es conveniente reunir aqui cuanto material nos permita decidir hasta qué punto cabe atribuir a ciertas
creencias miticas primitivas la calidad de precursoras de cada una de estas tres lineas de pensamiento
cosmoldgico”.

3 Incluso en el caso de Sobre la medicina antigua y de Sobre la naturaleza del hombre, se ve la
influencia de la filosofia, recordemos que en estos tratados sus autores buscan fundamentar el arte de la
curacion desde bases propias, no estrictamente filosoficas: el primero, con base en la cocina y la dietética;
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hipocraticos de orientacién cosmolégica como Sobre la naturaleza del hombre®® y
Aires, aguas y lugares." Sin embargo, histéricamente la relacion retroalimentativa
entre filosofia y medicina no se limité a que las doctrinas cosmoldgicas sobre las
causas de la generacién del universo y sus constituyentes, sirvieran de modelo para
explicar la estructura y funcionamiento del cuerpo humano en la medicina antigua. Sino
que podemos corroborar una relacion fructifera entre ambas disciplinas cuando
investigamos el nacimiento de la reflexion filoséfica sobre la naturaleza del alma y de
la accién humana, cuyo fundamento son precisamente las analogias que pueden hacerse
entre la naturaleza del alma y la naturaleza del cuerpo. En los didlogos donde
examinamos la relacion intrinseca entre retdrica y medicina encontramos los
antecedentes de la psicologia moral posterior, es decir, el telon de fondo heredado de los
discursos morales concernientes a la educacién y terapia del alma en la antiguedad
helenistica. Cuando examinamos estos discursos encontramos que su propésito comin
es brindar las pautas necesarias para la eleccion de una forma de vida afin a nuestra
verdadera naturaleza (racional): Ilamese “vida buena” o *actividad conforme a la
virtud” por cuanto ésta seria la expresion practica del ejercicio de nuestra racionalidad.
Sean cuales sean los matices de las propuestas éticas de la virtud, todas comparten un
mismo suelo o antecedente: la reflexion filoséfica de Platon y Aristoteles sobre la
naturaleza del alma, y las condiciones que propician su salud o virtud y su enfermedad o
corrupcion moral. Ademas, todas proponen pautas para optar por una forma de vida
mesurada; ya sea que se identifique la racionalidad como el rasgo esencial de nuestra
naturaleza, o bien como la caracteristica que nos diferencia, por excelencia, de otros

animales.

En la antigliedad helenistica, la defensa de una forma de vida racional, sea cual
sea su fuente, es influenciada, en general, por los didlogos de Platon y los escritos
éticos de Aristoteles. Esta influencia puede corroborarse, con matices, en los fragmentos
de los antiguos estoicos que aun se conservan, en su mayoria, en los textos de estoicos

romanos como Ciceron y Séneca; o bien en los de sus detractores, como Plutarco y

y el segundo, con base en la concepcidn de los humores. No obstante, ambos suponen la teoria de los
elementos (agua, aire, tierra, fuego) como constituyentes materiales de los cuerpos; que se le atribuye a
Empédocles.

2% Nos referimos principalmente a los capitulos 2-8. Pero sobre la relacién entre estaciones, humores y
enfermedades, cfr. capitulos 7-8.

%7 Todo el tratado se concentra en la relacion entre la naturaleza de los lugares, los vientos, las aguas, y la
constitucion humoral del cuerpo y el caracter de los hombres. Pero especialmente podemos mencionar los
capitulos 1-12.
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Galeno.”®® Comun en la reflexion filoséfica sobre el alma es la comparacién entre sus
vicios y las enfermedades del cuerpo, que incluye una diferencia de grados segun el
estado avanzado de la “debilidad” o “dolencia”.?®® Esta analogia explica que nos
topemos, en el contexto de los discursos morales, con la comparacion entre un
inveterado vicioso moral y un enfermo terminal por el que ningiin médico (educador)
puede hacer nada. Los discursos psicagogicos resultan inatiles para un individuo en
cuya alma se han arraigado vicios morales como la injusticia y la inmoderacion: no

serfan ofdos ni comprendidos;?* recordemos el caso de Calicles en Gorgias.

Por tanto, la configuracion de la psicologia moral en la antigliedad ilustra la
unién fructifera entre medicina y filosofia, ya sea que ésta se fundamente en una
concepcion unitaria del alma o en una concepcion que demanda la division de sus
facultades. Como dice Piegaud (1981)%" la reflexién médica era conocida por filgsofos
y moralistas “al tanto de los avances médicos y sus problemas y ayudd a fijar la
problemética de la ética en la antigliedad pues la nocién de enfermedad del alma
contribuyé a darle un contenido técnico a la moralidad”. La medicina antigua con su
reflexion sobre la naturaleza del cuerpo brindd las pautas para una investigacion
filoséfica sobre el alma. La observacion de Piegaud apunta precisamente a que la
medicina suministro, a la filosofia moral, analogias que nutrieron el desarrollo de su
reflexion, especialmente con su explicacion de la enfermedad del cuerpo como un
estado de desequilibrio entre sus componentes. De este modo propicié el brote de
discursos filoséficos sobre la “enfermedad del alma” y los rasgos propios de un alma
“saludable” en términos de virtud. Piegaud concluye que medicina y moral no se
desarrollaron como dos técnicas independientes en la antigiedad, sino que se
relacionaron profundamente gracias a su comdn interés en la naturaleza humana: la una
a partir de la investigacion de la estructura y funcionamiento del cuerpo; y la otra,
desde la investigacion sobre la estructura y excelencia del alma.

258 Inwood (1985) sefiala una obra de Plutarco y otra de Galeno: Sobre la virtud moral (De virtute Morali)
y PHP principalmente. Entre las obras de los estoicos romanos que dan testimonio de los estoicos
antiguos podemos citar principalmente: (1) de Cicerdn: Tusculan Disputations I11-1V (TD), De Finibus
(Fin.), De Natura Deorum (ND). Y (2) de Séneca: De Iray Epistulae Morales (Ep.), principalmente.

% Tres fuentes indican una estratificacion de los vicios morales que va de los episodios excepcionales de
pasién a habitos inveterados de conducta no tratados a tiempo que podemos llamar “enfermedades del
alma”. Nos referimos a (1) Inwood (1987, p. 163), y a (2) Donini (1995) especialmente p. 315-317.

20 Cfr. QAM 816y Pecc. Dig 5.64-65.

261 pjegaud (1981), p. 27.
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Ya en el capitulo anterior identificamos dos modelos de alma cuyos antecedentes
se remontan a Platon y Avristoteles:?*? un modelo esencialista que admite mas partes y
facultades, ademas de la racional, e insiste en que la racionalidad y las operaciones
relacionadas con ella, como la memoria y el entendimiento, definen nuestra naturaleza.
Y un modelo unitario que podemos llamar “holista”, con algunas reservas, porque
implica una relacién de unidad inseparable entre dos tipos de cuerpo 0 sustancia

diferenciables: el alma, pneuma o logos, y la materia o el cuerpo sensible.?®®

Ambos modelos nos sirven para ilustrar los enfoques psicoldgicos de Galeno®*
y Crisipo.”®® El primero demanda, apoyado en hechos anatémicos y en conocimientos
fisioldgicos, una representacion descentralizada de ciertas funciones del cuerpo

causalmente relacionadas con el alma, en la tradicion filosofica. Y afirma que en el

262 «1 2 Platonic and Avristotelian Background” en Gill (2006), p. 4-14. Esta es la segunda seccion del
capitulo primero titulado: “Psychopshysical Holism in Stoicism and Epicureanism”, p. 3-73.

253 Gill (2006) asume la tesis del holismo psicofisico del estoicismo como un axioma incuestionable. Pero
si tenemos en cuenta la evidencia presentada por Long (1982) es imposible no guardar reservas frente al
tipo de materialismo de los estoicos. Dado que mantienen bien delimitada la diferenciaciéon entre el
cuerpo y el alma como “tipos” de cuerpos cualitativamente diferenciables, que conservan sus propiedades
aunque estén mezclados en los seres vivos racionales. Nos referimos al alma segun los dos sentidos que
los estoicos admiten: como hexis o physis y como hégemonikon. En el primer sentido es pneuma en tanto
principio cohesionador que atraviesa todo el universo incluyendo los cuerpos vivientes de plantas,
animales racionales y no racionales. Y en el segundo sentido, mas especifico, es el pneuma psiquico que
como hégemonikon es la parte que cohesiona el conjunto de las funciones vitales, incluyendo la nutricion,
el crecimiento y la reproduccién; asi como las operaciones especificamente racionales; que incluyen las
actividades de los cinco sentidos y el habla. Cfr. p. 39-49. Como muestra Long (1982, p. 49) el alma y el
CUErpo no son una misma sustancia o dos aspectos de una misma sustancia sino dos sustancias separadas.
El cuerpo viviente es una unidad unificada de dos tipos de cuerpos cualitativamente diferentes. Cfr. SVF
2.475. Por otro lado, bien podriamos admitir, teniendo en cuenta el caréacter ontoldgico del alma que
difiere en cuanto cuerpo de los componentes de los cuerpos vivientes, que en los fragmentos de los
antiguos estoicos subyace un tipo de dualismo metafisico manifiesto en la relacion “dios-materia” que
son los principios de la generacion del universo. Al respecto es relevante mencionar la postura de Inwood
(2005), quien propone una interpretacion diferente de la Gill sobre la relacion cuerpo-alma en los
testimonios de los antiguos estoicos, sefialando que podemos distinguir en Crisipo un tipo de dualismo
metafisico que tiene sus bases en los principios de la fisica estoica. Recordemos que aunque el alma se
considera como un cuerpo, se trata de un cuerpo cualitativamente diferenciable de otros tipos de cuerpos.
Como dice Inwood, “la divisién estoica entre dios y materia puede ser vista como una forma de
dualismo” 'y asi mismo también podemos distinguir entre dios y cosmos una oposicién que puede
aplicarse al pensar la relacion entre alma-mente y cuerpo. En nuestra opinion Inwood apunta
acertadamente que “no hay una necesidad a priori de que las dos entidades opuestas en un dualismo
pertenezcan a érdenes ontolégicos diferentes como sucede con el cuerpo y el alma en el dualismo
platénico”, y que “el estatus corporal del alma y su mezcla perfecta con el cuerpo son compatibles con un
dualismo éticamente relevante entre cuerpo y alma”. Cfr. Inwood (2005, p. 34, notas 18-19).

264 PHP, conocido como De placitis, es el tratado en que se consignan el modelo de Galeno sobre el alma
y consta de nueve libros escritos durante sus dos estancias en Roma. Los seis primeros fueron escritos
durante la primera estancia entre el 162 y 166 de nuestra era. Y los tres restantes (7-9) fueron
completados después del afio 176. Cfr. De Lacy (2005, vol. 1), p. 46-48. El Gnico libro que no se
conservo completo fue el primero, pues s6lo disponemos de sus tres Gltimos capitulos (1.5-8).

265 Inwood (2005) sefiala los limites de una reconstruccién de la teoria estoica de las emociones, en el
caso del estoicismo antiguo, e indica que se trata de una reconstruccion metodolégica, un artefacto
producto de la aplicacién de herramientas metodologicas por parte de los intérpretes, cfr. p. 26-27. De esa
reconstruccién nos servimos cuando adjudicamos un modelo psicolégico o una doctrina sobre las
emociones a Crisipo.
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alma hay facultades no racionales que causalmente se diferencian de la facultad
racional, como emociones y deseos. El segundo, por su parte, sostiene que el alma, en
cuanto hégemonikon, es racional por excelencia y analoga a un mecanismo
centralizador cuyas facultades y actividades implican el uso del lenguaje y de conceptos
y creencias. Segun el estoicismo antiguo, interpretamos las impresiones de los sentidos,
asintiendo o no ante ellas, y actuamos conforme a los impulsos de nuestra razon, gracias
a los conceptos que adquirimos por experiencia y educacion. Ademas, los conceptos y
creencias que median en nuestras formas de relacionarnos con el mundo son también
resultado del ejercicio de la racionalidad, cuyos instrumentos son la sensacion, la
memoria y el asentimiento. Para los estoicos, los deseos excesivos y las pasiones son
impulsos del hégemonikon; son “racionales” aunque sean expresiones de su debilidad.
De alli que sean descritos como movimientos excesivos que contrarian la medida y
norma natural del principio rector del alma. Segun Crisipo las pasiones no tienen otra
causa que la debilidad y falta de tonos o “vigor” en el alma.?®® Signo de ello es la
incapacidad para discernir entre impresiones verdaderas y falsas, y actuar con base en

conceptos y creencias errados sobre el valor de los objetos o el de las circunstancias.

La tesis de este capitulo es que las bases de la psicologia de Galeno y de Crisipo
difieren de un modo tal que no se puede juzgar con justicia los planteamientos de uno a
la luz de los planteamientos del otro. Aunque usen términos comunes para explicar la
naturaleza, la estructura y la excelencia del alma, ven “hechos diferentes”. La
estructura de sus argumentos se apoya en premisas de diverso caracter; y producen
explicaciones sobre las causas de las pasiones y los errores de juicio, que si bien
pueden compararse, guardan una ldgica interna que no permite juzgar un modelo por
referencia al otro sin incurrir en malos entendidos. Estos hechos explican (1) la
dificultad entre los intérpretes, y la nuestra, para articular la coherencia de cada modelo;
y (2) las malinterpretaciones en que se puede incurrir al tratar de demostrar la capacidad

explicativa de uno partiendo de los presupuestos del otro.

266 | os antecedentes de esta idea al aparecer se encuentran en Cleantes, quien dirige la Stoa entre 264 y
232, cuando muere Zendn. Cfr. Gould (1970), p. 36. Segin Gould, la doctrina de la tension en el alma es
aplicada por Cleantes a dos tdpicos de la ética de Zenon: (1) la naturaleza de la virtud y (2) las
emociones. La idea es que el aire que corre en cada cuerpo esta siempre en algln estado de tensién. Y
cuando la tension es fuerte entonces puede hacer lo que le corresponde en ese estado de tension. Y este
poder se manifiesta en diferentes circunstancias en la forma de las cuatro virtudes: autocontrol, coraje,
justicia y moderacion. Si la tensién en el alma es débil se dan las emociones vehementes 0 pasiones: es
decir, su causa es una razén o hégemonikon que carece de una buena tensién. Para Gould la tesis de
Cleantes es que “Zendn dejé sin explicar el lado fisico de las emociones y de la virtud. Las cuales
tendrian un mismo origen: la facultad que es el origen de todo movimiento y de la vida”.
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Esta doble dificultad se presenta, por ejemplo, cuando se trata de comprender la
coherencia de la psicologia de Crisipo apoyandonos solamente en el testimonio
doxografico que ofrece Galeno en PHP. El lector interesado en comprender la ldgica de
los testimonios conservados del antiguo estoico, se ve en la necesidad de identificar los
parametros en que se basa la critica de Galeno, mas si se tiene en cuenta que en PHP se
citan textualmente muchos pasajes de los tratados de Crisipo sobre el alma y las
pasiones. ¢Como rescatar los planteamientos de Crisipo de entre las observaciones
criticas y, en algunos casos, poco justas de Galeno? Comprender la coherencia interna
de los planteamientos del estoico es uno de nuestros propositos; ademas de entender los
argumentos de Galeno y las razones por las cuales resta validez a la explicacion de

Crisipo sobre las pasiones y los errores del alma.

Antes de comenzar con esta doble tarea, conviene presentar un esquema de las
variantes interpretativas disponibles respecto de la critica que hace Galeno sobre la
psicologia de Crisipo; identificando, al mismo tiempo, cuéles son los intérpretes que se
concentran mas en el modelo de Crisipo sobre el alma que en los argumentos de

Galeno:

(1) Para Gill (2006) Galeno no entendi6 a Crisipo ni a Platén porque de lo
contrario podria haber visto la semejanza entre los planteamientos de ambos autores
respecto de los aspectos de la psicologia platénica que no se restringen al modelo
tripartito del alma. En su opinion, Galeno no entendié Republica porque no alcanza a
comprender ni siquiera la revision critica que hace el mismo Platon del modelo tripartito
en los ultimos tres libros de ese didlogo. Sobre todo porque ignora las relaciones que

establece Platén entre la facultad racional v las facultades irracionales del alma.?®’

(2) Para Gould (1970) Galeno no entendi6 a Crisipo porque este fil6sofo estoico

no era platénico. O sea porque no compartia el modelo tripartito del alma.®

(3) Por otro lado, identificamos un grupo de intérpretes que presentan la

psicologia de Crisipo, en el marco de la fisica y la ética estoica, soslayando los aspectos

267 Esta es a grandes rasgos la postura de Christopher Gill (2006) en la seccién “Competing Readings of
platonic Psychology”, p. 291-322. Pero también estd planteada en su articulo “;Did Galen Understand
platonic and stoic Thinking on the Emotions?” (Sihvola, J., y Engberg-Pedersen T., 1998). p. 113-148.

268 Esta es la tesis de Gould (1970). Cfr. el capitulo cinco titulado “Natural Philosophy”, p. 92-160;
especialmente p. 133, 134-137, en los que encontramos los primeros indicios de dicha postura. Pero mas
definitivo es el capitulo seis: “Moral Philosophy”, donde Gould analiza la concepcion de pasiones y
errores del alma en Crisipo y los comentarios de Galeno al respecto. cfr. especialmente, p. 181-198,
especialmente p. 192-193.
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en que Galeno interpreta equivocamente a Crisipo; y concentrandose méas bien en la
continuidad entre sus planteamientos y los de Zendn y Cleantes. Entre estos podemos
mencionar a Frede, Inwood y Annas.?*®

(4) Adicionalmente, Tieleman?®™

analiza las premisas del filésofo y los
testimonios conservados en el tratado del médico (PHP), situando la psicologia de
Crisipo en el contexto historico y filoséfico en que escribio y en fuentes adicionales a
PHP. Ademas revisa criticamente los libros I-111 de PHP en los que Galeno discute
sobre la sede del hégemonikon con Crisipo y otros cardiocentristas; y los libros 1V-V de
PHP donde Galeno examina por qué las explicaciones de Crisipo sobre las pasiones y

errores del alma son inadecuadas para comprender el origen del vicio moral.

(5) Finalmente encontramos autores, como Cooper, que analizan los argumentos
de Galeno tratando de identificar las debilidades de su comentario sobre los fragmentos
del estoico, sobre todo cuando pretende mostrar divergencias internas entre los
principales representantes del Estoicismo. Cooper examina las causas de que Galeno
utilice a Posidonio para justificar su propia critica de la teoria estoica de las pasiones, tal
como son entendidas por Crisipo, argumentando que Galeno no tiene razones de peso
para aseverar que Posidonio rechaza el nucleo de la psicologia estoica y se adhiere a la
psicologia tripartita de Platon. En su opinion, el error del médico fue suponer que

Posidonio se aleja de la doctrina ortodoxa del estoicismo antiguo.*’*

Segun Cooper la teoria de Crisipo es una teoria coherente que intenta explicar
las emociones sin pretender superar a Platon y Aristételes, o glorificarse, como
retéricamente lo afirma Galeno; y tiene, por tanto, valor en si misma como explicacion.
La tesis de Cooper es que para Posidonio la naturaleza de la razon no explica
suficientemente el exceso de las emociones. Pero ;,cOmo interpretar ese “exceso”

implicado en las emociones? Si se reflexiona sobre las variaciones en el impulso de

269 Cfr. Frede: “The Stoic Doctrine of the Afections of the Soul” (Shofield, M. & Striker G., 1985, p. 93-
110); “Human Nature and the Rational Soul”, “The Psychology of Action” (Inwood, 1985, p. 18-101); y
“The Soul and the Mind” (Annas, 1992, p. 37-70).

210 A continuacién mencionamos los capitulos mas pertinentes especialmente en lo concerniente al
analisis de Tieleman sobre el método de Galeno, y las fuentes doxograficas adicionales a PHP con las que
intenta reconstruir los argumentos de Crisipo. Sobre el método empleado por Galeno para analizar las
premisas de Crisipo sobre la sede del principio rector del alma; y sobre la validez de la perspectiva de
Crisipo, cfr: “Galen on Scientific Method (PHP Il 1-4)”, “The Seat of the Mind: Inquiry and Refutation
(PHP 11 4-7)"; “”Language and Related Phenomena” y “Poetry”, en Tieleman (1996). Sobre el analisis de
las pasiones, cfr. “PHP books 4 y 5: Aims and Methods”, “Doxography”, “Chrysippus On Affections:
The Theoretical Books (I-111)”, “The Therapeutics (Book 1V)” en Tieleman (2003), p. 17-197.

271 Cfr. el articulo de Cooper, “Posidonius. On Emotions” en Sihvola & Engberg-Pedersen (1998, p. 71-
11); también publicado en Cooper (1999), p. 449-484.
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diferentes personas ante circunstancias semejantes, surgen las siguientes opciones: (5.1)
debe haber otra clase de energia siquica implicada en este tipo de movimientos, ademas
de la razon, que se junta con el impulso de la razén e incrementa su fuerza. (5.2) Por
causa de esa otra energia no racional implicada en las emociones, es que no controlamos
voluntariamente lo que sentimos o el momento y su duracion. Muestra de ello son las
variaciones en las actitudes de individuos diferentes ante un mismo estimulo; o del
mismo individuo segun tiempo y lugar. (5.3) Pero la energia que subyace al impulso
emocional no es otro impulso. Por eso no se puede decir que en las emociones hay dos
impulsos implicados, uno racional y uno no racional. Mas bien se trata de un
movimiento que Posidonio llama “pathetikai kineseis”, o movimientos afectivos del
alma. Cooper intenta explicarlos mostrando que su principio no es un impulso adicional
y opuesto al de la razén, como indica Galeno. Y con ese fin se centra en otros
fendmenos psicologicos que no son hormai, como un dolor corporal o el placer del
gusto obtenido cuando se necesita comer. En estos casos el sujeto se ve afectado por
impresiones que traen a la memoria el recuerdo de cosas placenteras pero que solo se
convierte en impulso cuando uno asiente en ellas, o cuando las acepta con un acto de
razonamiento. Este  movimiento afectivo es adicional al impulso excesivo de la razén
que es la emocion. Posidonio dice que reaccionamos con esa vehemencia en la emocion,
porque asi estamos disefiados por naturaleza. Es decir, nos sentimos atraidos o repelidos
ante diversas circunstancias y estos sentimientos excitados de atraccion y repulsién son
causa de impresiones falsas y de que nuestra facultad racional sea persuadida por ellas.
La excepcion del sabio obedece a que tiene un logos fuerte. Segun Cooper, ese
sentimiento que cada uno experimenta de manera particular, y que sucede sin mediacién
de la razon, hace que cada uno se sienta o atraido o repelido por diferentes cosas. Ese
sentimiento causa que nos representemos como bueno o como malo, eso ante lo cual
somos atraidos o repelidos. Esa impresién y sentimiento nos incentivan a aceptar esas
representaciones como verdaderas: se trata de un modo en que ya sentimos. A esto se
referiria Posidonio, segun Cooper, cuando habla de un “movimiento pasional”. Y esta
interpretacion evita atribuir a Posidonio la idea de un impulso adicional a la razén, o no
racional, como causa de las pasiones. Pues esa idea contradiria el nacleo mismo del

estoicismo: que nuestra alma no tiene sino impulsos racionales.?"

272 Esta tesis de Cooper es planteada entre p. 84-88 de Sihvola & Engberg-Pedersen (1998).
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Para Cooper el problema de la critica de PHP seria la falta de atencion prestada
por Galeno a detalles de los autores en que se apoya Yy critica; refiriéndose a Platon,

Aristoteles, Crisipo y Posidonio.

(6) La gran excepcion entre los intérpretes que agrupamos en este esquema es
Sorabji, quien defiende la postura e interpretacion galénica de Crisipo e incluso
aduce®”® que no hay suficientes argumentos para sostener que Posidonio no critico
realmente el nucleo del estoicismo ortodoxo condensado en la concepcion unitaria del
alma. #’* Segtn Sorabji el testimonio ofrecido por PHP no es despreciable y permite
pensar que Galeno encuentra, acertadamente, una contradiccion interna en Crisipo,
debido a que retoma la definicion de Zenon de pathé como “sin juicio y sin razon” y al
mismo tiempo sostiene que las emociones son “juicios”. Sorabji defiende la
imposibilidad de resolver definitivamente el asunto de si existe 0 no una discrepancia
entre la perspectiva de Crisipo y la de Posidonio sobre las emociones, centrandose
principalmente en el testimonio de Galeno en PHP. De acuerdo con PHP 5, Posidonio
admite aspectos no racionales de las emociones que deben ser tenidos en cuenta para
explicarlas adecuadamente. En ese sentido, su perspectiva resultaria afin a la de Galeno

y a la de Platén.

Es provechoso considerar las posturas de los intérpretes porque ofrecen criterios

utiles para comprender las bases metodoldgicas y los argumentos con que Galeno

2™ Sorabji (2002) p. 58-61. En este mismo libro Sorabji dedica tres capitulos a analizar el testimonio de
Galeno y los argumentos criticos de Posidonio frente a Crisipo, especialmente los concernientes al
movimiento emocional y educacion del alma irracional, que Galeno discute en PHP 5.5-6. Cffr.
“Posidonius on the Irrational Forces in Emotions: Galen’s Report”, “Posidonius: Judgements Insufficient
for Emotion. Exhaustion and Lack of Imagination”, y “Posidonius: Judgements not Necessary of
Emotion. Disowned Judgements, Animals, Music” (Sorabji 2002, p. 93-132). Adicionalmente, cfr.
“Chrysippus-Posidonius-Seneca: a high-level debate on emotion” (Sihvola y Engberg-Pedersen 1998, p.
149-169), en el que Sorabji critica directamente las opiniones de Cooper y Gill sobre el tratamiento que
hace Galeno de Crisipo y Posidonio. Segun Sorabji, estos autores descalifican, sin tener suficiente base
textual, las interpretaciones del médico cuyo propdsito es mostrar que hay una fisura entre ambos estoicos
respecto de los impulsos del alma.

274 Como podemos ver, el asunto de si Galeno esta o no en lo cierto respecto de la divergencia interna que
identifica entre las explicaciones de Crisipo y Posidonio sobre las pasiones, es bastante complejo. Esto
explica la dificultad de tomar una postura en ese debate, que resulta adicional al problema que intentamos
resolver aqui, identificar las premisas epistemoldgicas y los parametros metodoldgicos divergentes del
médico y del estoico que sustentan su modelo de alma. Ese debate excede los limites de nuestra
investigacion. Ademas, en la discusion critica, que justifica hablar de un modelo de alma en Galeno, el
centro de la critica es Crisipo. No Posidonio, que es secundario, y el médico lo toma para apoyar sus
argumentos, tanto en PHP como en QAM. Explicar la postura de Galeno concentrandonos en Posidonio le
hubiera dado otra direccion al trabajo. Y explicar la distancia y la relacién entre ambos planteamientos
no es posible por la falta de sustento textual con que contamos. Entre los intérpretes consultados, el tnico
que apoya la lectura de Galeno es Sorabji (2002). El resto aduce que el médico no lo entendi6 y que
pretende establecer una distancia innecesaria entre sus planteamientos y el de la Stoa. Remitimos
adicionalmente a Inwood (1985).
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sustenta su critica de Crisipo. Una cuestion imprescindible porque la estructura que
identificamos como “la psicologia 0 modelo de alma en Galeno”, es inseparable de su
evaluacion critica de las premisas de Crisipo. Sin embargo intentamos comprender la
coherencia de los argumentos del estoico apoyandonos, adicionalmente, en: (1) los
fragmentos citados por Galeno; (2) una seleccion de pasajes sobre el almay las pasiones
consignada en Long y Sedley (1987):2" y (3) la reconstruccién de los planteamientos de
Crisipo que ofrecen los intérpretes incluidos en el esquema previamente presentado. En
suma, para comprender la psicologia médico-filosofica de Galeno es imprescindible
examinar su critica de Crisipo, que se convierte en el punto de partida principal de cada
uno de los libros de PHP. Aungue Galeno no sea fuente exclusiva de los fragmentos de
Crisipo; ni la critica de Crisipo sea el unico medio para comprender los lineamientos

de la psicologia de Galeno.?"

Por otro lado, los modelos que ofrecen ambos autores sobre el alma, tienen
aspectos comunes pues comparten una finalidad histéricamente atribuible a los
discursos filosoficos morales de la antigiiedad griega y helenistica: explicar las causas
de la accion humana con base en la naturaleza del alma, ya que éste seria el camino
indicado para determinar cuales virtudes son necesarias para conducir apropiadamente
la vida. Ademas, Crisipo y Galeno se apoyan en doctrinas filoséficas heredadas y en
conocimientos médicos;*’’ y comparten un uso comin de psyche: uno general, que
asimila “alma” con physis y denota el conjunto de las facultades relacionadas con el
crecimiento, la nutricién y la reproduccién; y uno especifico, que asimila “alma” con

hégemonikon o logistikon y denota las actividades racionales. Para estos autores, como

2> Cfr. Long y Sedley (1987): Soul: 53, p. 313-324; y Passions: 65, p. 410-423.

2% Una lista de otros testimonios sobre Crisipo Gtiles para la reconstruccién de su pensamiento la
encontramos en: Inwood (1985), Tieleman (1998, 2003) y Gould (1970); asi como la seccién antes
indicada en Long y Sedley (1987). La mayoria de los testimonios resefiados por estos autores remiten a
Stoicorum Veterum Fragmenta (SVF).

2" Nos referimos al descubrimiento de los nervios. Crisipo opta por las teorias de Praxagoras de Cos
quien no distingue, propiamente hablando, entre nervios y arterias. Sobre las fuentes médicas de Crisipo
cfr. Annas (1992, p. 25), Gould (1970, p. 136) y Tieleman (2003, p. 192). Sobre la base médica de las
investigaciones de Galeno, cfr. Rocca (2003) “The development of hegemonic concept: the medical and
philosophical background”, p. 17-47. En esta misma seccién Rocca muestra, como Gould y Annas, que
para la época eran vélidos el modelo cardiocentrista y el encefalocentrista como explicaciones sobre la
sede del principio rector del alma y cémo el desarrollo de conocimientos anatémicos permite relacionar la
sensacion y el movimiento voluntario con los ventriculos cerebrales. Como dice Rocca (2003, p. 33), “es
probable que los estoicos quisieran unir el espacio entre la investigacion sobre el cerebro y los nervios en
Alejandria, con los principios fisioldgicos y psicologicos del estoicismo”.
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para Platon y Aristoteles, las actividades®® de la razén son el rasgo propio de nuestra
naturaleza; pero, a diferencia de aquellos, consideran que el alma es un tipo de “cuerpo”

que actlia y padece en su unién con la materia.”"

En suma, podemos describir el modelo de Galeno como “médico-filos6fico”; y
el de Crisipo, como un “modelo filoséfico” y riguroso, cuya validez explicativa no
puede juzgarse, apropiadamente, apelando a la constatacion empirica de sus premisas
principales, como demanda Galeno, cuyas explicaciones tampoco  se basan
exclusivamente en demostraciones empiricas. Pero la caracterizacion mas apropiada de
ambos modelos exige conocer sus fuentes. En el caso de Galeno podemos afirmar que

su psicologia depende de:
(1) Una perspectiva teleolégica del cuerpo humano.®

(2) El modelo tripartito del alma de Platon, que admite una descentralizacion de
las facultades del alma y la ubicacién de dichas facultades en diferentes lugares del
cuerpo: en érganos de los que depende la nutricién, el crecimiento, los movimientos
involuntarios y los voluntarios; y la sensacion y las “afecciones”, que para el médico
incluye deseos y emociones.

(3) Los descubrimientos anatémicos v fisiolégicos de Herdfilo y Erasistrato.

(4) Y la teoria humoral de los tratados hipocraticos, segun la cual nuestro cuerpo
estd formado de cualidades o elementos de cuya mezcla dependen las funciones de cada
una de sus partes. La teoria humoral es un fundamento de la concepcion galénica del
cuerpo y de las causas de sus alteraciones, entre las que se incluyen las enfermedades

mentales.

2"®pero para Crisipo estas actividades son atributo exclusivo del hégemonikon, no implican aceptar otras
partes en el alma. Mientras que para Galeno, la racionalidad es apenas una facultad de la estructura
tripartita del alma a la que se oponen otras. Esta diferencia se aclarard mas adelante.

2% Sobre el alma como un tipo de cuerpo, cfr.: Long y Sedley (1987), 45C-D, SVF 1.518, 2.790.

280 |_a fuente directa de esta idea en Galeno es PHP 9.8. y De usu partium (UP). Entre los intérpretes que
exploran esta concepcion del cuerpo y su relacién con la filosofia de la naturaleza en el médico, cfr.
ademas, sobre la influencia de Aristoteles en la concepcién teleoldgica de la naturaleza y del cuerpo
humano en el médico, y las coincidencias entre su tratado sobre el uso de las partes y el tratado
aristotélico Sobre las partes de los animales (PA), cfr. Mouraux, P. “Galen and Aristotle’s De Partibus
animalium” (Gotthelf, A. 1985, p. 237-344). Cfr. ademas: Hankinson, “Philosophy of nature”
(Hankinson, 2008, p. 210-241) y Debru, A. “Physiology” (Hankinson, 2008, p. 263-282).

%81 |os autores que mas se detienen en este aspecto son: Rocca, “Anatomy” (Hankinson, 2008, p. 242-
262); Vegetti “I nervi dell"anima” (Kollesch & Nikel (Hrsg.), 1993, p. 63-77) y Von Staden, “Body, Soul,
and Nerves: Epicurus, Herophilus, Erasistratus, the Stoics, and Galen” (Wright & Potter, 2006.
Especialmente p. 105-116).
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Estas fuentes explican, por un lado, la exigencia que hace Galeno de una
fundamentacién empirica para la investigacion de las facultades del cuerpo que
tradicionalmente habian sido asociadas con el “alma”. Y por qué exige que la
explicacion de las operaciones racionales y del movimiento voluntario se funde en
conocimientos anatémicos como la diferenciacion entre nervios, ligamentos y tendones.
Por tanto, la explicacion del funcionamiento del “alma” depende, para Galeno, de
conocimientos anatémicos, de la fisiologia humoral hipocratica y de doctrinas
heredadas de la filosofia como el axioma de que la naturaleza no hace nada en vano y
las estructuras organicas responden a una finalidad intrinseca en las obras naturales. La
combinacion de estos elementos explica por qué el médico pretende demostrar, con base
en distinciones anatémicas y en conocimientos sobre la fisiologia del cuerpo humano,
que las funciones de las tres partes del alma dependen causalmente de la actividad de
tres 6rganos principales del cuerpo (cerebro-nervios; corazon-arterias e higado-venas).
Segun Galeno cualquier intento por explicar la naturaleza del alma debe basarse en
premisas empiricas y demostrables, sustentadas en el conocimiento del cuerpo, mas que

en especulaciones indemostrables.

Por otro lado, el modelo de Crisipo es eminentemente filosofico. Aunque se base
en conocimientos anatdmicos rudimentarios y en algunos casos Sus premisas
contradigan hechos evidentes a los sentidos, exhibe un profundo interés por la
experiencia humana y el lenguaje ordinario. Esto explica su interés en testimonios
literarios de la épica antigua y en fragmentos de las obras de antiguos tragicos y

poetas.”®

Ademas, sus observaciones entrafian un analisis de los cambios fisiologicos
que, desde el punto de vista del sentido comun, se presentan en momentos en que nos
vemos sometidos a grandes exaltaciones como la ira: Crisipo describe los cambios del
cuerpo gue se presentan cuando experimentamos emociones contrarias como el miedo y
el deseo, el dolor y el placer en términos de contraccion, dilatacion y replecion, en las
que se verifica un cambio en el movimiento del corazdén y una variacion en la
temperatura del cuerpo. Este tipo de opiniones extraidas del sentido comdn y de la
observacion de la experiencia se conjugan con una teoria médica sobre el papel del
corazdn como causa de las funciones vitales y racionales. Pues el axioma de Crisipo
segun el cual el corazdn es la sede de la parte rectora del alma o hégemonikon tiene

una base médica que se acomoda bien con sus presupuestos filosoficos: las teorias sobre

282 pHp 3.2-8.
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el sistema vascular de Praxagoras de Cos, cuyo florecimiento se ubica hacia el afio 300
antes de C, la misma época en que Crisipo escribe. A Praxagoras se debe la formulacion
de una teoria sobre el pulso y la distincion entre venas y arterias; y la idea de que
solamente las venas contienen sangre mientras que las arterias contienen pneuma. Una
idea vigente aln en la época en que Galeno escribe (afio 100-150 después de C). Al
parecer Praxagoras de Cos no tuvo las herramientas para distinguir entre arterias y
nervios y supuso que “se originaban en el corazon y se ramificaban a través de todo el
cuerpo finalizando en pequefios canales llamados neura (una palabra que en esta época
abarcaba tendones y nervios)”.?®* Ahora bien, el sistema neuro-arterial de Praxagoras
aunque explicaba erréneamente el sistema nervioso permitio considerar al corazén
como sede de funciones vitales tales como la nutricion; y de funciones mentales, como
la sensacion y el movimiento voluntario, atribuidos por los estoicos antiguos al “alma”
en tanto hégemonikon. Si Crisipo se apropio de esta teoria del sistema neuro-arterial que
permitia tomar al corazén como el érgano central del que dependian las actividades

racionales y naturales del cuerpo viviente,

“no es porque considerara a Praxagoras el mejor anatomista sino porque ese
presupuesto estaba de acuerdo con las conclusiones de los argumentos no anatdmicos
que Crisipo considerd convincentes y decisivos. La cuestion de la localizacion del
principio directriz del alma siguié siendo objeto de debate entre filésofos cuyas
opiniones favorecian al corazon como su sede y no por razones anatomicas. Siguiendo
la linea de Crisipo, esta es la posicion de Didgenes de Babilonia, autor de la obra
titulada Sobre la parte regente del alma.?®® Epicuro, partiendo del analisis de las
pasiones llega a la misma conclusién, aunque no compartié la teoria estoica de la
unidad del alma: ubicé en el pecho la parte rectora del alma y su escuela parece haber
dedicado varios esfuerzos a sustentar su posicion.?®

Estas serian en suma las bases de su modelo del alma, que para algunos
intérpretes es una  fenomenologia®® de las pasiones. Aun cuando no podamos
determinar esto con certeza lo que si podemos afirmar es que su validez y consistencia
no deben ser juzgadas segun su adecuacion o no con hechos anatomicos, como los que

Galeno demanda. Como sefiala Gould (1970)%’

en la época de los médicos
hipocraticos, Aristoteles y Crisipo, no habia una teoria dominante sobre la sede del

hégemonikon en el cuerpo; tanto el cardiocentrismo como el cerebrocentrismo eran

283 Annas (1992), p. 21.

284 La critica de Galeno sobre Diégenes de Babilonia en PHP 2.8.40-51. Y sobre ese debate y la critica de
los cardiocentristas, es Util todo el capitulo mencionado.

285 Cfr. Algra, Barnes, Mansfeld and Shofield (2008), p. 602.

28 Esta es la tesis de Nussbaum (2003) en “Los estoicos y la extirpacion de las pasiones”, p. 447-495,
especialmente asi se ve entre 463-478.

287 Cfr. p. 40 y también “Natural Philosophy”, especialmente p. 126-137.
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admitidos como teorias probables sobre la sede del principio rector del alma.
Recordemos que para el autor hipocratico de Sobre la enfermedad sagrada el cerebro es
la parte responsable de las actividades racionales y de las emociones;?®® y que en Partes
de los animales Aristoteles dice que el corazdn es responsable de nuestras funciones
vitales, apoyandose en argumentos sobre el desarrollo embrionario, la composicion
cualitativa del corazon y su funcidén: producir la sustancia encargada de la nutricion, es
decir, la sangre.”®® Pero de la filigrana de ambos modelos nos ocuparemos al presentar
sus premisas y argumentos. Por lo pronto, el objetivo de estas observaciones
preliminares ha sido sustentar la tesis segun la cual en Galeno y Crisipo nos topamos
con dos perspectivas sobre la economia del alma que conducen a puntos de vista

divergentes sobre las emociones,?*® cuyos criterios de verdad y consistencia exigen ser

288 Cfr. Sobre la enfermedad sagrada, capitulos 17-20, p. 415-419 (Tratados hipocréticos, Vol 1. 1983.
Madrid. Gredos). A prop6sito de la relacion cuerpo-alma en este tratado remitimos a Piegaud (1978), p.
417-432.

289 PA 647a25-30. Sobre el cardiocentrismo de Avristételes, “Il cardio-emocentrismo di Aristotele”
(Manuli, P. e Vegetti, M., 1977, p. 113-150).

2% E] modelo que admite mas funciones ademés de las racionales como partes o formas diferentes de
alma, se inclinara por la concepcion de las emociones como impulsos auxiliares de la razon cuya fuerza
puede ser moderada por las normas de la razén, pues admite que los hébitos y reacciones emocionales
pueden ser entrenadas y reguladas. Mientras que el otro modelo conduce mas bien a eliminar los
aspectos que estorban al ejercicio de la razon, entendidos como “devaneos” que la alejan de si misma
como norma de la accién humana. Desde este angulo, las pasiones no son vistas como funciones naturales
de la raz6n sino como “no naturales”, ajenas a la normatividad de la razén, a su mesura y en ese sentido
“irracionales-”. Esta postura la ilustra muy bien Séneca, quien expone la posicion de Crisipo en su tratado
“Sobre la ira” libros I-11 (De ira). Autores como Donini (2007) sefialan que Séneca no introduce ningun
aspecto novedoso respecto de la teoria de Crisipo, mientras que Sorabji (2002) quiere mostrar que Séneca
introduce la nocidn de “protoemocion” buscando defender a Crisipo de las objeciones de Posidonio, quien
insiste en que puede haber emociones en ausencia de juicios: con esta nocion (protoemocion) Séneca
subraya que estos primeros movimientos mentales no solo son independientes de juicio y emocidn sino
que pueden ocurrir en ausencia de ellos. Cfr. “Seneca’s Defense: First Movements as Answering
Posidonius”, p. 66-75. Segun Sorabji, un analisis del De ira 2.4.1. permite ver la utilidad de los
planteamientos de Séneca para comprender las dos definiciones de Crisipo y armonizarlas: es decir para
responder a la pregunta que convierte a Crisipo en objeto de critica para Galeno en PHP: ;como es que
las emociones, si son juicios, son irracionales y se dan sin juicio? EIl De ira escrito un siglo después de
Posidonio, representa el primer intento por reconciliar dos concepciones sobre emociones: que las
emociones desobedecen la razén y son juicios, que incluye la idea de que las emociones son oscilaciones
de la razén, o bien, consiste en una oscilacion entre juicios. Lo que Séneca hace es describir la emocién
en tres etapas, siendo relevantes, para responder a la pregunta de Galeno sobre las contradicciones de
Crisipo, la segunda y la tercera (la primera seria la protoemocion): en la segunda, la mente asiente a la
apariencia de una injusticia recibida (como en el caso de la ira), y se admite que es preciso vengar la
injusticia recibida. En esta etapa se da el error moral o falla de la razon; la tercera etapa consiste en
dejarse llevar por la emocién. En este momento, se quiere actuar aunque se aplique errbneamente la
razon, pues se omite 0 no se examina si la accion deseada es la apropiada. Segun Sorabji, al postular estos
movimientos Séneca armoniza, sin contradiccion, dos concepciones de la emocién: como juicio (sobre el
mal recibido y la accién que conviene llevar a cabo) y como desobediencia a la razén, que se traduce
como “desobedecer el mejor juicio de la razén”. En este sentido Séneca responde apropiadamente a la
pregunta de Galeno sobre c6mo la emocion consiste en un juicio de la razén y al mismo tiempo es sin
juicio y sin razén: la respuesta es que en la tercera etapa de la emocion, la ira carece de juicio. Carece del
juicio sobre si es apropiado 0 no comportarse de tal manera frente a tal situacion. Cfr. “Seneca’s Defense:
Third Movements as Harmonizing Chrysippus and Zeno”, especialmente p. 61-62.
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juzgados desde Opticas diferentes. Consideramos que los distintos elementos que
fundamentan ambos modelos permiten sustentar, en parte, esta tesis. Antes de

presentarlos conviene hacer una breve recapitulacion de lo dicho hasta el momento.

El nacleo de nuestra argumentacion ha sido resaltar la relacion intrinseca entre
medicina y moral en la antigiedad. Los escritos de Galeno, como médico formado en
las tradiciones filosdficas de su tiempo, resultan historica y filoso6ficamente atractivo
para examinar esa relacion. Ya sabemos que para el médico de Pérgamo, como para el
filésofo de Cos, establecer la naturaleza del alma es el punto de partida para el analisis
de sus virtudes. Es en esta medida que la investigacion médica de Galeno en PHP tiene
un propdsito claramente filoséfico-practico. Como médico Galeno investiga un
problema filosofico que concierne a filésofos y médicos interesados en comprender la
accion humana: la estructura del alma y su funcionamiento, que es inseparable del
conocimiento del cuerpo. Como sabemos esta perspectiva de andlisis la hereda,
principalmente, de las pioneras investigaciones bioldgicas de Aristoteles; pues el
Estagirita prepara el camino para ese enfoque al hacerlos inseparables, en tanto define el

alma como “forma” del cuerpo en sus tratados bioldgicos.?*

A continuacién presentamos, finalmente, las razones por las cuales decimos que
los modelos de alma de Galeno y Crisipo no pueden ser medidos entre si debido a sus
disimiles parametros epistemologicos. Como deciamos, usan los mismos términos pero
para describir y explicar hechos diferentes.”®* De alli la pertinencia de identificar la

base conceptual de su psicologia porque asi podremos respetar su coherencia interna.

%1 Sin embargo, para Aristoteles el alma no se identifica con el cuerpo, sino que es analoga a su ratio, la
proporcion de su mezcla, con la excepcion del entendimiento (nous). Aristoteles defiende un
sustancialismo en este sentido, cuando identifica su ousia con la sustancia que define la organizacién
bioldgica del cuerpo y el ejercicio de las facultades que permiten atribuir “vida” a los seres naturales.
Sobre esta cuestion nos detendremos en el capitulo tercero de esta investigacion.

292 Antecedentes de este planteamiento los hallamos en Tieleman (2003). Una tesis que encontramos en
este autor luego de desarrollar por nuestra parte una comprension mas clara de ambos modelos.
Consideramos inapropiado, metodol6gicamente hablando, leer primero las obras de Tieleman antes de
tener un tanto estructurado la comprension de ambos autores partiendo principalmente de PHP. Las
investigaciones de Tieleman (1998 y 2003) demuestran suficientemente que Crisipo no era un inepto ni
un investigador ingenuo. Y Tieleman lo aclara suficientemente al exponer su método de investigacion de
la sede del hégemonikon y de las pasiones. Nuestro propdsito no serd repetir el trabajo de reconstruccion
hecho por un autor que actualmente es un punto de referencia y consulta obligada para los estudiosos de
la obra de Crisipo sobre el alma y las pasiones. Nuestro propdsito es menos ambicioso: intentar extraer de
los comentarios de Galeno el pensamiento de Crisipo con ayuda, por supuesto, del analisis de las fuentes
consultadas. Este es el camino méas acertado para extraer de los apuntes criticos sobre Crisipo, el modelo
de alma de Galeno articulado alrededor de dicha critica, cuyas bases en general son un cimulo de hechos
anatémicos, los aportes extraidos de los experimentos de diseccion sobre los ventriculos del cerebro y las
cavidades del corazon y, por supuesto, un numero delimitado de premisas epistemolégicas desde las
cuales Galeno pretende sustentar que las facultades del alma pueden ser investigadas empiricamente
analizando la fisiologia del cuerpo.
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Esta es nuestra propuesta de lectura e interpretacion del De placitis, un tratado complejo
que es considerado como la obra magna de Galeno sobre el alma. Expondremos algunas
observaciones sobre el uso de los conceptos con base en los cuales se articulan ambos

modelos: hégemonikon, dynamis, pathos y hamartéma.
Hégemonikon

Crisipo defiende un modelo centralizado de las funciones del alma segun el cual
éstas estarfan reguladas por la parte rectora del alma, el hégemonikon.?*® Segin los
estoicos el alma humana es “homogéneamente racional” y se ubica en el corazén.”* Y
aunque admiten méas “partes” en el alma, éstas son como los instrumentos de las
actividades del hégemonikon: los cinco sentidos, el habla y la reproduccion. Sin
embargo, las actividades propias del hégemonikon serian la sensacion y el habla, de las
gue dependen actividades racionales como impresion (typosis), fantasia (phantasia),
asentimiento (synkatatheseis) e impulso (hormé).

Por otro lado, el término “hégemonikon” equivale en Galeno a la “parte”
racional del alma humana. Siguiendo el esquema tripartito del alma, identifica
hégemonikon con logistikon, la parte del alma de la cual dependen la percepcion vy el
movimiento voluntario; capacidades que dependen, a su vez, de los nervios. De alli que
para el médico de Pérgamo su sede en el cuerpo sea el cerebro pues en sus ventriculos
se localiza el origen o arché de los nervios.?*> Aunque para Galeno el hégemonikon es
el logistikon, ese término sélo alude a una parte, la “parte directriz” del alma humana”
entendida por él como la “parte racional”. Una parte o facultad no exclusiva, porque
para Galeno el alma humana también posee facultades no racionales como la capacidad
para desear y experimentar emociones, con las que la parte racional se relaciona. Desde
el punto de vista moral de este modelo, la excelencia del alma humana y su corrupcién
moral dependen, respectivamente, de la armonia o falta de armonia entre las partes

racional e irracional del alma.

Como conclusién podemos agregar que para Crisipo y Galeno el hégemonikon

denota el centro de las actividades racionales y cognitivas, y las facultades que suponen

2% Como sefiala Gould (1970), a Zendn se le atribuye el planteamiento de que el lugar donde se emite el
discurso es donde reside la parte rectora del alma. Y como el discurso se emite desde el corazon,
entonces, debe ser la sede del hégemonikon. Cfr. SVF 2.894.

2% Un analisis de dicho concepto desde el punto de vista de Crisipo y de Galeno se dara en la segunda
parte de este capitulo. Por ahora s6lo mencionaremos qué indica en cada modelo. Para este andlisis
conceptual fue de vital importancia, sobre todo para el caso de Crisipo, la lectura de Tieleman.

2% pHP 2581y 8.1.2.
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el uso del lenguaje discursivo, el habla. Y que en esa medida puede ser equivalente con

dianoia y nous, “mente” e “intelecto”, pero en el marco de teorias diferentes.
Dynamis

En SVF 2.836 se indican las actividades del principio rector del alma: phantasia,
sunkatatheseis, aisthesis y hormé.”® Tieleman (2003)?*" sefiala que debemos tener
cuidado con la forma en que entendemos este término en el contexto del estoicismo.
Pues si se afirma que dynamis equivale a las “facultades del hégemonikon”, se corre el
riesgo de adscribir al estoicismo un punto de vista ajeno que pertenece mas bien al
modelo platonico y aristotélico del alma. Esta anotacion no implica que estas
actividades no sean “capacidades” del hégemonikon. Sino que es necesario tener en
cuenta que el hégemonikon es el principio causal exclusivo de dichas actividades.
Incluyendo los deseos y la ira, o las emociones desmesuradas llamadas “pasiones”. El
término dynamis no nombra “capacidad” o “facultad” en el sentido aristotélico sino
“poder” en el sentido de “fuerza” o ténos. Como dice Tieleman “es facultad en el
sentido de fuerza que depende del grado apropiado de tension fisica (tonos) del pneuma
psiquico”.?*® Es decir, dynamis es inseparable de tonos y se usa para caracterizar las
cualidades del hégemonikon, de las que depende la ejecucion de sus actividades. Se
relaciona con “debilidad” (asthéneia) de la voluntad y con “fuerza” (tnos), entendida
como *“autocontrol” o dominio de si (enkrateia). Dynamis no es precisamente un
concepto para nombrar “capacidades” sino la cualidad de dichas capacidades, su fuerza
o falta de ella, la presencia o ausencia de “vigor en el alma”. Cuya fortaleza o debilidad
podemos caracterizar como “debilidad” (asthéneia) o bien como “dominio” (enkréteia),

segln el caso.”*

Por otro lado, para Galeno®® dynamis tiene la connotacién de “facultad” o
“capacidad”, y se atribuye a las partes del cuerpo en que tienen su sede las diferentes
partes del alma. Ademas, abarca actividades que no necesariamente son las del
hégemonikon, entendido como logistikon. Es decir, incluye facultades diferenciables
desde el punto de vista causal cuyas sedes anatomicas son también diferenciables en el

cuerpo. Por tanto, no designa *“actividades” de una sustancia singular y homogénea

2% Cfr. Longy Sedley 53H. También puede consultarse 53B (4-9).
297 Cfr. Tieleman (2003) p. 38-39.

2% SVF 1.202. y 3.459.

2% SVF 1.563.

390 por ejemplo PHP 6.2.5.
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como en el caso del hégemonikon segun Crisipo. Ademas, si tenemos en cuenta algunos
pasajes de Nat. Fac. notaremos que Galeno admite la distincién que hacen los estoicos
entre “facultades siquicas o del hégemonikon™ y “facultades naturales”.*** En su caso

esto significa que clasifica las facultades en dos grupos:

(1) facultades del alma que se refieren al dominio de la sensacion y el
movimiento voluntario, cuyo desempefio depende del cerebro gracias al sistema

nervioso. Y

(2) facultades naturales primarias que no se adscriben al dominio del
hégemonikon o principio rector del alma.

Armelle Debru (Hankinson, 2008) indica que para Galeno el concepto
“dynamis” tiene un rol causal que explica las actividades conforme a un fin propias de

los cuerpos vivientes. Pues se trata de un concepto®*

comun a la filosofia y la medicina
que abarca en Galeno otros conceptos como el de “finalidad” y “forma”. Esto es
comprensible si tenemos en cuenta que en su caso las funciones o facultades dependen
de la “forma o mezcla cualitativa de elementos” de las partes del cuerpo. Esta idea sera
de vital importancia, mas adelante, para despejar el camino que nos conducira de PHP

a QAM.

Las facultades naturales son las “facultades innatas y responsables de
generacion, crecimiento y nutricion en las cosas vivientes. Y dependen de la forma
basica composicional de los tejidos, que a su vez se derivan de los elementos y sus
mezclas, que constituyen directamente los factores activos de las actividades de las
partes o tejidos”. Pero en su totalidad “estas facultades generales (las psiquicas y las
naturales) son formas particulares dadas que son responsables de las actividades que les
corresponden. Por tanto, la causa especifica de la actividad de la nutricién es la facultad

nutritiva, mientras que la de la produccion de la sangre es la facultad hematopoyética,

%01 Cfr. Nat. Fac. 2.1.1-5. Galeno afiade enseguida que quien (como Atristoteles) atribuya una parte del
alma a las plantas y la denomine “vegetativa” o “nutritiva”; y atribuya a los animales una facultad propia
Ilamada “sensitiva”, no contradiria la distincion estoica entre “facultades naturales y del alma” aunque de
este modo utilizaria un lenguaje no habitual.

%%2Cuyos significados son: atributo, propiedad, capacidad y facultad. Los dos primeros parecen ser el uso
corriente dentro del estoicismo, mas que los dos restantes que caracterizan plenamente la perspectiva
aristotélica del alma. En Galeno alude especificamente a la causa de las actividades del cuerpo viviente,
que desde el punto de vista de la filosofia se atribuyen al alma. Desde el punto de vista médico se pueden
llamar facultades del alma, pero aceptando que su explicacion y funcionamiento es inseparable de las
cualidades humorales de las partes que causalmente son responsables de dichas actividades. Por ejemplo,
la sensacion es inseparable de los nervios sensores y de las cualidades humorales del cerebro y la médula
espinal.
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que es propia de las partes que la producen. Esta perspectiva funcional explica por qué
Galeno asigna las facultades a la categoria de “relativas a”: las facultades existen en
vista de algo (pros ti). Y todas las actividades y sus causas (las facultades) cooperan con
vista a un resultado singular: el mantenimiento de la unidad funcional que es la criatura

viviente”,3%

En todo caso el término dynamis pone de plano la dificultad de extraer
conclusiones finales de los pasajes de los antiguos estoicos porque segun los
planteamientos expuestos, las facultades del hégemonikon en un sentido especifico
parecen ser solamente las de las actividades racionales. Pero en otros casos, en cuanto
admite entre sus partes la facultad de la reproduccion, parece que también dirige,
cohesiona y asegura el funcionamiento de las facultades naturales. En el caso de Galeno
nos topamos con una dificultad diferente: sea que en algunos escritos acepte o no la
division estoica entre facultades naturales y facultades del alma, Galeno parece indicar
que incluso las facultades racionales también pueden ser influenciadas por las krésis
humorales de las partes relacionadas con su desempefio y por la produccion misma de
los humores (propia de la facultad nutritiva), debido al papel que concede a las krasis

humorales en el cuerpo. Pero de este asunto nos ocupamos mas adelante.
Pathos y hamartéma

Partiendo de que el “impulso” (hormé) es una actividad del hégemonikon y de
que las emociones son un tipo de impulso, Crisipo ofrece dos definiciones de pathé:

(1) son impulsos de la razén que en cuanto contrarian la norma o medida de la

razon, pueden ser llamados “no naturales” e “irracionales”.3**

(2) Son un tipo de juicio errado concerniente al placer o dolor que se adscribe a
un objeto o circunstancia, de acuerdo con el cual es legitimo reaccionar de una manera u

otra segun el juicio en que consienta el sujeto.*®

Segun la primera definicion, las pasiones son movimientos excesivos 0

violentos; y segun la segunda definicion son formas de juicio o creencia. No solamente

%03 Debru, Armelle. “Physiology” (Hankinson, 2008), p. 266-267.

3% Cfr. Long y Sedley (1987) 65 A, SVF 3.378 y 389.

%5 En términos generales asi podemos describir la estructura biproposicional de las pasiones segin
Crisipo. Sucintamente explicada, entre otros, en Donini (1995): consiste en (1) un juicio sobre lo que nos
sucede, que podemos valorar como un bien o un mal; y en el juicio sobre la adecuacion o no de la forma
en que debemos reaccionar. Segin Nussbaum (2003, p. 461-463) estas dos premisas permiten relacionar a
Crisipo con la tradicion platonica-aristotélica. De la que acaba apartdndose radicalmente cuando identifica
las pasiones con juicios errados.
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estan asociados con juicios sino que en efecto se identifican con “juicios errados”.>*

Esta doble definicion subraya una actividad cognitiva y un movimiento violento que

implica cambios fisiol6gicos. Como sefiala Nussbaum (2003)>"’

en Platon, Aristételes y
Epicuro “hay un acuerdo en que las emociones no son simplemente erupciones ciegas
del afecto o sacudidas y sensaciones distinguibles por su cualidad. Sino que encarnan
maneras de interpretar el mundo. No son apetitos simples como la sed y el hambre”.3®
Podemos afiadir que no son algo que simplemente se padezca y exija un cumplimiento o
replecion o satisfaccién, pues se sustentan en creencias o juicios falsos sobre objetos
que no deberiamos valorar como buenos o0 malos. Recordemos que para los estoicos el
bien por excelencia es la virtud; y el mal por excelencia, el vicio.*® De modo que su
causa hay que buscarla en las estructuras de valor de los sujetos. Su tratamiento
consistiria en modificar un campo especifico de creencias asociadas con las emociones

excesivas 0 pasiones.

Nussbaum (2003)%° presenta un esquema Util para dilucidar la relacién de
Crisipo con la tradicion, que nos sirve para identificar la postura de Galeno sobre las
pasiones en relacion con los juicios, o en un lenguaje mas “galénico”, “para expresar la
relacion del thymoeides con el logistikon. Para Nussbaum los puntos de vista

heredados sobre las emociones pueden clasificarse segun los siguientes criterios:
(1) Las creencias subyacen en la pasion.
(2) Las creencias son apenas un elemento constitutivo de la pasion.

(3) Las creencias son suficientes para explicar la pasion.

%% gorabji (2002) afirma que la diferencia entre Platén y Crisipo consiste en que para Platén las
emociones no necesariamente implican juicios errados aunque, en efecto, impliquen creencias y juicios.
Cfr. P. 20-21.

307 p, 459, Estas observaciones hacen parte del capitulo “Los estoicos y la extirpacion de las pasiones”. p.
447-495,

%08 Generalmente se critica a Galeno porque al establecer en PHP que la causa de las emociones es una
parte no racional del alma, parece defender un punto de vista no cognitivo de las emociones. Sin
embargo, afin a la posicion aqui sefialada, Galeno afirma en Aff. Dig. y en Pecc. Dig. que las pasiones
pueden tener por causa a los juicios errados y que las pasiones pueden nutrir juicios errados. De este
asunto nos ocuparemos en el capitulo cuatro de esta investigacion. Pensamos que la mejor manera de
interpretar la posicion del médico es circunscribiendo las opiniones de Galeno al contexto de tratamiento
de los problemas, como con cualquier otro autor antiguo en nuestro caso. Por ejemplo, no podemos juzgar
adecuadamente el concepto de “definicion” de lo viviente en Arist6teles si nos atenemos solamente a
Metaph. VII; ni la psicologia de Platon si nos atenemos solamente a Fedon.

%9 | ong y Sedley, 59d; la seccién (60) correspondiente a “God and Bad”, p. 368-377, y la que se
concentra en “Virtue and Vice” (61), p. 377-386.

310 Cfr. p. 461.
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(4) Las creencias se identifican con las pasiones.*

Como muestra Nussbaum, los matices que diferencian la posicion de los
filésofos anteriores a Crisipo dependerian del lugar concedido a las creencias en
relacion con las pasiones. Por ejemplo, Platon y Aristételes aceptan (1) y (2), y parecen
no tener una posicién definida ante (3); quiza porque admiten partes irracionales en el
alma. Mientras que Zenon, de acuerdo con Nussbaum, parece haber sostenido (1) “en
una forma que es incompatible con (2) y (3) pues dice que la creencia acompafia a la
pasion” pero “no identifica creencia con pasion, sino que afirma que la pasion es el

sentimiento de agitacion”.%*

Ahora bien, es evidente que para Platon y Galeno las creencias o juicios errados
pueden ser causa de las pasiones porque conciernen a juicios errados sobre el bien y el
mal. Pero no se identifican con ellas porque sobre la base de su modelo dividido de las
facultades del alma, s6lo podriamos atribuir juicios errados a la razén no al thymoeides,
una facultad reactiva que concierne a los impulsos relacionados con los habitos; aunque
éstos involucran una estructuras de creencias y juicios  sus causas no son
exclusivamente racionales.®® Por esta razén, Galeno defendera en PHP 7.1.31 que
solamente la virtud del logistikon es conocimiento y que las virtudes de las otras partes
del alma son “habitos”. Sin embargo, esta perspectiva no elimina la posibilidad de que
la modificacién de los juicios influya en nuestra forma de reaccionar y admite que no
puede haber una modificacion de la conducta que no pase por la modificacion de
nuestros juicios.*** La filigrana de este argumento en el contexto de los tratados morales
de Galeno sobre las pasiones y los errores del alma, solamente podria ser entendida si

mostramos que dichos tratados no se fundamentan simplemente en la defensa a ultranza

31 Nussbaum (2003) y Donini (1995) analizan el tipo de creencia que subyace en los episodios de
pasion. Pues de un lado estan las creencias involucradas en los vicios inveterados o largamente cultivados
en el alma, que se originan en pasiones no tratadas, y otra cosa son los “episodios de pasion”. Asi pues
habria “niveles de creencias”. Segin Nussbaum (2003, p. 463-472) habria: (1) creencias genéricas que
versan sobre objetos externos que para nosotros poseen gran valor; (2) creencias concretas u opiniones
respecto del dafio que puedo sufrir como consecuencia de la accién de otro, sin culpa mia alguna; y (3)
creencias mas concretas manifiestas en la opinion de que “X me acaba de hacer dafio de tal o cual
manera”. Solamente la tercera es que la que desata episodios concretos de pasiones. Y son las de este tipo
las que intervienen en episodios de ira, miedo, dolor y placer.

312 Afiadimos que, segln los testimonios ofrecidos por Galeno, en Zenén no habria tal identificacion.
Zendn apunta mas al caracter fisiolégico de la pasion que al cognitivo; es decir, que las vincula con los
juicios y creencias pero no las identifica con ellas. Cfr. PHP 4.2.1-7, 4.3.2-5; y 5.1.4-5. Sorabji (2002)
analiza, con detalle, la discrepancia entre Zenédn y Crisipo. Cfr. p. 34-35, 55-58 y 63-65.

313 De alli que tanto para Platon como para Aristoteles y Galeno, si podemos atribuir a los nifios y
animales, “pasiones”.

314 Este asunto sera objeto del capitulo final de este trabajo, donde nos ocuparemos de los tratados
morales de Galeno: Aff. Dig y Pecc. Dig.
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del modelo tripartito del alma; de ser ese el caso, seria imposible conectar la parte
racional con la irracional. Méas si tenemos en cuenta el énfasis puesto en PHP en la
division de las facultades del alma desde un punto de vista anatémico, pues en este
tratado Galeno busca demostrar que el corazon no es la sede del hégemonikon. Y como
consecuencia de sus investigaciones y experimentos infiere que el corazon es mas bien
la sede de una funcion diferente a la del logistikon, pues en los momentos de mayor
agitacion emocional se alteran los movimientos del corazon y de las arterias. Con base
en este tipo de argumentos y en explicaciones tedricas sobre el significado de pathos y
energeia, Galeno concluird en PHP 6 que las pasiones son actividades (energeiai) de la
parte irascible del alma y al mismo tiempo “afecciones”-(pathos) de la parte racional o
logistikon. Porque cuando experimentamos emociones vehementes, como la ira, se ven

afectados el razonamiento y la capacidad de percepcion e interpretacion.

Por otro lado, los “errores” o hamartémata son afecciones propias del logistikon.
Un individuo bien entrenado en el método légico y en la argumentacion, capaz de
diferenciar entre argumentos verdaderos, falsos y probables, y educado en el
conocimiento y practica de las virtudes del alma, seria menos susceptible de asentir en
juicios errados. Por estas razones Galeno afirma que Crisipo se equivoca cuando

identifica pathé con hamartémata.

La distincion entre pathé y hamartémata explica que Galeno haya escrito dos
tratados separados, pero no independientes desde el punto de vista de sus contenidos,
sobre las pasiones y los errores del alma: uno que versa sobre la terapia adecuada para
las pasiones propias de cada uno y da pautas para modificar los habitos de conducta; y
otro que resalta la importancia de una educaciéon que nos prevenga de la tendencia a

aceptar juicios errados.
Vivir de acuerdo con la naturaleza

En la antigliedad griega y en la del imperio romano en que escribe Galeno, el
ideal de llevar una vida segun la virtud se expresa con la frase “vivir de acuerdo con la
naturaleza”. Ya sea que se entienda la “naturaleza” como el cosmos universal o denote
la naturaleza particular del tipo de sustancia que somos los animales racionales. Todo en
la “naturaleza”, incluida la nuestra, esta dotada de logos, orden bello y razon. Y en esa
medida compartimos, como seres vivientes racionales o dotados de logos, un aspecto
comun con la divinidad atribuida al Universo entero. Esta es la posicion estoica por
excelencia.
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Debido al énfasis que hacen en ese aspecto de la divinidad que compartimos con
el orden del universo, parece admisible suponer, siguiendo a Long (1982), que los
estoicos debilitan las relaciones entre el alma y el cuerpo aungue afirmen que el alma es
un cuerpo y que, en nuestro caso, de la union de cuerpo con alma resulta una unidad
funcional. La cuestion que debemos notar es que se trata de una unidad en la que ambos
tipos de cuerpos conservan sus propiedades singulares.®*® Pero esta no es la Unica
consecuencia de su planteamiento. En el plano ético se traduce en la idea de que “el
unico bien es la virtud y la virtud es autosuficiente”. O la funcidn distintiva del
hégemonikon es la virtud por excelencia. En unisono con esta premisa afirman que “el
unico mal por excelencia es el vicio del alma”. Por tanto, el ideal de vida virtuosa
parece suponer la negacion, eliminacion o extirpacion de todo impulso que, aungue sea
causado por la razon, contradiga la norma o medida de la razén. Es decir, implica la
extirpacion de las pasiones;*'® sobre todo porque ponen en jaque la aspiracién a una
vida virtuosa que depende de la razén. Ademas, la capacidad para juzgar que en el caso
de una razén débil, se traduce en impulsos para la accion errada; como cuando
depositamos un valor innecesario en objetos que nada tienen que ver con el supremo

bien, la accion virtuosa, ni con el supremo mal, el vicio.

Desde el punto de vista de Galeno, quien indiscutiblemente hace uso del
lenguaje estoico, “vivir segun la naturaleza” supone menos la negacion de las
emociones que la extirpacion de la inmoderacion inherente a ciertos habitos de
conducta. “Extirpacion”,*'” en su caso, alude a “moderacién” de emociones como la ira

y el miedo, los cuales pueden ser educados para auxiliar la razon y ayudar a disminuir,

%1% a diferencia de perspectiva entre estoicos y Galeno subsiste en cuanto para el médico la ousia del
alma se identifica con krasis humorales de ciertas partes del cuerpo. Este asunto lo desarrollamos en el
capitulo tercero de esta investigacion. Sobre la relacién alma-cuerpo en Galeno, cfr. Sorabji (2002), quien
enfatiza en que con Galeno nos topamos con una concepcion mas materialista del alma y con una
concepcion no cognitivista de la emocion, una postura que no compartimos. Cfr. “Physiology and the
non-cognitive: Galen’s Alternative Approach to Emotion”, especialmente p. 253-260. Sobre los estoicos y
cdmo mantienen una separacion no ontoldgica pero si ética de cuerpo y alma, cfr. Long (1982).

318 No hay acuerdo entre los intérpretes sobre si los estoicos demandan la eliminacion de todo tipo de
emocidn o no. Para algunos, en cuanto reconocen que hay eupatheia, no se apela por una extirpacion total
de emociones, sino de su violencia. Ejemplo de la primera postura se halla en Nussbaum (2003, p. 494) y
Sorabji (2002, p. 17); mientras que de la segunda, podemos remitir a Inwood (1985, p. 172-173), Annas
(1992, p. 114) y el articulo de Frede, “The Stoic Doctrine of the Afections of the Soul” (Shofield &
Striker, 1988, p. 93-110). En el capitulo final de esta investigacién consideramos que por lo menos en el
caso concreto de Séneca, el objetivo no es eliminar pasiones sino su cuantum de violencia, o fuerza
excesiva, relacionandonos de otra manera con nuestro deseo de placer y miedo al dolor, que estarian en la
raiz de las pasiones. Pero tomar una posicion al respecto implicaria un estudio mas profundo de los
planteamientos estoicos, en mas de un autor, sobre las eupatheia. Y esto se sale de los limites de esta
investigacion.

317 Aff. Dig. 5.36-37.
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ojald desde temprana edad, la fuerza y el impetu irrefrenable de los deseos. En suma,
segun como se entienda hégemonikon, pathos y hamartéma sera interpretado el ideal

antiguo de “vivir conforme a la naturaleza”.

En el caso de Galeno este ideal se traduce en “vivir segun los parametros de
nuestra racionalidad”, es decir, segun las normas (medida, proporcion, consistencia) de
la mejor y mas apta parte del alma para mandar y dominar a la que por naturaleza esta
hecha para obedecerle, la parte apetitiva del alma. Mientras que la parte irascible
contribuiria, si ha sido educada adecuadamente, a mediar entre razén y deseos. Desde
esta perspectiva las emociones y los deseos son “funciones naturales” de nuestra alma,
tanto como nuestra “racionalidad”. Aungue se conserva la exigencia de no permitir el
dominio de emociones inmoderadas y deseos, que por naturaleza no son indice de
“medida y proporcion”. Esta idea nos recuerda que en Republica Platon diferencia entre
tipos de caracter moral segun si el thymos esta al servicio de la razén o del deseo.
Recordemos que segin el modelo platonico tripartito del alma somos animales
racionales cuyas acciones pueden estar motivadas por impulsos y tendencias que pueden
diferir del impulso natural de la razén hacia el conocimiento y la virtud. Y este punto
de vista entrafia una explicacion de las pasiones disimil de la estoica, que se concentra
sobre todo en un analisis de la estructura cognitiva de las pasiones.®*® Para Galeno,
como para Platdn, las pasiones son malos habitos de conducta, formas de reaccionar
inadecuadas contraidas por la falta de educacion de nuestra capacidad de razonar y de
nuestras tendencias a actuar. Platén, Aristételes y Galeno describen las emociones
desmedidas como impulsos irracionales para la accion en cuanto representan habitos o
formas de conducta no analizadas. En su opinion, estas conductas o disposiciones a
actuar pueden ser modificadas sin eliminar las emociones sanas, sobre todo si

consideramos su papel fundamental como auxiliar de las actividades del logistikon.

De acuerdo con las observaciones hechas hasta el momento, dividimos este

capitulo en tres partes:

(1) El contexto de la critica de Galeno al modelo unitario del alma. El debate

sobre la sede del hégemonikon.

318 No obstante hay coincidencias. En el Gltimo capitulo de este trabajo abordaremos las coincidencias
entre los planteamientos morales de Galeno y los de Séneca el joven para ilustrar la influencia del
estoicismo en su psicologia moral.
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(2) Dos modelos de alma divergentes. Esta seccion obviamente se divide en dos
partes en las que buscamos exponer la psicologia de Galeno y Crisipo. Y, en
consecuencia, presentar la explicacion que se deriva en cada caso sobre las pasiones y

los errores del alma.

(3) Conclusiones. Un breve comentario sobre el camino que conduce de PHP a
QAM en relacién con la pregunta por la ousia del alma. Galeno dice en PHP, Prop.
Plac. y en QAM que no conoce la sustancia del alma si esta no es un cuerpo. Pero al
mismo tiempo tanto en QAM asume que la sustancia del alma no puede ser disimil de la
sustancia del cuerpo sensible, definible segun sus krasis humorales. Por tanto, la
sustancia del alma, en tanto cuerpo, consistiria en las krasis humorales de las partes

directamente relacionadas con sus facultades.

1. Contexto de discusion en PHP: el debate sobre la sede del hégemonikon

El debate sobre la sede del principio rector del alma es el pivote de PHP.
Determinar el lugar anatomico del “principio” (arché) de las facultades racionales es el
objetivo de sus explicaciones. Sucintamente podemos afirmar que los argumentos de

Galeno en este tratado apuntan a:

(1) Identificar el tipo de premisa adecuada para investigar la sede del
hégemonikon. Segun Galeno se debe partir de los atributos esenciales del objeto por
investigar, con el fin de poder demostrar empiricamente el lugar que funciona en el

cuerpo como “principio” de sensacién y el movimiento voluntario.

(2) Contrastar empiricamente las hipdtesis y argumentos que se planteen al
respecto. La herramienta para la verificacion empirica de las premisas es la anatomia del

cuerpo y la investigacion fisiolégica del hégemonikon.

La importancia filosofica del debate sobre la sede del hégemonikon estriba en
sus consecuencias para la filosofia moral. Ya que la explicacion de las pasiones y los
errores de juicio depende de como se entienda el principio rector del alma, donde se

ubique en el cuerpo y de su estatus en relacién con otras facultades.

Los criterios epistemoldgicos desde los cuales Galeno critica a Crisipo permiten
afirmar que el médico se apoya en categorias ajenas a las del filésofo estoico y esta es la

razon de que en muchos lugares pareciera no comprender su perspectiva filosofica. El
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soporte de las exigencias metodoldgicas mencionadas es el supuesto fundamental de
que el “alma” se puede investigar empiricamente diseccionando cuerpos y aplicando
los conocimientos médicos disponibles, por ejemplo, la distincion entre nervios, arterias
y venas. Galeno se basa en estas herramientas pretendiendo verificar los efectos que se
producen en las facultades del cuerpo, cuando se practican incisiones, presiones Yy
heridas en los nervios y en las arterias. El ideal del médico de Alejandria es convertir el
arte de la medicina en un cimulo de conocimientos demostrables, verdaderos, diferente
de un conjunto de hipétesis especulativas o probables. En suma el método de Galeno, en
el debate sefialado, se condensa en la (1) seleccion de atributos apropiados para la
investigacion y en (2) la confirmacion experimental. Pero la metodologia empleada en
PHP puede caracterizarse segun sus fuentes: a Aristoteles le debe el discernimiento
I6gico entre tipos de premisas; a Platén, la aplicacion de analisis y sintesis; y a Herofilo

y Erasistrato, los avances de la investigacion anatomica.
Con base en estos criterios metodologicos Galeno le reclama a Crisipo que:
(1) Sus argumentos se basen en supuestos no testados empiricamente, y

(2) que equivoque el punto de partida en la investigacion sobre las pasiones y los
errores del alma, pues esta cuestion, como la de la sede del principio rector de alma, es
decidible empiricamente. En su opinién, los argumentos de Crisipo sobre la sede del
hégemonikon son probables e incluso sofisticos y retoricos.®*® En esa medida, su
perspectiva de analisis no se basa en premisas cientificas y demostrativas

(ETOTNHOVIKA Te Kal AmodelkTikd).*®

Las consecuencias de su critica a Crisipo son:

(1) La sede del hégemonikon no es el corazén®** sino el cerebro. De acuerdo con

la exigencia epistemoldgica planteada, la investigacion de la sede del principio rector en

319 Cfr. PHP 2.4.3-5. Con “probables” Galeno se refiere a los argumentos de Crisipo que versan sobre la
posicién del corazén y su cercania con érganos del habla y de la respiracion. Y con “retéricos” y
“sofisticos”, se refiere al uso de versos tomados de poetas y tragicos antiguos donde se describen las
experiencias comunes a los estados emocionales como la ira, principalmente, y el deseo. En ese caso, los
ejemplos por excelencia son el deseo de venganza de Medea ante Jason; y Agamendn, enfrentado a su ira
y deseo por Helena.

320 pHP 3.1. Ambas observaciones ilustran las exigencias metodolégicas con base en las cuales juzga
Galeno el modelo unitario o centralizado del alma propuesto por Crisipo; pero estas exigencias son ajenas
a las bases filoséficas de su psicologia.

%21 Tres versiones del cardiocentrismo evalda Galeno en PHP 2: la de Zendn, Didgenes de Babilonia y
Crisipo. Nos hemos concentrado en los argumentos de Crisipo pero remitimos a PHP 2.5.2-81 donde
Galeno expone las versiones de los tres estoicos. Sobre las diferencias en las formulaciones y un andlisis
detallado de ellas, cfr. Hankinson (1991), p. 214-218.
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el cuerpo depende de identificar sus atributos esenciales. Y éstos, la sensacion y el
movimiento voluntario, tienen por causa a los nervios sensores-motores que se
desprenden del cerebro, no del corazon. Estas premisas son confirmadas mediante el
andlisis y sintesis de los fendbmenos observados cuando se causa una herida, una
incisién o una presion sobre los ventriculos del cerebro. Porque dependiendo del
ventriculo afectado se veran impedidas las actividades del principio rector: la sensacién
y el movimiento voluntario. En PHP 1.6.4-9, Galeno describe un experimento de este
tipo:

“Cualquiera que desee puede aprender esto, siguiendo el procedimiento que he usado, a
menudo, para demostrar precisamente este punto ante muchos escépticos: les he
mostrado por medio de un contraste en otro animal, 0 muchas veces en un mismo
animal, cualquiera que sea, el nimero y la naturaleza de los desordenes que resultan en
todo el cuerpo cuando se hiere un ventriculo del cerebro. Pero ¢por qué digo “herida”?
Si, incluso antes de infligir una herida, aplicas una presién sobre cualquiera de los
ventriculos, el animal inmediatamente perderd movimiento y sensacion, aliento y voz. Y
los mismos resultados se ven en casos de seres humanos que han sido trepanados.
Cuando extirpamos los fragmentos rotos de huesos, nos vemos obligados, por
seguridad, a insertar, por debajo, los instrumentos llamados protectores de la dura
madre; y si presionas el cerebro con ellos, con un poco con dureza, el paciente sera
incapaz de sensacion y de todo movimiento voluntario. Pero esto no sucede cuando
aplicas presion a un corazon expuesto. Lo que sé: una vez permiti a alguien sostener un
corazén con tenazas de herrero y entonces salté de sus dedos debido a la violenta
palpitacion. Pero ain entonces el animal no sufrié ningun dafio en la sensacion o en el
movimiento voluntario; lanzé un grito, respird sin dificultad y mantuvo todos sus
miembros en un movimiento violento. Pero cuando su corazén fue extraido, solamente
se alter6 el movimiento de las arterias y el animal no se vio afectado de otro modo.
Cuando sobrevivid, movid todos sus miembros y respiro”.

Teniendo en cuenta que cuando se ejerce presion sobre los ventriculos
cerebrales, se dan precisamente los sintomas contrarios, Galeno extrae como
consecuencia que el corazdn no necesita del cerebro para cumplir con sus funciones o

para ejecutar el movimiento que le es propio; ni el cerebro al corazén.

(2) ElI examen de la conexién causal entre cerebro-nervios y sensacion y
movimiento voluntario, permite establecer que: (2.1.) la sede del hégemonikon es el
cerebro, o0 sea que éste es el 6rgano que sirve para explicar causalmente dichas
actividades. Y (2.2) que el corazdn, ademas de ser la sede de las arterias, es causa de un
movimiento diferente y propio: la pulsacion, gracias a la cual se bombea la sangre que

llega al corazon mediante los movimientos de sistole o contraccion y diastole o
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dilatacion. Adicionalmente, el paso de la sangre por las arterias tiene una fuerza tal que

en ellas se produce, por concurrencia, un movimiento adicional, el “pulso”.3%

La conclusion de los libros segundo y tercero de PHP es que los hallazgos
anatémicos v la investigacion fisiolégica®*® de cerebro y corazén, permiten inferir que
estas partes detentan dos facultades diferentes e independientes. Y que Platon tenia
razon al adscribir en Timeo un lugar diferente en el cuerpo para el alma “racional” y
para el alma “irascible” o emocional. Pues se puede observar que la pulsacion y el
pulso, movimientos propios del corazon y de las arterias, se ven afectados en
momentos de gran tension emocional como la ira, el miedo y el dolor. Mientras que de
los ventriculos cerebrales, donde se produce el pneuma psiquico, y de los nervios que se
ramifican desde el cerebro y la médula espinal, dependen la sensacion y el movimiento

voluntario.
1.1. Exigencias epistemoldgicas e investigacion anatomo-fisioldgica

Ahora que hemos descrito las pautas metodolégicas que sustentan la critica de
Galeno, que permiten entender el tono poco indulgente de sus observaciones sobre los
argumentos de Crisipo, recordemos el significado especifico de “hégemonikon™ en

ambos autores. Para Crisipo se trata de la parte®**

que regula, discrimina y dirige todas
las funciones del alma: las impresiones (typosis) de los sentidos, las imagenes o
presentaciones (phantasia) que se producen debido a las sensaciones; el asentimiento
que se dé o no ante dichas imagenes; y los impulsos (hormé) para la accion generadas
por ellas. Pero del hégemonikon también dependen, en tanto principio regulador,
funciones vitales como la nutricién, el crecimiento y la reproduccién. Si bien estas
ultimas no son las actividades propias del alma entendida como “mente”, son parte del
mecanismo funcional del cuerpo que mantiene y asegura el desempefio de las
actividades que propiamente son llamadas “mentales”. Aunque los estoicos, incluido

Crisipo, hablan de “partes” del alma que se sitGan en el cuerpo segln sus funciones

%22 | a tesis de que el corazén tiene un movimiento propio es consecuencia de los experimentos
anatémicos que le permiten a Galeno determinar los ventriculos cerebrales como sede del hégemonikon.
Como tal esta conclusion la encontramos desarrollada en PHP 4-5 y reformulada en PHP 6 donde Galeno
se ocupa de diferenciar las funciones del corazon y del higado. Finalmente Galeno retoma las
conclusiones de sus investigaciones sobre los diferentes archai de las facultades del alma en PHP 8.1. Y
relaciona esta investigacién con el problema filosofico de las virtudes del alma en PHP 7.1-3.

323 | os intérpretes no difieren sobre el valor del método empleado por el médico en PHP. Cfr. por
ejemplo, Rocca (2003), y los articulos al respecto en Hankinson (2008): “Methodology”, “Logic”,
“Epistemology” y “Anatomy”.

324" En Crisipo se refiere a las actividades de los sentidos, del habla y de la reproduccion (SVF 2.875 y
2.879). Cfr. Inwood (1985, p. 26-30), Annas (1992, p. 61-70). Sobre el funcionamiento del hégemonikon,
cfr. también el esquema de Joyce (1995), p. 317-324 y Long (1982), p. 47-49.
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especificas, dichas funciones dependen y son reguladas por un mecanismo central de
comunicacion entre ellas al que llaman “hégemonikon™. Por tanto, en términos causales
el hégemonikon explica el funcionamiento del alma entera y del alma-mente en el caso
de los animales racionales. Como dice Annas: “El hégemonikon centraliza los sentidos
y otras funciones, como un pulpo cuyos tentaculos son las extensiones del pneuma a los
sentidos, 0 como una arafia sentada en la mitad de su red, sensible a cada cambio en
ella. Lo que sucede en los dérganos de los sentidos es transmitido (diadidonai) al
hégemonikon y grabado alli (...). De este modo, los estoicos llegan a decir que los
organos de los sentidos son afectados, o incluso que el dolor es alli, pero que la
percepcion del dolor sucede en el hégemonikon”.**® Por su parte, Galeno considera al
hégemonikon como la parte rectora del alma pero en la medida en que es “la llamada a
mandar” otras fuentes causales de la conducta humana que tienen, como la parte

racional, actividades caracteristicas propias y son causa de disposiciones a actuar.

Detengamonos entonces en los argumentos con que Galeno critica el
cardiocentrismo de Crisipo entre los libros primero y tercero de PHP, al final de los
cuales concluird que cerebro y corazdén son causa de dos tipos de actividades
diferenciables desde el punto de vista fisiolégico®*® porque las funciones de estas partes
son independientes entre si desde el punto de vista de sus resultados: del cerebro y los
nervios depende la sensacion y el movimiento voluntario; y del corazon, la pulsacion y

la produccién del pneuma vital. >’

Optamos por presentar en esta seccion la critica de la tesis cardiocéntrica de
Crisipo, ya que su modelo de alma serd presentado en la segunda seccion de este
capitulo. Y reconocemos que su tesis de que el corazon es la sede del hégemonikon no
es problematica a la luz de sus propios argumentos y premisas. Pero ahora

examinaremos la posicion de Galeno al respecto.

%25 Annas (1992). p. 62.

%26 |_a base de esta conclusion es la demostracion de que el corazén no es “principio”, es decir, origen de
los nervios. Tal como se dice concluyentemente en 1.9.9-10 y en 1.10.6, 10-15. Pues el corazon es origen
de las arterias: 1.10.19. Sobre los dos movimientos diferenciables (pulsacion-latido y sensacién y
movimiento voluntario) cuya causa son, respectivamente, corazén y cerebro, cfr. 2.4.49 y 2.6.9-10. La
herramienta para establecerlo son los experimentos anatomicos disefiados para observar las consecuencias
de cortar o ligar los nervios y ligar las arterias, como se ve entre 2. 6.11-16. 2.6.9.10.

7 | a importancia de esa conclusion parcial reside en que Galeno buscara demostrar en PHP 4-6 que el
alma tiene tres facultades diferentes desde el punto de vista sustancial. Pues en los tres primeros libros de
PHP solo puede dar una refutacion parcial del modelo unitario de Crisipo. Pero de esto nos ocuparemos
en la segunda seccion de este capitulo, cuando presentemos el modelo de alma de Galeno y Crisipo con
base en su explicacion de la causa de las pasiones y errores del alma. En ese caso, nuestra lectura tendra
como base la interpretacion de los argumentos expuestos por Galeno en PHP 4-6.
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La base de la critica de Galeno es el andlisis del lenguaje, es decir, de los
conceptos y premisas usados por Crisipo para fundamentar su idea de que la parte
rectora del alma se ubica en el corazon. El criterio epistemoldgico principal usado por
Galeno en este caso es la demarcacion entre premisas demostrativas o cientificas y
premisas dialécticas (o probables), retéricas y sofisticas. Solamente las primeras versan
sobre los atributos esenciales del objeto investigado, mientras que las ultimas se basan
en argumentos externos al objeto en cuestion; y aunque son Utiles para el entrenamiento
del razonamiento resultan indtiles para discernir la naturaleza del objeto investigado.
Entre este ultimo tipo de premisas se pueden situar los testimonios de los no expertos,
como los poetas y tragicos en que Crisipo fundamenta sus argumentos.

8 en PHP 2% sefiala un aspecto

La demarcacién entre tipos de premisas*?
importante de la epistemologia del médico: la capacidad para diferenciar entre
argumentos verdaderos (demostrables) y falsos, y entre argumentos verdaderos y
argumentos probables. Esta capacidad depende del entrenamiento en el método légico
de andlisis y sintesis; y es inseparable de otra exigencia epistemoldgica requerida en
cualquier campo de conocimiento que pretenda validar sus conocimientos: el examen de

los casos concretos, un asunto en el que nos hemos detenido en el capitulo anterior.

Galeno reprocha a Crisipo no sélo la falta de entrenamiento en método 16gico,
que le impiden discernir el tipo de premisa adecuada al objeto en cuestion; sino la falta
de conocimientos anatomicos que le impiden conocer la fisiologia del cuerpo humano.
Pues si el fildsofo estoico afirma que el corazon es la sede de la razon, de las pasiones y
los deseos, deberia probarlo estudiando la fisiologia del cuerpo y observando
concretamente la anatomia y las funciones del corazon.** En esta medida, el
conocimiento del alma no tiene que permanecer en el plano de especulaciones tedricas

sino que debe apoyarse en investigaciones anatdmicas que permitan dilucidar si el

%28 Al respecto: PHP 3.2-3. Para Galeno toda investigacion debe partir de la esencia de la cosa investigada
(tTho obotlog tob {NTOVHEVOL TaPAYIATOS). Segin Galeno Crisipo no parte de este tipo de
premisas para establecer el lugar del principio rector del alma, cfr: 2.3.10 y 2.4.3-4 donde diferencia
entre premisas que parten de los atributos o propiedades esenciales de la cuestion investigada y las que
no. Pero la exposicién completa de los tipos de premisas sera en 2.8.2-3 y en 2.8.21-25. En esta cuestion
se detiene nuevamente en 3.6.2-3.

329 En PHP 2.2.7 Galeno explicita detalladamente la critica de los argumentos probables o dialecticos y de
los retéricos y sofisticos usados por Crisipo en su explicacién del corazén como sede del principio rector.
Y en PHP 2.8 recapitula el camino seguido.

330 para saber si el corazon es el responsable de funciones adscritas al principio rector (como sensacion y
movimiento de acuerdo con el impulso o movimiento voluntario), la herramienta es la diseccion; para el
médico el resto es superfluo e irrelevante. Cfr. PHP 2.3.8.
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corazon o algun otro érgano, como el cerebro, es el principio (causal) de las funciones

propias del hégemonikon: la sensacion y el movimiento voluntario.

En suma, en PHP 2 encontramos con detalle el analisis de los argumentos
dialécticos usados por Crisipo para justificar que el corazén es la sede de las facultades
racionales y de las emociones: los argumentos sobre la posicion del corazén. Que
Galeno descalifica con base, hasta ese momento, en distinciones conceptuales y hechos
anatomicos descritos en el libro primero de PHP. Adicionalmente en PHP 3
encontramos expuestos y criticados los argumentos retoricos y sofisticos de Crisipo
constituidos por los testimonios de poetas y opiniones de no expertos usados por el
estoico para apoyar su tesis sobre el corazon como oOrgano del que dependen las
actividades relacionadas con la razén, que incluyen emociones y deseos.®** A
continuacién presentamos un esquema de las observaciones mas relevantes de Galeno
sobre (1) las premisas inadecuadas de Crisipo Yy (2) sobre las contradicciones en que

incurre al apoyarse en testimonios de no expertos:

(1) Crisipo defiende y justifica su cardiocentrismo con base en argumentos sobre
la posicién del corazon. E intenta demostrar que el corazon es la sede del hégemonikon
por su cercania con los 6rganos de los que depende el habla, la respiracion y la
sensacion. Para Galeno esta no es una premisa demostrativa pues apelar a la cercania
del corazon con los oOrganos indispensables para el habla y la respiracion, es un
argumento plausible pero insuficiente para determinar cientificamente o

demostrativamente la cuestion investigada.*?

Ademas, decir que el corazon esta en el
centro del cuerpo para sustentar esta tesis es un argumento falso porque solamente
respecto del torax el corazon esta en el centro, pero respecto de todo el cuerpo el centro
es el ombligo.**® Como sefiala Galeno, aun cuando el corazén estuviese en la mitad del

cuerpo, la posicion de un 6rgano no es un criterio adecuado ni suficiente para resolver el

%31 E| pasaje en que se condensa la critica en el libro tercero es 3.8.28-35: donde Galeno sefiala que
Crisipo debi6 considerar que el camino adecuado para la investigacion de un asunto demostrable son las
premisas adecuadas al asunto investigado, en este caso, la investigacion causal de los atributos propios de
la parte rectora del alma. Y las premisas adecuadas deben ser tomadas de la percepcion de los sentidos o
de verdades aprehendidas por la mente para inferir de ellas la conclusién deseada.

332 2.4.15. Una premisa verosimil o persuasiva pero improbable es aquella que no es evidente ni a los
sentidos ni a la mente (OVTE MPOS GLGOEGLY OLTE TPOS VOEGLY). Como sefiala Galeno en 2.5.6.
respecto del enunciado “el cerebro (por su posicion) es fuente de la actividad de los sentidos o de sus
facultades”. Y lo mismo se aplica a los enunciados que sefialan que, por su posicidn, el corazén es sede de
las facultades de los érganos préximos a él (como traquea, laringe, pulmones y boca), refiriéndose a las
facultades del habla y de la respiracién. Este argumento lo atribuye Galeno a Zendn y Didgenes de
Babilonia en 2.5.7-8 y a Crisipo en 2.5.15-20.

333 PHP 2.4.16.
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debate sobre la sede del hégemonikon.*** Sino que la investigacion causal de las
facultades del alma exige indagar por la fisiologia o funcionamiento de las partes del
cuerpo relacionadas, en este caso, con las actividades que atribuimos al hégemonikon.
En suma, los criterios necesarios para resolver esta cuestion son la fisiologia y los
procedimientos anatomicos: disecciones, ligaduras, incisiones, presiones, heridas, sobre

los 6rganos involucrados.

El debate sobre la sede de la parte rectora del alma se resuelve, desde este punto
de vista, con experimentos que permitan identificar los efectos de incisiones, ligaduras,
presiones y heridas en las partes relacionadas con las funciones adscritas al alma. De
alli que Galeno le reclame a Crisipo que: “los hechos observados son el reverso de sus
doctrinas. Pues cuando el corazén ha sido expuesto, como lo mencioné en el libro
precedente, si lo sostienes y lo presionas veras que el animal no se ve privado de la
respiracion ni del habla ni se ve impedido para ejecutar cualquier otra de las actividades
que acompafian al impulso. Pero cuando (...) presionas cualquiera de los ventriculos
del cerebro, de inmediato el animal se vera privado no solamente del habla y de la
respiracion, sino de todas las sensaciones y de todos los movimientos relacionados con

el impulso”.3®

Para ilustrar la falta de observacién y conocimientos anatémicos de Crisipo,**®
Galeno menciona otro tipo de enunciados persuasivos pero falsos. Pero el mas

relevante es aquél segun el cual “el corazon esta lleno de nervios y de él se ramifican

334 2.4.19. De los errores adicionales que supone considerar que el habla se da gracias al corazon, cfr.
2.4.25-33. La prueba cientifica requerida implica conocer el funcionamiento de los érganos relacionados
con esta actividad como la laringe, la traquea, y de los misculos por medio de los cuales respiramos y
gracias a los cuales el habla se produce. Pero también se necesitan demostraciones anatémicas con base
en la diseccion de los animales. Galeno aplica estos criterios para determinar las sedes de las funciones
del alma en el cuerpo. Esto explica que continuamente nos remita a otras obras médicas como “Sobre el
habla”, “Sobre el movimiento de los musculos”, “Sobre el movimiento del toérax y de los pulmones” y
“Sobre la causa de la respiracion” en 2.4.37-39.

3% 2 4.42. La traduccion de los pasajes es nuestra. Galeno se refiere al libro primero donde ya ha expuesto
los efectos que se producen cuando se presionan los ventriculos del corazon y del cerebro. Cfr. por
ejemplo, 1.5.13-15 y 1.6.5-10. Los criterios epistemolégicos de Galeno impiden, al mismo tiempo,
sefialar al cerebro como sede del hégemonikon s6lo con base en su posicion, pues que sea comparable al
rey de una acrdpolis o porque esté cerca de los sentidos, no explica que sea fuente de sus funciones. Ya ha
dicho Galeno en 2.4.17-18, que este tipo de supuestos no son premisas cientificas. Sino probables o
verosimiles (T10a.vaTEPQ).

3% |a conclusion general de PHP 2 es que Crisipo (y los estoicos) carecen de entrenamiento en el
método l6gico y de conocimientos anatémicos. Cfr. 2.5.96: Crisipo lo hubiera hecho mejor manteniendo
las premisas provistas por el método cientifico y si las hubiera examinado y juzgado a través de la
percepcion de los sentidos.
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hacia todo el cuerpo para transmitir la sensacién y el movimiento voluntario”. *’ Una
afirmacion que ilustra la falta de herramientas conceptuales y experimentales que son
necesarias para discernir entre nervios, ligamentos y tendones. La fundamentacion
médica de esta critica la encontramos en el libro primero de PHP, donde Galeno
despliega argumentos médicos con vista a demostrar que el cerebro es efectivamente la
sede y la causa de las funciones del hégemonikon. Es decir, que es arché o principio
causal de la sensacién y el movimiento voluntario. Este paso lo da analizando la
anatomia de las arterias e identificando al corazén como su fuente o arché en PHP 1.7.
La descripcion de la anatomia de las arterias tiene un doble fin para Galeno: primero,
demostrar que el corazén es la sede de las arterias, el lugar desde donde se ramifican
hacia todo el cuerpo. Y segundo, demostrar que ninguna arteria se convierte en un
nervio. Con estos hechos anatomicos concluye, en 1.7.54-55, la critica de Praxagoras de
Cos>*® seffalando que el archai de todos los nervios es el cerebro.

En PHP 1.6 Galeno reprocha, en general, la falta de conocimientos anatémicos y
los errores conceptuales de quienes, como Aristoteles y Praxagoras, sefialan al corazon
como sede del hégemonikon.** Ejemplo de ello es su incapacidad para distinguir entre
nervios, ligamentos y tendones,**° que son partes homedmeras, tejidos que se distinguen
menos por su conformacién material que por sus funciones. Como sefiala Galeno, se

trata de tres estructuras similares en forma corporal pero diferentes en accién y uso: los

%37 Recordemos que Crisipo, quien asume el modelo del corazén como sede de las facultades vitales de
Praxagoras de Cos, no distingue claramente entre arterias y nervios. Desde ese modelo el corazén es
principio de arterias que se ramifican hacia todas las partes del cuerpo y terminan en neura.

%8 Sobre los errores de Praxagoras, y su incapacidad para distinguir entre nervios y arterias, cfr. PHP 1.7.
6-7 aunque empieza desde 1.7.2 ss.

%9 En PHP 1.8. 3-8 se dedica a criticar a Aristoteles y sus presupuestos. Segun los datos alli consignados
parece referirse a PA. La herramienta para la critica de Aristteles es precisamente una distincion
conceptual aristotélica: la idea de que la investigacion de la estructura viviente depende menos de la
materia que de su forma o sea de las funciones de los 6rganos, no de sus constituyentes. Por tanto, para
saber el rasgo distintivo de un 6rgano necesitamos conocer sus funciones, pues cada parte se distingue por
su accién y uso no por su forma corporal. Cfr. 1.8.11-13 (energeia te kai chreias). El argumento principal
de Aristételes analizado por Galeno es el de la abundancia. Segun el cual “hay en el corazdn muchas
estructuras semejantes a los nervios”. Ya sabemos que para el médico esta afirmacion no basta para
corroborar que el corazén sea la fuente de los nervios. Ni indica que estas estructuras que encuentra en
dicha parte sean “nervios” (PHP 1.9.7). Pues un nervio no se distingue por su forma corporal
[cdpoTog 166a]. Como dice el médico (PHP 1.8.15), el criterio de la forma corporal es propio de la
mayoria “no entrenada en el razonamiento o en los discursos”.

30 PHP 1.9.2-10. Con esta distincién conceptual Galeno buscara demostrar en 1.10 que el corazén no es
la fuente de los nervios y aunque alli hubiera estructuras semejantes a los nervios (los ligamentos), este
6rgano no es su fuente. Pues ni los nervios, ni los ligamentos, ni los tendones, brotan o se originan en el
corazon hacia el resto del cuerpo como lo hacen las arterias. Cfr. 1.10.6-7. Para Galeno esta distincion
entre las partes (nervios-ligamentos-tendones; corazén-arterias y cerebro-nervios), permite saber qué es
cada cosa e identificar su lugar en el cuerpo. Pues los nervios son los responsables de la sensacion y
movimiento voluntario pero no otras estructuras semejantes como los ligamentos.
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nervios (nedron) que se extienden desde el cerebro o desde la médula 6seay transmiten
la sensacion y el movimiento a las partes del cuerpo, son circulares y suaves, adecuados
para la sensacion; los ligamentos (sindemos) que pueden ser aplanados o circulares, no
transmiten sensacion y son mas duros que los nervios y los tendones; y finalmente,
estan los tendones (tén6n) que pueden ser aplanados y circulares. Son las terminaciones
nerviosas de los musculos®*! 'y estan formados de ligamentos. Por lo cual son mucho
mas duros que los nervios pero mas suaves que los ligamentos. En suma, cada uno de
estos tejidos tiene funciones diferentes que no podemos distinguir segun su forma sino

por medio de la diseccion y observacion anatémica de sus funciones.

La conclusion del libro primero de PHP depende de la distincion entre
argumentos verdaderos y plausibles o persuasivos;**? cuya diferencia esté sujeta a que
los argumentos se fundamenten o no en hechos evidentes a los sentidos o a la mente.
Galeno utiliza este criterio para afirmar que el enunciado segun el cual hay muchos
nervios en el corazon es plausible pero no verdadero. Ya que los hechos anatdmicos
permiten reconocer que éste es mas bien un argumento util para el entrenamiento del
entendimiento pero indtil para la investigacion empirica, pues se basa en la forma
semejante que existe entre nervios y tendones o terminaciones nerviosas de los
masculos: “el nervio en cada musculo se separa en fibras y se mezcla y entrelaza con las
fibras de los ligamentos, y entonces como producto de esa unién resulta una estructura
singular semejante a los nervios, que se extiende por el cuerpo del musculo, éste es el
llamado “tendén” ”.*** Galeno compara los tendones con la parte final de una palanca
que entra en contacto con un cuerpo pesado. Y sefiala que para que se produzca el
movimiento de la palanca son precisos los nervios que provienen del cerebro. Pues “los
musculos son semejantes a las palancas que usamos para levantar grandes pesos. Y asi
como usamos palancas para mover grandes pesos que no podemos mover con nuestras
manos, asi tenemos musculos adicionalmente a los nervios, ya que no podemos mover

las extremidades de nuestro cuerpo con los nervios. Y los musculos ejecutan esa

%411.9.3-8.

%42 1.10.10-11. Segun el contexto Galeno sefiala que una afirmacién verdadera es aquella tomada de la
percepcion sensible, como cuando decimos que “los drganos que mueven los miembros del animal
necesitan cierta fuerza y que no se observa que tal 6rgano venga del cerebro”. Mientras que una
afirmacion plausible pero no verdadera es aquella que no es evidente ni para los sentidos ni para la mente
como cuando decimos que “hay muchos nervios en el corazén”.

%43 1.10.14. Galeno remite a otros de sus tratados donde explica el movimiento de los misculos y cémo se
distribuyen los nervios en ellos: Procedimientos anatémicos y Sobre el uso de las partes (pon la sigla
latina).
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funcién gracias a los nervios que reciben del cerebro”. 3*

En forma concluyente
Galeno dira en 1.10.18-20 que el cerebro es la fuente, principio y origen de los nervios;
y el corazén, de las arterias.’* Precisamente estos axiomas, obtenidos de la
experimentacion y distinciones conceptuales previamente resefiadas,**® seran el punto
de partida para demostrar que las facultades asociadas con ambas partes son diferentes e

independientes entre si>*’

y que no hay ningan argumento que implique necesariamente
la existencia de un Unico principio singular para todas las actividades del animal, como

sefialara en 2.4.49.

Este es el resultado de la discusion de Galeno sobre la sede del hégemonikon
cuyo eje es el analisis critico de los argumentos de Crisipo y otros estoicos.**® La
conclusion de PHP 2-3 es que en el corazon podemos situar un movimiento y una
funcion particulares que parecen méas bien asociados con otra facultad diferente de la

7

racional. La que Platon llamo “irascible” y que se relaciona con los cambios fisioldgicos

344 PHP 14-15. Las italicas son nuestras.

%5 En este mismo pasaje Galeno promete probar que el higado es la fuente de las venas. Y en 2.8. 36-46
da otro ejemplo de argumento plausible pero falso con el que busca mostrar que el corazén tampoco es la
sede o principio causal del movimiento de la nutricién. Un movimiento para el que habria que buscar otra
causa. Pero esta cuestion la abordara solamente hasta el libro sexto de PHP donde analiza la diferencia
entre la funcion del movimiento del corazon y el del higado sobre la base de que desde éste se ramifican o
extienden las venas que llevan la sangre que nutre a todas las partes del cuerpo. E intenta probar, aunque
limitadamente, méas bien con argumentos probables que demostrativos, que el corazon es la sede de la
facultad apetitiva del alma. De esto nos ocuparemos en la proxima parte de este capitulo cuando
presentemos el modelo de alma de Galeno que puede inferirse de la critica de Crisipo.

%46 Nos referimos a la distincion entre nervios-ligamentos y tendones y entre nervios-arterias y venas. La
primera le sirve a Galeno para demostrar que el corazén no tiene nervios sino ligamentos, y que no es
principio de los nervios; y la segunda para demostrar que el principio de los nervios es el cerebro y de las
arterias, el corazon. Y que las funciones del corazdn y del cerebro, ser causa de dos tipos de movimientos
diferenciables e independientes, el pulso y la sensacion y movimiento voluntario, son independientes
desde el punto de vista fisiolégico. Cfr. sobre los experimentos relacionados con nervios-arterias y venas,
2.6.4-16.

347 En 2.6.9-10 donde Galeno sefiala que el corazén no necesita del cerebro para producir el pulso y que el
cerebro no necesita del corazon para que el animal tenga sensacion y actde de acuerdo con la eleccion. Es
decir que cada uno tiene su movimiento propio (TM)v Olkelov Kivnoiv). Esta es la conclusion de
experimentos con las arterias, pues si se interceptan con ligaduras pierden el pulso, pero las funciones de
las venas y los nervios no se ven interrumpidas o afectadas. Pero si se cortan la vena yugular o la arteria
carétida (entre la parte superior e inferior del cuello) se produce una gran hemorragia vy el animal
rapidamente muere. Por otro lado, si se cortan o ligan los nervios de esta zona el animal solo pierde la voz
segun el nervio que se interrumpa. (2.6.11) pues la voz del animal solamente se pierde cuando se cortan
los nervios que estan junto a las arterias. (2.6.12). Por esta razén no es adecuado sostener que el cerebro
es como una segunda fuente del movimiento voluntario y de la sensacion que deriva sus facultades del
corazdn -aunque sea origen o principio de los nervios-, que entonces seria como la fuente primera de
dicho movimiento por medio de las arterias. Cfr. 2. 6.15-16. En general PHP 2.6 se dedica a descartar
que el movimiento del corazén dependa del cerebro e inversamente, que el movimiento del cerebro
dependa del corazdn. Y la herramienta es la distincién conceptual entre venas, arterias y nervios. Pues la
diseccién de animales (ligaduras y cortes) determinara el nimero y naturaleza de las estructuras (vasos)
que conectan el corazén con el cerebro. cfr. 2.6.3-8.

%8 Recuérdese, por ejemplo, que en 2.5.2-97, Galeno analiza y compara los argumentos de Zenén y
Diogenes de Babilonia, sobre la posicién del corazén para explicar causalmente su rol en el desempefio de
las funciones del habla y la respiracion.
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que padece el movimiento natural del corazén cuando se experimenta una emocion.

Como dice Galeno

“aln si aceptamos que el corazdn se aleja de su estado natural mas que cualquiera otra
de las partes de los seres vivientes en los momentos de miedo, dolor, ansiedad e ira
exacerbada, y en todas las otras emociones, este hecho no indicard que la parte
razonadora del alma esté aqui sino més bien la parte irascible o la parte apetitiva. Asi
que este argumento [de Crisipo] llevara a una conclusién diferente de la pretendida por
él. Pues si en la actividad de pensar y aprender y ensefiar no se da ningin movimiento
especial en el corazén, sino que sélo se da en él durante las emociones, entonces resulta
claro que la parte razonadora del alma no esta en el corazdn sino la parte que es llamada
“irracional” y “pasional”. Y si decimos que donde esta la parte irascible esta también la
racional, entonces hariamos una suposicion muy apresurada sobre la verdadera cuestion
que ha estado desde el principio sometida a investigacion. Seria mejor dar una
demostracién que dar este asunto por garantizado. Pero ni en el los libros Sobre el alma
ni en Sobre las pasiones ofrece Crisipo alguna prueba de que la parte racional tiene
que estar por todos los medios donde esta la irracional”.®*°

Ademas de los argumentos de Crisipo analizados, nos encontramos con otro
ejemplo util para comprender cual es el tipo de premisa que para Galeno es inadecuada
como punto de partida para una investigacion cientifica: nos referimos a la tesis de
Aristoteles que, como Crisipo, defiende al corazén como sede de todas las facultades
del alma. Aristoteles apela a la posicion del corazon y al desarrollo embrionario, pues
segin él el corazén es el primer 6rgano en formarse.*° Pero para Galeno®* Aristételes
confunde el “comienzo” en relacion con la “génesis”, con el “arché” o “principio
causal” de la facultad que se esta investigando: es decir, el principio o sede del
hégemonikon.®? Aunque el corazén sea el primer 6rgano que comienza a moverse y el
ultimo en detenerse, este hecho solamente indicaria que es principio de un movimiento
propio, la pulsacién; pero no principio de todo tipo de movimiento
(GALG pOVNG TNG KOTA TOVG 6QLYHDS).** Ademéas, como Galeno indica, el
movimiento del corazén no es de la misma clase que el movimiento voluntario
(Kata TPOouipecsty). En suma para el médico de Pérgamo el argumento de
Aristoteles es plausible pero falso porque, como se ve por observacion anatomica, el
corazén no es la causa del inicio y del término del movimiento voluntario ni de la

sensacién. Por el contrario, al identificar que el movimiento del corazén es

¥92.7.1-19.

¥0 Como sefiala Aristoteles en GA 739b35-74045.

L PHP 2.8.21-23.

%2 En este mismo capitulo descarta también los argumentos de Diégenes de Babilonia quien sostiene que
la sede del principio rector depende del lugar donde se produzca el pneuma y la sustancia que nutre las
partes del cuerpo. Que para Galeno equivale a considerar que la causa de la nutricion es la misma que la
del movimiento voluntario. Cfr. 2.8.40-49.

353 PHP 2.8.24.
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involuntario, Galeno pretende confirmar que el cerebro es causa del movimiento
voluntario, pues este tipo de movimiento depende anatémicamente de los nervios.*** De
modo que el cerebro y no el corazdn seria el arché o el “principio responsable” de la
facultad transmitida por los nervios a cada una de las partes del cuerpo. Con estos
ejemplos esperamos haber expuesto qué entiende Galeno por “premisa adecuada para la
investigacion de una cuestion que puede ser resuelta con hechos anatémicos e

investigacion empirica”.

A continuacion evaluamos los argumentos con que el médico pretende mostrar

que Crisipo contradice su argumento sobre la sede del principio rector del alma.

(2) Como se ve en PHP 3%° el objetivo de Galeno es demostrar que al recurrir a
testimonios literarios (poetas y tragicos) Crisipo se contradice a si mismo porque los
pasajes literarios elegidos refutan, en lugar de confirmar, la idea de que todas las
facultades del alma se concentran en una sola parte del cuerpo. Aqui expondremos
algunas de las observaciones del médico y dejaremos para la segunda parte de este

capitulo el analisis de la coherencia y rigurosidad de la psicologia del estoico.

En PHP 2-4 el propdsito de Galeno es demostrar que la psicologia de Crisipo se
apoya en testimonios de inexpertos, en rudimentarios conceptos anatomicos y en
opiniones de sentido comun como aquella segun la cual las afecciones de la mente se
perciben y suceden en el pecho; especialmente en el lugar del corazon, como sefiala en
2.6.7-8. Para Galeno esta no es una razon suficiente para sostener que la parte soberana
del alma tiene que situarse en el corazon; en su opinién, con este tipo de enunciados
Crisipo contradice los hechos observables (2.7.13) y da una explicacion falsa de la

percepcion sensible (2.7.15).

Esta critica ejemplifica bastante bien la dificultad del médico para comprender
la perspectiva de Crisipo. Nos referimos a la comprensién de las emociones o pasiones
desmedidas como actividades propias de la razon. Pues si partimos, como Crisipo, de la
premisa de que las emociones son actividades racionales, es légico y factible concluir
que donde se sitle la experiencia de las emociones, donde éstas tengan lugar, donde se
sientan sus efectos sobre el cuerpo, como la alteracion del pulso y el incremento o
disminucion de la temperatura corporal, alli debe situarse el hégemonikon. Esta

dificultad del médico permite corroborar nuestra tesis sobre la imposibilidad de juzgar

4 PHP 2.8.25.
%55 EI médico comienza a identificar las “autocontradicciones” de Crisipo en PHP 2.7.
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la coherencia y alcance explicativo de un modelo psicoldgico con base en la perspectiva
epistemoldgica del otro. Ademas, con este ejemplo podemos entender también por qué
para Galeno Crisipo se autocontradice al seleccionar y citar pasajes de poetas en que se
indica que en el corazon se sienten las emociones. Pues para el primero estos pasajes
mas bien sefialan que el corazon es la sede de la parte irascible del alma pero no del

logistikon.

En 2.7.17-18 Galeno sefiala dos errores: primero, aungue es evidente que todo el
cuerpo se ve alterado en las emociones del alma al volverse palido, frio y tembloroso,
como sucede cuando sentimos miedo; y rojo y caliente e inflamado cuando sentimos ira,
Crisipo no menciona partes del cuerpo diferentes al pecho. Y segundo, si aceptamos que
el corazén, referencia principal de Crisipo, abandona su estado natural en el caso de
emociones como la ira, el miedo, la angustia o la ansiedad, este hecho no indica que la
parte razonadora del alma esté en el corazon sino que mas bien permite inferir que el
corazon es la sede de la parte apetitiva o bien de la irascible. Por tanto, en 2.7.18-19
Galeno concluye que el argumento de Crisipo conduce a una consecuencia diferente de
la pretendida por él. Y ha errado el camino para demostrar sus puntos de vista porque al
utilizar testimonios®® de poetas y tragicos, tiende a contradecirse a si mismo. Esos
mismos pasajes, apunta Galeno en 2.7.20-21, pueden usarse para refutar su premisa
principal y justificar, alternativamente, que el corazon es la sede de la parte irascible y

el cerebro, sede de la parte racional del alma.

En conclusion, con el debate sobre la sede del hégemonikon Galeno enfatiza en
que el corazon, siendo principio de las arterias, es sede de una facultad diferente de la
que causa la sensacion y el movimiento voluntario: precisamente aquella de la que
dependen las emociones y los deseos. Y, por afadidura, que el cerebro, por ser
principio de los nervios, es la sede de las facultades propias del principio rector del
alma: la sensacién y el movimiento voluntario. Esta es la razén de que antes hayamos
afirmado que la investigacion sobre la sede del hégemonikon es el contexto del que

podemos derivar el modelo médico del alma de Galeno. Y que las premisas de su

%6 Cfr. principalmente 3.2, 3.3, 3.4. y 3.8. donde Galeno agrupa los pasajes citados por Crisipo en su libro
Sobre las pasiones (Peri pathé). Aunque también en el libro cuatro de PHP incluye otros pasajes
adicionales con los que buscara demostrar que las pasiones o emociones excesivas difieren de los errores
del alma. Los pasajes son de Homero [3.2. 11-17; 3.3.8-9], Hesiodo [3.2.17-20] y Euripides [3.3.13-17,
3.4.26-27] principalmente. En PHP 3.4 Galeno menciona otros poetas usados por Crisipo en Scobre el
alma (Peri psyche), como Orfeo o Tertius.
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psicologia son inseparables de la evaluacion critica del modelo unificado de las

funciones del alma defendido por Crisipo.

Como enfatiza Galeno una y otra vez, el problema con Crisipo no esta en que
afirme que el corazdn es sede de las emociones sino en que designarlo como la parte

responsable de las operaciones racionales.®’

Asi como en apoyar un enunciado de este
tipo en premisas retoricas o externas a la cuestion investigada, como los testimonios
literarios. EI médico concluye que para Crisipo el recurso a la literatura tiene un efecto
mas nocivo que favorable, porque los pasajes seleccionados por aquél indican que en el
pecho sentimos o experimentamos las emociones. Pero no las actividades atribuibles al

hégemonikon, tal como entiende Galeno este término.

Ademas Galeno increpa a Crisipo porque no demuestra ni toma una posicién
frente al desacuerdo heredado entre la posicion de Platon y la de Zendn, de quien
retoma su posicion cardiocéntrica sobre las facultades del alma. Galeno hace este
reclamo en 3.2.7-8, pero en todo el libro tercero de PHP insistira en que quienes
defienden, como Aristételes, que las facultades del alma estdn concentradas en un
mismo 6rgano del animal, no ofrecen ninguna prueba.*® Y que el caso de Crisipo es
todavia mas complejo porque no acepta que las facultades puedan tener su principio en
diferentes partes del cuerpo e “incluso no admite que las facultades difieran entre si (que
haya mas de una facultad), o que por una facultad el animal se enoje y por otra desee y
por otra tenga razén”.** De alli que en 3.7.12 Galeno desapruebe, desde su enfoque
empirico, que Crisipo y sus seguidores no prueben o demuestren su premisa principal y
mas general: que el razonar, el ser irascible y el desear alimento, bebida y relaciones
sexuales, son actividades de una misma facultad. Una premisa de la que se desprende,
como corolario, la tesis de que los animales que carecen de esa facultad y los nifios, que

no la han desarrollado, tampoco tienen emociones ni deseos.

%7 Cfr. 3.2.25, pero todo el libro tercero analiza esta misma cuestion hasta concluir en 3.6.2-8 que Crisipo
no ha demostrado nada de lo que dice y supone; y se apoya en premisas inadecuadas mientras que los
hechos anatémicos si permiten concluir que el cerebro es la fuente de los nervios que transmiten la
sensacion y el movimiento voluntario a los miembros del animal; y que el corazén es la fuente de las
arterias. Estos hechos permiten concluir, por tanto, que se trata de dos movimientos independientes; un
hecho relevante para el tratamiento de las enfermedades del cerebro y del corazén. Asi que cuanto ha
dicho Crisipo no prueba que el corazon ejercite la razén sino mas bien que se ve afectado por emociones
como la ira, el miedo y la angustia y en todas las actividades y afecciones de la parte irascible del alma.

358 Cfr. 3.7.7-8. Galeno diferencia la posicion de Aristoteles, de la de Crisipo también en 3.7.49-51.
%93,7.9-11. Sobre la discusion de que los animales si tienen emociones y deseos, cfr 3.7.14-17. Pero
sobre esto se detendra mas en el libro cuarto de PHP.
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Como podemos ver las exigencias de Galeno no pueden ser satisfechas por un
modelo del alma cuya fortaleza no reside precisamente en datos obtenidos por la
observacion anatomica del cuerpo. Ni es coherente si se evalla bajo la Optica

epistemoldgica del médico. Recapitulando, podemos decir que para Galeno:

(1) Crisipo no prueba sus premisas con experimentos anatdmicos ni con los

procedimientos empiricos exigidos.

(2) Se contradice a si mismo apoyando sus argumentos en testimonios extraidos
de fuentes literarias que conducen a una conclusion contraria a la suya sobre la facultad

que puede situarse en el corazon; y

(3) sus planteamientos contradicen hechos obviamente observables, como
cuando sostiene que los animales irracionales y los nifios carecen de emociones
vehementes y deseos. Esta Ultima critica le sirve a Galeno para insistir en que el
conflicto entre las tendencias del alma exige la admision de mas de una facultad o
principio causal de las motivaciones para la accion. Pues nadie puede negar que aunque
los animales no tengan razon experimentan emociones; ni que carezcan de ellas los

nifios pequerios.

En el libro tercero de PHP Galeno concluye insistiendo que es evidente que los
versos citados por Crisipo sefialan la existencia de un conflicto entre pasiones o
emociones excesivas y razén.*®® E indican, por un lado, que no hay una sola facultad
del alma que regule todas sus actividades; y, por otro, que su sede en el cuerpo no es
una misma parte, como el corazon, sino otras dos méas: el cerebro y el higado. En
3.8.36-37 Galeno dice que si Crisipo hubiera partido de premisas demostrables, tomadas
de la simple percepcion de los sentidos, derivadas de la vida o de las artes, o de las

verdades claramente aprehendidas por la mente y hubiera

“dejado de lado el camino de los mitos y las etimologias, movimientos de la cabeza, de
las manos, las posiciones de los labios; y el testimonio de poetas, mujeres y otros no
expertos, hubiera encontrado la verdad y no nos hubiera hecho gastar nuestro tiempo
sefialandole que nada obtuvo ni de tales testigos a los que ha apelado ni de estas otras
cosas. Pues los poetas, los mitos y los no expertos, y los otros a quienes amistosamente
ha llamado testigos en su primer libro de Sobre el alma, en su mayor parte hablan en

contra de sus doctrinas”. !

300'3.7.477-48.

%! Un examen de los argumentos de Crisipo sobre la sede del hégemonikon lo encontramos detallado en
Gould (1970, p. 135-136). En relacion con los fragmentos estoicos antiguos, se pueden discriminar de la
siguiente manera: SVF 2.895-896, sobre el lugar: que la parte rectora esta en el corazén se sabe cuando
sefialamos a nosotros mismos en el pecho. Y el hecho de que mucha gente crea que las pasiones ocurren
en el pecho es indicio de ello. SVF 2.899, 902, sobre la etimologia de la palabra “corazén”. Y SVF 1.248
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En consecuencia podemos sostener que el debate sobre la sede del hégemonikon
y los argumentos criticos de Galeno®*®* permiten constatar que con el médico y el
filésofo, nos topamos con dos modelos psicologicos divergentes, construidos sobre

premisas disimiles sobre la estructura y funciones del alma.*®

Y aunque Galeno tiene
una formacion amplia en la tradicion filosofica de su tiempo, sus conocimientos
médicos determinan, incuestionablemente, la Optica y el &mbito de los hechos
relevantes de su psicologia. Sin embargo, la demostracion de nuestra tesis solo
concluira a continuacion, cuando presentemos un esquema mas detallado de las
premisas que articulan con coherencia y rigor la psicologia filosofica de Crisipo; y
cuando completemos la representacion general de la psicologia médico-filoséfica de
Galeno con base en los apuntes criticos de PHP 4-5 y en los argumentos analdgicos y

médicos de PHP 6.

2. Dos modelos de alma divergentes

2.1. Entendiendo a Crisipo

Los estoicos dicen que la facultad que comanda (hégemonikon) el alma es la parte mas
elevada, la que produce impresiones, asentimientos, percepciones e impulsos. La
llaman facultad razonadora. Desde ella crecen y se extienden a través de todo el
cuerpo, siete partes del alma como los tentaculos de un pulpo. Cinco de ellas son los
sentidos (...) La vista es el aire (pneuma) que se extiende desde la parte rectora a los
o0jos; la audicion es el aire (pneuma) que se extiende desde la parte rectora a los oidos
(...) El resto, una es la semilla (sperma), aire (pneuma) que se extiende desde la parte

y 2.894, donde podemos corroborar que la cercania entre corazén y érganos del lenguaje, indicaria el
lugar de la parte rectora del alma. Por tanto, si el discurso se emite desde el corazon, entonces, debe ser la
sede del hégemonikon. Finalmente en SVF 2.905, se alude a los poetas.

%2 Hankinson (1991, p. 210) resume la critica de Galeno a Crisipo exponiendo el tipo de premisas cuya
capacidad explicativa disuelve el médico debido a su inadecuacién para una investigacion cientifica o
demostrativa de la naturaleza del alma y las pasiones. Las proposiciones inadecuadas son de 3 tipos: (1)
Inapropiadas, verosimiles o persuasivas: que no tratan sobre al esencia del objeto investigado, como las
que aluden a la posicion del corazén; (2) las patentemente falsas, como cuando se afirma que “los
animales irracionales no tienen pasiones como deseos y miedos; o cuando se afirma que los nervios tienen
su origen en el corazdn. Y, finalmente, estan las (3) proposiciones irrelevantes, que son las retdricas Utiles
para el entrenamiento sofistico y que son tomadas de las opiniones de inexpertos sobre el asunto, como
poetas o fildsofos.

%3 En “The medical Backdrop: Hippocratic and Other Writings”, Tieleman (2003, p. 190-197)
profundiza en la base médica del modelo del alma de Crisipo para mostrar que no se trata de un modelo
abstracto y remite en parte a los tratados médicos hipocraticos. E insiste en que la analogia entre cuerpo y
alma, en relacion con su constitucion material, es mas que una analogia y permite afirmar que Crisipo
defiende una teoria materialista sobre la constitucion y desempefio de las funciones del alma. Todo ello
para decir que Galeno deliberadamente obvia las bases fisicas del modelo de Crisipo. Sobre esta cuestion
nos detendremos en la seccidn sobre Crisipo.
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rectora a los genitales. La otra (...), que los estoicos llaman “sonidos” (phdnéen) se
extiende desde la parte rectora a la faringe, lengua y otros 6rganos apropiados. ***

Con el fin de obtener una vision de conjunto del modelo estoico del alma
humana, conviene afiadir algunas observaciones que faciliten la comprension de los
lineamientos principales de la psicologia de Crisipo. Para este fin nos remitimos tanto a
las fuentes consultadas sobre Crisipo como a los fragmentos citados y analizados por
Galeno en PHP 4-5.°%° Nuestro objetivo es examinar las consecuencias, para la
reflexion ética, de un modelo del alma cuyo fundamento es la concepcion de que la
razon es comparable a un mecanismo central que regula todas las actividades de sus
“partes”. Una idea con la que los primeros estoicos intentaron asegurar, desde un punto
de vista l6gico, no anatémico, los alcances de la accion responsable eliminando la

posibilidad de atribuir actividades no racionales al alma humana.

Como Platon y Aristoteles, los estoicos concibieron el universo como una
estructura ordenada y jerarquizada. En la escala natural®® que abarca desde los seres
inanimados como la piedras hasta los animales animados racionales, gracias a su
racionalidad el hombre es el ser en que el ordenamiento divino del universo se
manifiesta como facultad para pensar, elegir y actuar con base en impulsos racionales y
no sélo conforme a disposiciones instintivas. Su accion no esta supeditada al instinto
como en los animales desprovistos de razon sino que la capacidad para razonar le
permite elegir cuando asentir 0 no ante las imagenes generadas por las impresiones de
los sentidos. Se trata de una facultad esencialmente influenciada por el uso del
lenguaje,®®” es decir, por el uso de conceptos y creencias adquiridas por medio de la
educacion, la experiencia y el contacto con los otros con quienes convivimos en
comunidad. La causa de esta capacidad es, en términos generales, el alma, causa de la

conducta y de las capacidades incluso en los animales irracionales, pero de otra manera

%4 ong y Sedley (1987) 53H-SVF 2.836.

%5 LLa psicologia de la accion es el referente al que se remite la teoria estoica de las pasiones. Y esta es
inseparable de la fisica (la nocién de alma y cuerpo como séma), de la logica (la teoria del lenguaje, lekta)
y de la psicologia, que incluye una explicacion sobre el funcionamiento del alma humana, hégemonikon,
que tiene consecuencias para la ética. Aqui no podemos dar una exposicion detallada de cada aspecto.
Pero intentaremos presentar un esquema general que permita ver la coherencia interna en el modelo
unificado de las facultades del alma en Crisipo. Las fuentes consultadas son muchas pero las que
condensan estos aspectos y lo exponen con suficiente claridad son las que hemos mencionado a lo largo
de este capitulo: Gould (1970), Inwood (1985), Annas (1992), principalmente.

%% Cfr. SVF 2.988.

%7 Sobre este aspecto, cfr. “Perceiving and Thinking” en Annas (1992, p. 71-87); y “The Psychology of
action” (The Nature of Impulse) en Inwood (1985, p. 42-65). Y Long & Sedley (1987): 53P, Q, Y
(alma); 57F-G (impulso segun el caso); 58A-J (valor e indiferencia); 59A-Q (funciones propias).

[124]



pues en ellos psyche, en cuanto physis, no se expresa como logos. Recordemos que
segun los estoicos el alma, en cuanto pneuma o cuerpo, atraviesa el universo entero.
Representa el principio de cohesion y regularidad caracteristico de los seres naturales y
del universo en su totalidad. Ademas, como se puede ver en los testimonios
conservados, los estoicos aplican este concepto en forma discriminatoria para
caracterizar los tipos de movimientos propios de las piedras, las plantas, los animales
irracionales y el hombre o animal racional. Como pneuma el alma se manifiesta en
forma diferente segun el tipo de entidad de que se trate; y en esa medida es la causa de
la jerarquizacion ordenada de los seres animados e inanimados que conforman el

universo.

Las premisas que condensan la ontologia estoica son (1) solamente los cuerpos
existen como agentes causales®® y (2) los principios que explican la génesis del
universo y de los seres naturales son logos, alma o pneuma y materia; aunque en
sentido amplio admiten que ademéas de los cuerpos “hay” incorporales. **° Pero en
general todo cuanto existe y puede ser afectado y afectar a otro cuerpo es un cuerpo.®”
De alli su comprensién del alma como pneuma, un cuerpo cualitativamente
diferenciable de la constitucion organica material de los cuerpos del que dependen sus
funciones vitales y, en el caso de los seres racionales, las actividades mentales. Para los
estoicos el pneuma que atraviesa la naturaleza y causa su ordenamiento se manifiesta,

seglin su tonos, de la siguiente manera:®™

%8 Cfr. SVF 2.336 y 2.469. Para los estoicos no es necesario demostrar por qué el alma es algo fisico
pues para ellos todo lo que “existe” es “fisico” de algin modo: Long & Sedley (1987) 45A, C-D
(cuerpos). Pero también admiten que hay cosas que no existen como “cuerpos”, y serian los
“incorporales”: tiempo, espacio, vacio y lekta. (SVF 2.331). Estas nociones juegan un rol importante
dentro de la explicacién estoica de la actividad mental. Cfr. el comentario de Long & Sedley (1987) al
respecto en vol 1, p. 163-166.

39 A veces se incluye en los pasajes a “dios”. Otra forma de nombrar la naturaleza, el rasgo divino en
ella que se manifiesta como orden y belleza; coherencia, regularidad, logos o alma. También es destino y
puede ser nombrado segun el caso como “Zeus”. Cfr. el comentario de Long y Sedley (1987), Vol 1, p.
273-274. En estas mismas paginas se examina la dificultad de plantear una “relacién” entre dos principios
opuestos, materia (principio pasivo) y dios (principio activo) a los que se atribuye corporalidad y, por
tanto, existencia; aunque no puedan existir separadamente como cuerpos sino en conjuncion en cada cosa
que llamamos séma. Cfr. Long & Sedley (1987) 44B, F (principios); 45 G-H (cuerpos), 46B (dios, fuego,
ciclo césmico). Sobre la formulacion de estos principios en Zenon, es Gtil Gould (1970), p. 96-97. En
todo caso no podemos profundizar en estos asuntos sino mencionarlos con un fin especifico: disponer de
los elementos necesarios para comprender en qué sentido entiende Crisipo el alma como hégemonikon.

30 S\VF 1. 90: solamente un cuerpo actlia sobre otro cuerpo; 1.518: nada incorpdreo interactiia con un
cuerpo; y 2.790: el alma es un cuerpo.

31 De la jerarquizacion de los seres naturales segun el tipo de alma de que disponen tenemos antecedentes
en de An. de Aristételes. Pero, Annas (1992) e Inwood (1985) coinciden en que los estoicos son los que
ofrecen una explicacion detallada sobre el funcionamiento del nous o del entendimiento.
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(1) como hexis o disposicion o poder de coherencia en los seres naturales

inanimados, como las piedras;

(2) como physis o naturaleza que caracteriza las plantas y su forma de “ser”, es

decir, su capacidad para el movimiento de nutricion y crecimiento;

(3) como psyche en los animales, siendo causa de su capacidad de sensacion, de

sus impulsos no racionales y del movimiento, y

(4) como logos en los animales racionales, alcanzando en ellos su mas alta
forma que se manifiesta en la complejidad de operaciones y actividades del alma
humana. Es decir, del hégemonikon.

Las cualidades propias del pneuma,®? que permea todos los tipos de ser,
permiten discernir causalmente los tipos de movimientos que podemos atribuir a los
seres naturales, aunque en todos funcione como principio de cohesion y de unidad de
los cuerpos. En suma, el alma es pneuma, principio ordenador que se halla unificado
con el material o constituyentes cualitativos de los cuerpos; y esa union permite explicar
causalmente las funciones naturales de los seres racionales: la nutricion, el crecimiento
y la reproduccién, y las funciones propias del alma humana o hégemonikon como la
sensacion y el movimiento voluntario. Pero a diferencia del animal irracional que
responde instintivamente ante un estimulo externo, como se mueve la piedra al ser
lanzada, la racionalidad humana le permite al hombre elegir actuar o abstenerse de
hacerlo segun las circunstancias. En esa medida la accién humana resulta siendo mas
compleja por causa de las actividades del principio rector del alma racional; es decir,
gracias a las actividades de las “partes” del alma; un conjunto de partes centralizadas
por el hégemonikon. Un mecanismo que regula y cohesiona cada una de las actividades
de esas partes: el habla, el gusto, el tacto, la escucha, la vision, el olfato, el movimiento
voluntario, la imaginacion, el pensamiento, las sensaciones y los impulsos a la accién o
elecciones que resultan de asentir o no ante un estimulo determinado. Debido a que
todas las actividades mencionadas son procesadas por ese mecanismo regulador es que
los estoicos, como Crisipo, suponen que todas son actividades de la razén. Por tanto, el

alma propiamente humana o hégemonikon, es para ellos homogéneamente racional. Y a

32 De los origenes de la relacion entre pneuma-vida y alma, cfr. Gould (1970), p. 99-102. Ya desde el
cuarto siglo de nuestra era comun la asociacion entre vida y calor, y el supuesto de que el aire que circula
por el cuerpo era el material que soportaba este calor. Esta idea la hallamos en Sobre la enfermedad
sagrada (capitulo); y en el tratado aristotélico GA 736b. Ya en Zendn se da la identificacion entre pneuma
y alma, pues consideraba que cuando el pneuma salia del cuerpo causaba la causa de la falta de vida; y
que por él se mantenia el calor en el cuerpo. Cfr. SVF 1.137-138.
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causa de la racionalidad disponen los hombres de inteligencia o entendimiento y son
capaces de actuar moralmente.®”® Es decir, con responsabilidad pues no se concibe
ninguna actividad que pueda adscribirse causalmente a una parte ajena a la racional.
Este es un modelo que se opone a la division y oposicion entre facultades del alma que
pueden representarse como causas diferenciables para la accion; y es una representacion
alternativa al modelo tripartito del alma de Platon y al de las diferentes facultades del
alma de Avristételes. Aunque como modelo de alma tiene sus raices en algunos de los
dialogos socréaticos de Platon que propician la identificacién del “alma” con el ejercicio
del logos, respaldan la concepcion de la unidad de las virtudes y conciben la ignorancia

como causa del error moral.*"

Siempre que se toma como medida el modelo de las facultades divididas de
Platbn y de Aristoteles para juzgar el modelo estoico del alma, se tilda
inapropiadamente la psicologia estoica de “monista”. Pero como hemos querido
mostrar, este modelo no descarta la existencia de “partes” en el alma, cada una de las
cuales tiene sus propias actividades. Aunque dichas partes sean comparables con los
brazos del mecanismo regulador; y sus actividades, con los instrumentos de la funcion
definitoria del alma humana: la racionalidad. En nuestra opinidn resulta mas adecuado
juzgar esta representacion del funcionamiento del alma humana, como un modelo
unificado o unitario de las facultades animicas®’® que exige como corolario la
adscripcion de emociones y deseos solamente a los seres humanos dotados de razon o
de un hégemonikon plenamente desarrollado o en potencia para hacerlo. La premisa de
que los animales ni los nifios tienen emociones, es una conclusion l6gica que se puede

derivar de las premisas anteriores aunque sea contraria a la percepcion de los sentidos.

373 En esto los estoicos siguen a Platon y Aristoteles. Sobre las semejanzas y diferencias entre ellos, cfr
Inwood (1985), p. 18-19. Brevemente, la principal diferencia es que para los estoicos sélo los cuerpos
funcionan como agentes causales. En relacion con Aristoteles, Inwood sefiala que Aristoteles identifica un
aspecto de la razon tedrica (contemplativa) con la parte divina del alma y la separa del cuerpo porque no
parece tener lugar su actividad en ninguna parte del cuerpo. Este es uno de los argumentos que explicaria
la admision de la inmortalidad de la facultad racional o del entendimiento tedrico. Mientras que para los
estoicos la totalidad de la razon, aunque es comun a hombres y dioses, se aplica en el modo correcto de
vivir: a diferencia de la perfeccion natural de los dioses, el hombre tiene que trabajar mucho para alcanzar
cualquier grado de excelencia.

374 El autor que mas explora esta relacion de la ética estoica con la socrética y, por supuesto, la afinidad
entre las concepciones del alma como esencialmente racional, entre algunos dialogos de Platon y los
pasajes de los estoicos, es Christopher Gill (2006).

3% Segin Inwood (1985, p. 33) este mecanismo de control racional de las actividades de un alma
polidindmica, fue caricaturizada por filésofos que adoptaron el dualismo psicoldgico de Platon; es decir,
la oposicion entre razon y partes irracionales en el alma. Una representacion que Aristoteles parece haber
aceptado y que no descarta la posibilidad de una akrasia o incontinencia genuina. Esta idea es inaceptable
para los estoicos en cuanto admite la posibilidad de que no seamos responsables de nuestras acciones.
Entre los textos donde se evidencia la malinterpretacion de este modelo, Inwood incluye PHP.
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Pero su coherencia se salvaguarda una vez que recordamos que las emociones y los
deseos, tal como resultan definidos desde esta perspectiva del alma humana, dependen
del uso del lenguaje articulado y de conceptos y creencias ajenos a los animales y no
disponibles ain para los nifios pequefios. Esto significa, tal como sefiala Annas
(1992),%° que los animales y los nifios tendrian emociones y deseos rudimentarios pero

no en sentido estricto.

Es importante subrayar que en este modelo filoséfico el alma es un cuerpo®”’ y
tiene el estatus ontoldgico de pneuma. Una sustancia que permea, en cierto grado de
tension, cada parte del cuerpo humano y es causa de facultades que pueden localizarse
materialmente en algunos de sus organos. No obstante cada una de las actividades
atribuibles a las partes del alma depende del hégemonikon; situado por los estoicos en el
corazon, un organo en que se unificarian, materialmente hablando, todas las actividades
del alma humana.®® Y la razén estriba en que para los estoicos, como Crisipo, en el
corazon se produce el pneuma psiquico cualitativamente necesario para el desempefio
armonioso de todas las actividades del alma humana.®”® Por tanto, este 6rgano serfa la
sede de la parte principal del alma debido a su determinada constitucion material y a su
posicion en el cuerpo. No se trata, desde esta perspectiva, de una teoria abstracta sobre
el alma, ajena a concepciones médicas heredadas, porque pese a los limitados
conocimientos medicos en que se apoya, sigue siendo una teoria fisicalista o

materialista del alma.

Sobre la base de esta representacion del alma como “homogéneamente racional”,
es coherente que para Crisipo el lugar del hégemonikon sea también el lugar de las
actividades o funciones propias del alma humana: impresion (typosis), fantasia

(phantasia), asentimiento (synkathastesis) e impulso (hormé). Y entre ellas también las

3% Annas (1992), p. 64. Para los estoicos la racionalidad es lingiiistica, depende del aprendizaje del
lenguaje, de las creencias y juicios de valor sobre bienes y males de una comunidad que permiten
articular e interpretar la experiencia. En este sentido, tanto los nifios pequefios como los animales, con los
matices que supone cada caso, solo tienen pseudoformas de emociones y deseos. La diferencia entre
ambos estriba en que los nifios tienen la capacidad para desarrollar e implementar el uso del lenguaje
entendido no como un sistema de simbolos Gtil para la comunicacion sino como un conjunto de juicios y
creencias que configuran una forma de ver el mundo y de articular lingliisticamente el contenido de la
experiencia.

31T Cfr. SVF 2.790; que tiene ocho partes y que todas son funciones de la parte rectora, 2.875y 2.879

3% Cfr. Inwood (1985), p. 29-40. Sobre la estructura y facultades del alma humana, las
malinterpretaciones del “monismo” psicoldgico de los estoicos y el estatus fisico de las facultades del
alma racional. La relevancia de este autor es el andlisis discriminatorio de la evidencia hallada en las
fuentes, permitiendo diferenciar los usos posibles de “alma” en los fragmentos de los antiguos estoicos
(SVF).

%19 SVF 2.897.

[128]



pasiones, emociones excesivas que son impulsos de la razén. Pero de una razon o
hégemonikon débil, carente de tonos; es decir, de la tension pneumatica apropiada para
el ejercicio de sus funciones. Las pasiones, definidas en parte como un impulso de la
razon, consisten como cada una de las otras facultades en una disposicion o hexis del
pneuma del hégemonikon: pues de su tensién o tonos depende la oscilacion o
regularidad de sus movimientos. Precisamente esta es la imagen usada por los estoicos
para describir las emociones, “oscilaciones o devaneos de la razén”.**° Recapitulando,
este modelo representa el funcionamiento del alma como una unidad cohesionada por el
poder regulador del principio rector; que, como ya sabemos, indica un sentido mas
especifico de “alma”. Y de su tension pneumaética depende la naturaleza de sus
facultades, incluyendo la naturaleza de los impulsos o disposiciones a actuar conforme

a los cuales puede actuar un individuo racional.

En esta representacion del alma humana como un mecanismo regulador el
grado de tension del pneuma sirve de criterio para diferenciar nuestra racionalidad y sus
funciones (como la percepcion, el pensamiento y la accion), de la percepcion, sensacion
y tipos de movimiento de los animales desprovistos de razon. Y permite diferenciar
nuestras facultades de las atribuibles a las plantas, que en sentido estricto solamente
tienen physis. Cada una de las manifestaciones cualitativas diferenciables del alma-
pneuma, supone dos usos diferentes de psyche: (1) lo que anima los cuerpos
compuestos unificados por materia y logos y (2) el hégemonikon o parte reguladora del
alma humana.®®! El primer sentido abarca la totalidad de las funciones de los seres
vivientes, incluyendo nutricion, crecimiento, reproduccion. Mientras que el segundo
sentido denota el mecanismo que regula, cohesiona y unifica las actividades propias del
alma humana.®®* De este modo, a diferencia de Aristételes que aplica el concepto
“alma” para la totalidad del rango de las funciones necesarias para la vida, los estoicos
restringen este uso para la regulacion de las actividades relacionadas con el ejercicio de

380 SVF 3.459.

81 Annas (1992, p. 64) sefiala la necesidad de no interpretar el hégemonikon de los estoicos como
“mente” en sentido cartesiano pues “los estoicos no muestran ningln interés en la clase de asunto que
llevaron a Descartes a sus conclusiones sobre la mente. Los contenidos del hégemonikon no se toman
como accesibles a la introspeccion gracias a una vision interna privilegiada; ni son epistemoldgicamente
basicos ni privados en algln sentido interesante. Sino que el hégemonikon es muy semejante a una mente
no cartesiana: centraliza, unifica, e interpreta lo que viene del resto del alma”.

%2 Segin Annas (1992) los animales tendrian un pseudohégemonikon, debido a su falta de lenguaje
articulado. Pero las plantas solo tendrian physis. En ellas la parte que cohesiona es pneuma en cierto
grado de tensiéon pero sin la complejidad propia del alma humana; y los animales solo actlan
instintivamente, no con la conciencia que implica el uso del lenguaje, la percepcion de si mismo. Cfr.
“Soul and Self” p. 56-61.
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la racionalidad como el registro y procesamiento de la informacion obtenida gracias a la
sensacion y al movimiento voluntario. Esta delimitacion, como hemos sefialado antes,
es fruto del descubrimiento anatémico de los nervios sensores y motores.*®® E indica
gue unicamente el alma en cuanto physis se mezcla con el cuerpo pero el alma en cuanto
hégemonikon representa un mecanismo que permite explicar causalmente por qué el
cuerpo funciona como una totalidad unificada. Y en esa medida el tipo de pneuma en
que consiste el hégemonikon, no podria identificarse con el alma en cuanto physis, que
denota un grado de tensidn no tan elevado. Segun los parametros expuestos el alma se
puede identificar con el cuerpo, en el primer sentido; pero no en el segundo.

Como lo aclara Annas (1992) los estoicos se ven forzados a usar dos nociones
de “alma” con el fin de explicar causalmente el funcionamiento del alma racional: una
nocion para la “mente” y otra para lo que esta totalmente combinado con el cuerpo
viviente y produce el cuerpo en la medida que lo hace capaz de percibir y reaccionar de
determinada manera segun el estimulo recibido. El sentido amplio de “alma” abarca en
su totalidad los cuerpos naturales animados, mientras que el sentido especifico denota el

funcionamiento arménico connatural a las facultades de la mente o alma humana.

¢Cuales son las consecuencias de este modelo unificado de las facultades del
alma humana para la comprension de las emociones excesivas como juicios errados?
¢Como explica el conflicto interno del alma si la considera homogéneamente racional?
En primer lugar sefialamos que el conflicto del alma en este modelo no depende de que
ésta tenga partes no racionales. Para los estoicos, incluido Crisipo, la akrasia o falta de
dominio de la razon es causa de los errores morales. Se trata de una debilidad
(astheneia) de la razon para comandar el ejercicio de sus facultades, que Crisipo
compara con la falta de tonos muscular.®®** Esta definicion depende de la analogia

establecida entre la falta de fuerza o vigor en los musculos del cuerpo y la falta de

%3 Al respecto: “Body, Soul, and Nerves: Epicurus, Herophilus, Erasistratus, the Stoics, and Galen”
(Wright & Potter, 2006).

%84 ,Como es que surgen juicios falsos en un alma racional? ;O sea esas emociones? Si el alma es solo
razén no puede rebelarse contra si misma, dice Galeno. Segun Gould (1970, p. 194), Crisipo es consciente
de este problema. Pero, al parecer, la razdn se rebela contra si misma por falta de tension en el alma, por
flojedad. Si el alma para Crisipo es un cuerpo, no es raro que hable de falta de tension o flojedad en el
alma o de un alma vigorosa (p. 195). La clase de juicio falso en que consiste una emocién puede ocurrir
entonces debido a un impulso excesivo causado, en si mismo, por otro juicio falso o por la condicién
débil del alma corpérea. Por tanto, la debilidad del alma explica por qué el hombre hace falsos juicios.
Cfr. SVF 3.177. La debilidad o la fortaleza del alma depende de la educacion pero también de la
disposicion del alma. Como bien sefiala Gould, el material es escaso para ahondar en este Ultimo punto de
vista. La definicion general de la pasion como “agitacion” y estar bajo la tirania de una fuerza que excede
la naturaleza de la razon, y sugiere la imagen de su “debilidad”, cfr. SVF 3.378-379.
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fuerza o tension en los “musculos” o “fibras” del alma humana o hégemonikon. La
importancia del pensamiento analdgico es evidente en este caso pues se compara la
virtud o salud del hégemonikon con el equilibrio que naturalmente debe haber entre sus
facultades. La analogia se basa en una comparacion entre la excelencia del alma y la
tension muscular necesaria en el cuerpo para el movimiento de sus miembros. Una
imagen que nos permite pensar que la capacidad de resistencia del alma, su vigor, se
expresa como coherencia o serenidad ante la fluctuacién de las circunstancias de la
vida.*® Desde este punto de vista las pathé o emociones excesivas son impulsos de la
razén cuyo “exceso” determina su grado de “irracionalidad”. Porque las pasiones son un
tipo de juicio e impulso a la accion que excede la norma y medida naturales de la
racionalidad humana. Son “irracionales” porque se oponen como juicio e impulso a la
normatividad impuesta por la mesura natural del ejercicio de nuestra racionalidad. Y la
causa de estos “excesos” no es otra que la débil condicion del hégemonikon, que los
estoicos explican remitiéndose a una condicion material: la falta de tension o tonos del

pneuma psiquico. Una condicién material.

Pero comprender esta definicion de pathé como impulsos excesivos, no naturales
de la razén, exige también analizar su naturaleza proposicional. Pues son actividades de
la razon que incluyen el asentimiento ante las imagenes que se generan a partir de la
percepcion sensible y de los juicios y creencias enraizados en el uso del lenguaje, en la
intencionalidad al actuar. E involucran, en esta medida, las otras operaciones del
hégemonikon: fantasia, asentimiento e impulso para la accion. En suma las pasiones son
juicios porque esas operaciones del entendimiento con las que se relacionan, dependen
del uso del lenguaje y de conceptos adquiridos por la experiencia y la educacion. Asi,
las pathé son proposiciones de dos tipos: (1) sobre un objeto o circunstancia que se
juzga como un bien o un mal recibido que debe ser evitado, y (2) sobre la forma en que
es apropiado 0 no actuar segun se considere que se ha recibido un bien o un mal. Como

ejemplos podemos considerar la accion de huir ante lo que se juzga como un peligro

%5 En “The Stoic Doctrine of the Afections of the Soul” (Shofield, M. & Striker G., 1985, p. 93-110),
Frede enfatiza en que la serenidad del sabio no es carencia de emociones o de oscilaciones sino de
excesos y pérdida de control por parte de la razén en sus propios impulsos. Esta misma idea es sugerida
por Séneca cuando define la virtud del sabio como “fuerza experimentada” en De la constancia del sabio.
3.3-4y 10.4.
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inminente o la persecucién constante de lo que se juzga como un placer. O la venganza

y la ira desenfrenada ante lo que se considera un mal recibido.3®

En cualquiera de sus formas, las pathé son juicios errados sobre el bien y el mal
ya que para los estoicos el Unico bien por excelencia es la virtud y el mal, el vicio moral.
Esta es una doctrina no simple si tenemos en cuenta que el estoicismo ortodoxo
encarnado en Crisipo, diferencia entre niveles de vicios en el alma,**’ siendo la “pasién”
apenas el estado inicial de un mal habito de conducta que puede ser corregible en la
medida en que se modifiquen las creencias asociadas con una forma de actuar, como la
ira. Es decir en la medida en se que reciba una apropiada educacion sobre el bien, el mal
y el fin de la vida humana, con base en la comprension de nuestra naturaleza racional.
De no ser corregidos estos malos habitos de conducta, apoyados en creencias y
opiniones erradas, se convierten en habitos incorregibles, formas actuar que
propiamente pueden ser tildados de “enfermedades” (arrostéma) del alma: vicios
inveterados que pueden devenir en males incurables comparables a tumores inveterados

en el cuerpo.

%86 Donini (1995) describe y analiza la estructura biproposicional de las pasiones en Crisipo, y en Séneca
(Donini, 2007). Pero un analisis semejante lo encontramos también en los autores antes mencionados y
usados para entender el modelo de alma de Crisipo. Entre ellos: Nussbaum (2003), Gould (1970), Annas
(1992), Inwood (1985), y Joyce (1995).

%87 Cfr. Donini (1995). Como sefiala Donini, el analisis de la estructura biproposicional de las pasiones en
Crisipo es especialmente interesante porque explica bien que la cura de las pasiones implica un
tratamiento de los habitos de conducta o formas de reaccionar, y de los juicios que subyacen en la forma
de conducta de un individuo ante circunstancias especificas. Pero la modificacion de esos habitos a los
que subyacen creencias sobre la forma adecuada de comportarse, no implica necesariamente una
modificacion de los juicios sobre bienes y males aunque de ese tipo de juicios dependan las pasiones.
Para él en Crisipo hay una diferencia entre pathé, kakia y arrostemata o enfermedades incurables del
alma. Se trata de niveles diferentes de juicio en Crisipo. En esa clasificacion la pasion seria como el
estado intermedio entre un vicio superficial y uno profundo o incurable. De todos modos el vicio moral o
kakia concierne a una errénea consideracion sobre bien y mal, mientras que la pasion (pathé) tiene que
ver con la reaccion ante un evento que se considera bueno o malo. Aungue sean inseparables los vicios y
las pasiones, la cura de las kakia se relaciona con la refutacion de las convicciones relativas al bien y al
mal. Pues “segun el punto de vista estoico las pasiones si no se curan adecuadamente degeneran
finalmente en un estado morboso del alma que es nosema” y que puede degenerar a su vez en
enfermedades incurables del alma o arrostemata que es el estado final de un vicio moral incurable
(Donini, 1995, p. 314). Por tanto la cura de las pasiones seria como el estado inicial de un tratamiento del
alma que llevaria, en una etapa posterior, a una revision de las concepciones sobre bienes y males
(Donini, 1995, p. 317). En esta misma linea de interpretacién en que se distinguen las pasiones o
reacciones excepcionales ante un suceso, de los vicios morales y las enfermedades del alma que suponen,
mas exactamente, juicios errados sobre bienes y males, podemos ubicar la interpretacion de Nussbaum
(2003, p. 462) en cuya opinion los episodios concretos de pasion involucran creencias de tipo concreto
sobre el mal que X ha infringido o podria infringir a un sujeto Y. Nussbaum establece una estratificacién
entre niveles de creencias donde las mas concretas, relacionadas con episodios de pasién, quedarian
eliminadas si se elimina la estructura de creencias mas generales que las sustentan. En todo caso, extirpar
las pasiones significaria extirpar o eliminar un conjunto de creencias sobre objetos externos que se
consideran equivocamente bienes indispensables. De esta estratificacion de los grados de desarrollo y
cronicidad de los males del alma por parte de los estoicos, se ocupa también Foucault (1987), p. 54.

[132]



Esto explica que la necesidad de eliminar las pasiones, segun los parametros
filoséficos de los estoicos, equivale a eliminar falsos juicios sobre el bien, el mal y los
fines de la vida. Entre las pautas contempladas por los estoicos para una educacién
moral apropiada tenemos el entrenamiento del entendimiento, la autopercepcion o
vigilancia (ephedreia) y la practica constante de buenos habitos que disponen a la razén
para cumplir su funcién propia, el dominio de sus facultades. Una habilidad practica
que se traduce en la ausencia o, por lo menos, en la eliminacion paulatina de devaneos

y oscilaciones®® en la capacidad de reaccion y eleccién de un ser humano.

Recapitulando podemos decir que segun los criterios epistemoldgicos de este
modelo las funciones del alma no estan divididas ni desde el punto de vista causal ni
anatomico: su causa es el hégemonikon y su sede es el corazon. Y el conflicto entre las
actividades de las facultades del alma, y entre sus juicios, no tiene por causa algun tipo
de oposicidn entre partes de naturaleza disimil, como en el modelo platénico tripartito
del alma, sino la falta de dominio de la razon sobre el desempefio de sus facultades,
juicios e impulsos a actuar. Una debilidad que se traduce en la incapacidad paulatina
de un individuo, corregible segun el tiempo, para discriminar, asentir y juzgar

adecuadamente ante el flujo de las circunstancias.

En general, la “irracionalidad” de las pasiones puede consistir en (1) un conflicto
entre juicios que se contradicen entre si y ante los cuales el sujeto afectado asiente; y
(2) en la agitacion y exceso del impulso pasional, que es la accion desencadenada por
un juicio errado y ajeno a la recta razon o razon normativa. En esta medida las pasiones
contradicen el orden natural y racional del universo. El caso méas representativo usado
por Crisipo® es el de Medea, que actlia deliberadamente reconociendo que cuanto
hace contradice la racionalidad del universo: vengar su ira atentando contra la vida de
sus propios hijos para causar en Jason un dolor tan grande como el de su traicion, adn
cuando esa accién también suponga para ella una gran pena. Medea es uno de los
mejores ejemplos para representar la conducta y forma de pensamiento de un individuo
apasionado que contradice su mejor juicio, el juicio normativo de la razén, con su
accioén pasional. En su caso, la accion pasional esta motivada por dos tipos de juicios
valorativos: (1) la opinién de que se ha recibido un mal injustamente y (2) la opinion de

%8 para un analisis del “modelo oscilatorio o pendular” del conflicto del alma que surge por asentir
simultaneamente a juicios que se contradicen entre si, cfr. Joyce (1995), p. 325-331. Este devaneo entre
juicios de clases diferentes es causado por la debilidad y falta de dominio del hégemonikon.

%89 PHP 3.3.13-18. Galeno interpreta el conflicto de Medea no como una oscilacién pasional de su alma
enardecida sino como un conflicto entre las tendencias de cada parte de su alma, en 3.4.23-26.
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que la venganza es la reaccion apropiada ante el “mal” recibido. Como ejemplo,
permite corroborar que la estructura biproposicional de la pasion es inseparable de una
estructura de creencias sobre el bien, el mal y los fines de la vida. Sobre aquello que
Medea, y nosotros como lectores, consideramos indispensable para vivir bien y

estimamos “indiferente” entre los fines perseguidos para optar por una vida “buena”.

Precisamente en PHP 3-5 Galeno cita textualmente pasajes de las obras de
Crisipo sobre el alma y las pasiones. A continuacion nos serviremos de ellos para dar
una vision de conjunto de su modelo de alma tal como es presentado y criticado por el
médico, quien busca sentar las bases médicas de una psicologia en que las pasiones y
los deseos se conciben como actividades no racionales aunque impliquen creencias
erradas y propicien, a su vez, errores de razonamiento. Sin embargo, reconocemos que
esta perspectiva fisiologica y empirico-anatdmica enfatiza en la separacion anatomica y
en las diferencias funcionales de las facultades del alma en lugar de insistir en la

relacion arménica entre ellas.>*
2.1.1. El modelo de Crisipo sobre el alma segun los testimonios de PHP

En PHP 3 Galeno cita algunos pasajes del tratado de Crisipo Sobre el alma que

condensan los axiomas de su psicologia. Con ellos comenzamos esta compilacién:

(1) 3.1.9-15. En este pasaje Crisipo admite partes en el alma pero reguladas por
una sede central ubicable en el corazon: el hégemonikon. Del que dependen cada una de
sus actividades: “El alma es pneuma connatural a nosotros que se extiende como un
continuo a lo largo del cuerpo como un aire de vida que fluye libre. Ahora bien, de las
partes del alma que han sido asignadas a muchas partes del cuerpo, la que se extiende a
la trdquea es la voz; la que se extiende a los ojos, es la vision; la de los oidos, es la
escucha; la de la nariz, es el olfato; la de la carne en su totalidad, es la del tacto; y la que
se extiende a los testiculos es la seminal. La parte donde todas se encuentran es el
corazén, que es la parte gobernante del alma. Hay un acuerdo en que esto es asi para las

demas partes del alma, pero no en relacién con la parte gobernante del alma pues

%0 Eg importante tener en cuenta que para Galeno las virtudes del alma dependen del ndmero de sus
partes y facultades, que serian tres, y una virtud adicional seria la que resulta de la relacién armonica
entre dichas partes. Cfr. PHP 7.1.25-26. De la relacion armonica entre ellas se ocupan Aff. Dig y Pecc.
Dig., como veremos en el capitulo cuarto de este trabajo.
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algunos la colocan en una regién y otros en otra. Algunos dicen que se localiza en el

pecho y otros en la cabeza”.>*

(2) 3.2.5-6. Ya que toda actividad del hégemonikon es racional, su sede en el
cuerpo depende de donde se sitien actividades como la del deseo o la ira. Como indica
Crisipo: “ya que la ira surge aqui (corazon), es razonable que otros deseos también
surjan aqui, y también las restantes afecciones y deliberaciones y cualquier cosa que se
parezca a estas cosas”.>*? La terminologia usada en este pasaje muestra que emociones
como la ira se toman como formas de deseo y que los deseos (epithymia), segln
Crisipo, son también afecciones o cosas que el alma padece. Esta formulacion es
coherente con una psicologia en que la “mente” (dianoia) es el vector del cual dependen
tanto los deseos como las emociones, pues al hégemonikon se atribuyen deseos,
sensaciones, percepciones, reflexion y asentimiento. Y si de la posesion de este
mecanismo central, cuya herramienta principal es el lenguaje articulado, depende la
atribucién de pasiones y deseos, es claro que en sentido estricto los nifios pequefios y
los animales no tienen “este tipo de afecciones”. Precisamente porque no tienen
hégemonikon: en el caso de los animales por carecer de razén; y en el de los nifios por
no tenerlo adn desarrollado, pues los estoicos estiman que solamente hacia los catorce

afios alcanza a madurar la parte rectora del alma.>*

(3) 3.5.27-28. Galeno sefala que en su libro Sobre las Etimologias Crisipo usa
la etimologia de la palabra “kardia’ como argumento para mostrar que el corazon es la
sede del principio rector: “el corazén toma su nombre en virtud de cierta facultad y
soberania, del hecho de que en él esta la parte soberana y reguladora del alma”. Por ello

es llamado kratia, como si fuera el que domina.

(4) 3.5. 43-45. Las emociones tienen lugar en el corazon porque ninguna otra
parte exhibe efectos fisicos como la region del corazén cuando se experimenta el

dolor.*** Segin el pasaje citado en 3.7.2-4 Crisipo se opone abiertamente a quienes

%1 Estos pasajes citados corresponden a la primera mitad del tratado de Crisipo cuya primera parte
contiene, segin Galeno, la investigacién sobre la sustancia del alma. PHP 3.1.16-17. En correspondencia
con este pasaje leemos en 3.5.31-32: “Nuestros impulsos (hormé) estan en esta parte, asentimos con esta
parte y todos los 6rganos de los sentidos se extienden a ella”.

92 Cfr. también 3.5.2-6, otro pasaje donde Crisipo afiade mas detalles que describen la experiencia comin
de las emociones, apoyandose, segin Galeno, en los testimonios de no-expertos en el asunto. Y sobre el
corazon como sede de las emociones porque su movimiento se altera cuando ellas tienen lugar, cfr.
3.5.43-44.

3% PHP 3.3.27-28.

3% Seguin Galeno esto es més bien indicio de que el corazén es la sede de la parte irascible del alma. Cfr.
3.5.42.
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sostienen que la tristeza, la ansiedad y sufrimiento son dolores que surgen en una parte
diferente del corazon. Y afade que es en el corazén donde se dan la alegria y el
entusiasmo “que revelan su origen en el area del corazén. Pues cuando nuestro pie sufre
dolor o nuestra cabeza, el dafio ocurre en nuestro pie o cabeza. Asi mismo somos
conscientes de que el dolor en medio de una angustia o afliccion ocurre en el pecho”, y
la angustia es un dolor y no ocurre en algun lugar diferente de la parte gobernante del

alma.

Estos pasajes se complementan con otros donde Galeno discute la definicion de
las pasiones como juicios errados, diseminados en PHP 4-5. A continuacion
comentaremos los pasajes mas relevantes del tratado Sobre las pasiones de Crisipo, que
Galeno usa y critica para articular su propia explicacion causal de pasiones y juicios

errados con base en partes y facultades diferentes del alma.**

De alli que resulte
inevitable mencionar los comentarios del médico en algunos de estos pasajes y

contrastarlos con los puntos de vista de Crisipo.

(5) 4.1.17. Segun Galeno hay tres posibilidades de explicar las pasiones:
identificandolas con juicios, tomandolas como cierto tipo de juicios que acompafian los
juicios o bien como un movimiento excesivo de la facultad apetitiva. La critica de
Galeno al respecto, apunta a que Crisipo defina las pasiones como “juicios errados” y
como un impulso excesivo, no natural de la razén o del hégemonikon y, en ese sentido,
“irracional” porque no sigue la norma de la razén sino que la desobedece contrariando
de esa manera la condicion natural del animal dotado de racionalidad.**® Para Galeno
esta es una calificacion desafortunada porque parece contradecir la definicion
establecida por el mismo Crisipo y favorecer la inclusion de una parte “irracional” en el
alma; ya que “irracional” denota, para Galeno, “sin razon y sin juicio”. Nuevamente nos
topamos con que ambos autores usan los mismos conceptos pero no precisamente para
indicar los mismos hechos. Porque para Crisipo “irracional” no implica “sin razén y sin

juicio”, sino “falta de mesura y exceso”.>’

%% En cada pasaje el mismo Galeno sefiala que la fuente es el tratado Sobre las pasiones o algin otro
como Sobre la ética. Por eso no lo indicamos en cada caso sino que indicamos el lugar del pasaje
completo si se quiere corroborar la informacién consignada en cada uno de los pasajes que comentaremos
a continuacion.

3% 4.2.10-12. La primera definicién de pathé se halla en este pasaje citado por Galeno.

%7 En el capitulo cuarto veremos que, para Galeno, en el &mbito de los tratados morales el componente
no racional de las pasiones también se define en términos de desmesura o falta de proporcion. En Aff. Dig.
Galeno habla como un estoico pero manteniendo la separacion entre pasion y error de razonamiento.
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Para este ultimo las pathé son juicios errados e impulsos (hormé) excesivos no
naturales que en cuanto contradicen la norma de la razon pueden ser tildados de
“irracionales”. Pero por definicion se trata de impulsos de la razon ya que son
actividades que vinculan hormé, doxa, y krasis;** e involucran reacciones fisiolégicas
segun el caso. Por ejemplo, Crisipo describe la experiencia del “dolor como una
contraccion ante lo que se considera como algo que debe evitarse y define el placer
como una expansion ante lo que se piensa que debe ser perseguido”. Reacciones
fisiologicas que Galeno considera méas bien afecciones de la facultad irracional que
acomparian las opiniones. Pero Crisipo nombra con pathé el movimiento excesivo
(tAeovdalovoav OpUNV) que es comparable al de una persona que corre y no puede
detener de inmediato ni facilmente el movimiento de sus piernas como cuando, por el
contrario, camina pausadamente.>* En cuanto excede el impulso de la razén, la pasion
parece soslayar la guia de la normatividad de la razon: precisamente en este tipo de
exceso consiste la “irracionalidad” de este tipo de movimientos. Un movimiento no
natural porque naturalmente el animal dotado de razdn no se moveria como empujado
por un impulso que no obedece la guia de la razén, o su mejor juicio. En suma, notamos
que en el “exceso” de las pasiones confluyen coherentemente las dos definiciones de
pathé defendidas por Crisipo: como juicio errado y como movimiento excesivo. Porque
estos son atributos que califican el juicio y el impulso a la accién en que consisten las

pasiones del alma.

Ahora bien, si tomamos las pasiones como juicios y movimientos excesivos que
siendo actividades de la razén desobedecen la norma y medida propia de la
racionalidad, entonces es evidente que segln los parametros de este modelo de alma
somos responsables incluso de nuestros excesos. Segun este planteamiento pareceria
que Crisipo desea evitar que haya acciones de las que no podemos ser “responsables”
porque no dependerian causalmente del ejercicio de nuestra razén. Decir, por el
contrario, que las pasiones son racionales equivale a admitir que incluso los devaneos

de la razon, en que ésta se aleja de si misma en tanto norma, implica asentir, aceptar la

%% Impulso, opinién y juicio. PHP 4.2.2-7.

399 4.2.14-18. Esta es la segunda definicién de pathé citada en un pasaje resefiado por Galeno. Cfr.
también 4.4.24-26. Ambas definiciones y el sentido de “movimiento excesivo e irracional” es analizado
por Galeno en todo el libro cuarto de PHP. No retomo los argumentos de Galeno expuestos en PHP 4.3.
ni los de 4.6-7 porque en estos capitulos Galeno expone la supuesta critica que hace Posidonio de
Crisipo sobre las pasiones. Segun el médico Posidonio retoma el modelo tripartito platénico del alma
buscando demostrar la insuficiencia del modelo de alma expuesto por Crisipo. Como hemos sefialado en
una nota anterior, no nos detendremos en estos argumentos porque exceden el limite de nuestra
investigacion y porque le daria otra direccion a nuestro trabajo.
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validez de una impresion valorada errbneamente como un bien o un mal, cuando en
realidad ni el bien ni el mal dependen de objetos que no entran dentro de la categoria de
lo “bueno” o0 “malo”- para el hombre. En suma, las pasiones consisten en un juicio con
el que depositamos un valor innecesario en un objeto externo que ha sido elevado a la
categoria de “indispensable” para la vida. O que se toma como un “mal” que debe
evitarse por cualquier medio. Como sucede en las relaciones que algunas personas
establecen, por ejemplo, con la posesion o la pérdida de dinero, los honores, la gloria. O
bien en la desmesura con que se puede actuar ante la pérdida irremediable de algo que

se considera como un bien; y, mas aun, ante la pérdida de un ser amado.

Por otro lado, para Galeno, en 4.2. 25-26, con estas definiciones Crisipo admite
dos tipos diferentes de afecciones del alma: las pasiones y los errores, que
corresponderian, siguiendo su modelo médico de facultades divididas, a partes
diferentes o facultades disimiles del alma. Las pasiones, para el médico de Pérgamo, son
movimientos que desobedecen los juicios de la razon pero su causa es la facultad
irascible del alma. Mientras que los errores consisten en actuar con base en un mal
razonamiento (juicio de valor) sobre el bien o el mal de un objeto o circunstancia, cuya
causa seria la falta de entrenamiento del entendimiento en el método l6gico o
demostrativo, una herramienta importante no solamente para la adquisicion de
conocimientos tedricos como la geometria, la matematica o la filosofia, sino

indispensable elegir una forma de vida guiada por la razén.*®

(6) 4.4.16-17. Para Crisipo el movimiento de la pasion no consiste en un
razonamiento débil sino en oponer un razonamiento o juicio errado al juicio de la razon:
implica un conflicto entre creencias o enunciados. Mientras que para Galeno, en 4.4.21-
22, solamente los errores de juicio indican un mal uso de la razon. Pues el rasgo
caracteristico de las pasiones es que el alma “se mueve sin razonamiento”, como

401
9.4

enfatiza el médico en 4.4.2 El pasaje clave donde Galeno resume los puntos de

40 Cfr. Pecc. Dig. 5.66-91. El primer nimero alude a la pagina en la edicién de Kiihn de las obras
completas de Galeno; los otros dos, a los pasajes en que el médico expone y amplia su posicién sobre la
utilidad de entrenarse en el método ldgico o demostrativo como un mecanismo para aprender a juzgar los
discursos sobre la finalidad de la vida con base en los cuales se optaria por seguir una forma de vida. Nos
detendremos en esta cuestién en el capitulo final de este trabajo.

% Es decir, sin parametros racionales, sin medida, con exceso y vehemencia en la eleccion y en la accion.
Cfr. también PHP 4.4.6-7, donde Galeno indica los dos sentidos en que Crisipo habla de “alogon”: (1)
opuesto a “bien razonado” y (2) ausencia de logos. En conclusién, para Galeno, el mismo Crisipo
reconoce que la causa de la pasién es otra facultad diferente de la racional pues pasion seria “ausencia de
razon”. Pero ya sabemos que “ausencia de razén” es una frase que connota hechos diferentes en el médico
y en el filésofo estoico. “Sin razonamiento alguno” se puede interpretar como “sin norma” porgue es un
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vista de Crisipo que son contradictorios es 4.5.4-5. Segun el médico, Crisipo afirma
simultdneamente que las pathé “surgen aparte de los juicios” y que ‘“son juicios”; e
incluso algunas veces dice que los movimientos de la pasion surgen “al azar’, una
afirmacion que para Galeno equivale a decir “incausado”.*** Galeno insiste en que
siendo “irracional” la pasion debe tener una causa ajena a la razon, ya sea la facultad
irascible o la facultad apetitiva del alma. Pero no la “racional” porque ésta facultad no
es causa de movimientos excesivos, sino de “norma y medida”. Esta exigencia légica de
Galeno es inseparable de los parametros anatomicos, fisioldgicos y logicos de su

modelo. Pero esos pardmetros seran analizados en la proxima seccion de este capitulo.

(7) 4.5.25. El origen inicial de la enfermedad en el alma es el exceso respecto de
lo que es natural o propio de nuestra naturaleza. Se trata de juicios “no racionales” en el
sentido en que toma Crisipo esta expresion: juicios errados ante los que el sujeto asiente
tomando como “el mayor bien” bienes externos como el dinero o los honores. La
opinion de que el dinero es un bien no es un arrostéma o enfermedad del alma, sino la
opinidn segun la cual “el dinero es el mayor bien” y “no vale la pena vivir sin ese

“bien”.403

(8) 4.6.2-25. La falta de dominio en el alma, la akrasia, es la causa de las
pasiones y, a largo plazo, de las enfermedades del alma. Para Galeno los argumentos de
Crisipo sobre la debilidad del alma racional son verdaderos, pero el movimiento
oscilatorio en el que consiste la pasion, gue va de una opinidn a otra, no podria tener
por causa la facultad racional sino otra. Porque de ningin modo los juicios errados son
equivalentes con los movimientos que Ilamamos “pasiones”. Para el médico los

argumentos de Crisipo sobre atonfa y tonos*** en el alma son verdaderos pero no son

habito, una forma de conducirse que no se ha sometido a examen o que, por estar arraigada en el alma,
puede resultar incorregible.

%2 pHP 4,5.5-9. Para Galeno, “al azar” o “espontaneamente” se refiere no a la forma en que suceden las
cosas en el mundo sino a nuestro conocimiento de ellas: seria algo espontaneo con referencia a nosotros
pero no con referencia a la causa. Nada sucede sin una causa. Sobre este parametro tan importante de la
epistemologia de Galeno, cfr. Hankinson, “Causation in Galen” (Barnes y Jouanna, 2003, p. 32-72).

%% | a medida en la eleccion de los bienes y en la satisfaccion de los deseos es la naturaleza, lo que por
naturaleza, segin nuestra naturaleza racional, requerimos para vivir bien, como se ve en SVF 3.68. En
este mismo punto coinciden epiculreos y estoicos, como se ve en las Mé&ximas capitales 29-30, donde
Epicuro diferencia entre deseos naturales y no naturales; y en la carta 120 de Séneca.

%% En 4.6.5-8, donde se citan numerosos pasajes del tratado de Crisipo Sobre las pasiones, Galeno nos
indica el sentido de tonos en Crisipo: si el caracter del cuerpo es vigoroso se dice que tiene tono. Y asi
mismo tenemos 0 carecemos de tono en las acciones que ejecutamos con el cuerpo. Analdgicamente el
tonos del alma (hégemonikon) indica fuerza, y su ausencia, debilidad (astheneia) o blandura (atonia). Si
el alma es vigorosa, domina sobre sus actividades; de lo contrario, no. Y esta falta de tonos se manifiesta
en la oscilacion de los juicios que son causa de acciones “excesivas” 0 “irracionales. Sobre el uso que
hace Galeno del lenguaje de Crisipo cfr. “La passione nel De placitis” (Manuli e Vegetti, 1988). Segun
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consistentes con el punto de vista de que las pathé son juicios porque los juicios pueden
variar y la pasion se aleja del juicio del que inicialmente dependia y disminuye o
cambia. Para ilustrarlo Galeno alude al ejemplo de Menelao, quien vencido ante la
belleza de Helena ve cdmo se debilita su ira ante el deseo de poseerla, declinando en su
intencidn inicial de matarla. Esta “fluctuacion” en los juicios Yy la disminucion de la
pasion, indica que no es suficiente apelar a la facultad racional para explicar el
fendmeno complejo de las emociones excesivas 0 pasiones. Y que es preciso admitir el
dominio, en estos casos, de otra facultad que se opone a la racional.** Para Galeno las
pasiones se imponen ante los razonamientos débiles en el sentido en que una facultad se
opone a otra. Y este desacuerdo entre partes o facultades del alma es la causa de
emociones propiciadas por una razon débil, incapaz de dominar sobre las tendencias de
una facultad no racional; y signo de una razén que comanda equivocamente, con juicios
errados, las acciones en que incurrimos cuando somos afectados por la pasion. La tesis
de Galeno en 4.6.18-19 es que en ningun modo los cambios de opiniones son pathé.
Mas bien serian “afecciones” padecidas por la facultad de razonar debido al influjo de la
actividad de una facultad ajena al logistikon; como el arrobamiento de Menelao ante la
presencia de Helena, o la ira desenfrenada de Medea ante la traicion indiferente de
Jason. Y tampoco las pasiones consisten en una falta de conocimiento aunque se vea
involucrada en ellas un tipo de ignorancia que advierte sobre la falta de virtud, pero de
la parte racional del alma. Y es debido a esta falta de conocimiento sobre el fin de la
accién que se produce una debilidad en las opiniones. Los juicios de la razon cambian
seducidos o llevados por la violencia de disposiciones a actuar cuyo origen no son los

juicios normativos de la razon, sino el dominio de impulsos no racionales.

En este punto parecen coincidir Crisipo y Galeno y es dificil discernir entre sus
puntos de vista. Pero la dificultad se borra tan pronto como reconocemos que Crisipo no
admite otro impulso que no sea el de la razén en los momentos en que las opiniones

oscilan como un péndulo para el sujeto apasionado. Mientras que esta oscilacion de

Manuli (p. 211) Galeno se sirve de un concepto (tonos) de Crisipo para dar su propia explicacion de las
pasiones. Pues las pasiones siguen siendo una debilidad del movimiento, del impulso y de la tensién de la
razdn. La fuerza del thymos y de la epithymia dependerian de todos modos de la debilidad del logos. La
atonia o falta de tonos en el alma es reinterpretada con la analogia entre alma y nervios y a través del
concepto de “tensién” y de fuerza nerviosa. Cfr. PHP 4.6.2-14 y 4.6.3638, donde Galeno reconoce que
Crisipo lo emplea bien pese a la imprecision de su cardiocentrismo. Seguin Manuli, Galeno se apropia sin
dificultad alguna del lenguaje de Crisipo, aunque sea para criticarlo, pues todo esto lo dice Crisipo pero
asumiendo una teoria unitaria del alma, situando esos movimientos desaforados en el mismo lugar que
ubica todas las facultades del hégemonikon y el hégemonikon mismo en cuanto parte rectora del resto de
las facultades.

% PHP 4.6.12-15.
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opiniones no es visto por Galeno como la pasion sino como una consecuencia del
movimiento pasional. De todos modos para ambos el alma de Menelao es débil. Porque
abandona su juicio inicial seducido por su deseo de poseer a Helena. Su accién supone
el conflicto de dos principios para la accion, en Galeno; y entre dos juicios, segun
Crisipo.

En suma la debilidad de la razon se manifiesta (1) en la oscilacion de opiniones
y juicios, como es el caso de Menelao. O bien en (2) la falta de dominio, deliberada
incluso, sobre las tendencias causadas por impulsos no racionales de otras facultades
ajenas a la razén, como sucede en el caso de Medea. En ella la debilidad del alma es
arrastre pasional, pues llevada por su ira contra Jason actla irracionalmente asesinando
a sus propios hijos. Galeno cita en 4.6.24-25 un pasaje del mismo Crisipo en que éste
afirma que el movimiento desatado por la pasién es “irracional y rechaza la razén
porque las personas que asi se comportan estan fuera de si, de su razon”. Con este busca
mostrar que también para Crisipo el abandono del juicio correcto depende de la firmeza
y fuerza del alma, un poder que como lo testimonia Galeno en 4.6.2-3, Crisipo llamo
“ténos”. Pero con este pasaje de Crisipo el médico intenta justificar la contradiccion en
que el estoico incurre cuando usa el predicado “irracional” para mencionar una
actividad de la razén, acomodando el pasaje a sus propios propositos. Pero si aislamos
estos pasajes y los relacionamos con los puntos de vista del estoico, podemos rescatar su

coherencia y eliminar la posibilidad de una contradiccion.

Segun Galeno, Crisipo explica el origen del vicio moral en estrecha relacién con
el problema de la akrasia o falta de dominio, apelando al contacto con los hombres.
Estos testimonios son evaluados por el médico en PHP 5, justo antes de exponer
sucintamente las premisas filosoficas y argumentos médicos-anatomicos de su
psicologia en PHP 6. El planteamiento directriz en los testimonios de Crisipo es que Si
somos por naturaleza racionales, por naturaleza estamos inclinados a la virtud y a la
accion moral incluso desde pequefios. Pero que esta tendencia natural se convierta en la
directriz de la vida de un individuo depende de la educacion, la relacion con los

hombres y la experiencia particular de cada persona.

Esta explicacion es insuficiente para Galeno porque no considera las bases
fisioldgicas del caracter moral en los hombres. Ya que las diferencias en los habitos
obedecen también a la constitucion humoral de los cuerpos que influye, en amplia

medida, en las tendencias a actuar y formas de conducta que se forman con la
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experiencia. En PHP 5 Galeno busca argumentar que con su modelo unitario del alma
Crisipo no puede explicar en forma adecuada las causas del vicio moral ni las
enfermedades del alma, porque no admite sino una parte racional en el alma. Segun el
médico incluso entre los nifios pequefios hay diferencias de conducta que indican
diferencias en su caracter moral y obedecen, en parte, a su constitucién humoral.**®
Las mezclas del cuerpo redundan en el desempefio de las actividades del alma cuyas
facultades pueden ser influenciadas por las cualidades humorales de las partes organicas
relacionadas con ellas. Esta es la razén por la que Galeno considera que aunque todos
compartimos las mismas facultades no tenemos las mismas disposiciones a actuar. Este
argumento de Galeno en PHP 5. 5.26-30 es el hilo argumentativo que nos conducira a
QAM, un tratado donde el médico reflexiona filos6ficamente sobre la dependencia

entre las facultades del alma racional y las krasis humorales del cuerpo.

A continuacién analizaremos este argumento de Galeno teniendo en cuenta la
evaluacién de Tieleman (2003), quien deslegitima la acusacion que hace Galeno sobre
la explicacion de Crisipo intentado demostrar que estos mismos argumentos sobre las
bases fisiologicas del alma son defendidos por el estoico aunque ignorados por el
médico en PHP 5. Con estas observaciones daremos por concluida la exposicion de los
lineamientos principales de la psicologia de Crisipo y pretendemos haber encontrado
una via adecuada para identificar los problemas que Galeno intenta resolver con su

explicacion médica sobre el funcionamiento del alma.

En 5.5.9-20 Galeno afirma que Crisipo no puede explicar bien el origen del vicio
moral porque su psicologia se basa en la idea de que el alma humana es racional y, por
tanto, esta inclinada naturalmente hacia la virtud y el conocimiento. Esta premisa
explicaria que si para el estoico el alma es por naturaleza racional, las causas del vicio
moral no pueden residir en ella sino en la educacién y el juicio de la mayoria.*®” Esto
significa, para el médico, que Crisipo no admite que también nos inclinamos
“naturalmente” hacia el placer y la victoria. Ahora bien, sobre la base de que Crisipo si
admite deseos y emociones en el alma, pero en forma diferente a como lo hace Galeno,

podemos afirmar que este argumento de Galeno no le hace justicia totalmente a Crisipo;

% Entre los elementos constitutivos de su discurso moral tenemos la “naturaleza” o “constitucion
humoral” de los individuos. Esto lo veremos principalmente desarrollado en las conclusiones del capitulo
cuarto de esta investigacion, donde nos ocuparemos de los tratados morales de Galeno y de establecer el
hilo conductor entre ellos. Ademas, este argumento es relevante en QAM, como veremos en el capitulo
siguiente.

407 55.14-15.
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aungue para el filésofo este tipo de impulsos ocurren por una debilidad de la razén que
se traduce en la tendencia a satisfacer el placer y el alcance de bienes externos no
necesarios para la vida buena. El asunto cuestionable para Galeno es que Crisipo no
remite estas inclinaciones a parte adicional alguna en el alma, a una funcion natural,
sino que los considera impulsos excesivos de la razén, producto de su debilidad o falta

de dominio.

Por otro lado, al parecer Galeno omite en sus comentarios criticos la relacion
indispensable que trazan los estoicos, incluyendo a Crisipo, entre los elementos del
cuerpo y los elementos del alma, que segin Tieleman (2003) implica que éstos si
reconocen las bases fisioldgicas del desempefio de las facultades del alma. Segun
Tieleman (2003) esta es la idea que subyace en la analogia establecida por Crisipo en
Etica de las afecciones entre las enfermedades del cuerpo y las enfermedades del alma.
Una analogia que segin Galeno, en 5.2.22-34, Crisipo no puede usar apropiadamente
porque no admite partes en el alma. Y que segun Tieleman (2003) se refiere a la
influencia de cualidades elementales como lo hiumedo-seco y lo caliente-frio sobre los
fendmenos mentales. Si tenemos en cuenta la intrinseca relacion establecida entre el
alma y el cuerpo, dos tipos de cuerpo que difieren entre si desde el punto de vista
cualitativo, entonces es legitimo el uso que hace Crisipo de la analogia entre la salud del
almay la del cuerpo como el equilibrio de sus partes, y la descripcién de la enfermedad

como un desequilibrio entre ellas.

Pero recordemos que con “partes” Crisipo se referiria no a “partes” en el alma
diferentes de la razén, al modo platonico, sino como sefiala Tieleman (2003), a las
cualidades que influencian desde el punto de vista orgénico las facultades del alma.**®
De modo que para Crisipo la correcta proporcion del alma depende también de la
correcta proporcion entre las cualidades elementales fisicas del cuerpo. Este
planteamiento de Tieleman (2003) es coherente con el enunciado atribuido a Crisipo de
que un hégemonikon mal tensionado es debil. Y eso depende de las condiciones
cualitativas del pneuma psiquico. Precisamente este argumento es el que Galeno no
menciona en PHP 5, donde intenta desvirtuar el uso de la analogia utilizada por el
filésofo, entre el desequilibrio de los componentes del cuerpo vy el de las partes del
alma, para explicar en qué consiste la enfermedad del alma. El problema para Galeno

es que este argumento no se fundamenta en la admision de “partes” en el alma al modo

“%8 Cfr. Tieleman (2003) p. 150. Pero este planteamiento de Galeno es revisado desde p. 148.
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platénico. Pero Tieleman (2003) sefiala que con ella Crisipo reconoce la dependencia
fisioldgica que hay entre la constitucion corporal —la relacion entre los elementos que
conforman un cuerpo— y el desempefio de las facultades del alma.”®® Una tesis
defendida por Galeno también en QAM 787.

El anélisis de Tieleman (2003) a este respecto es relevante porque en PHP 5
Galeno se concentra mas bien en otro planteamiento de Crisipo sobre el hégemonikon
segun el cual éste depende de nociones y conceptos que son partes de la razon porque
son el material del que ella se compone y no sélo el fruto de la actividad racional. Ya
que de las impresiones de los sentidos y de la experiencia depende el ejercicio de la
facultad racional. Pero segun Galeno, Crisipo alude a las nociones y conceptos como
partes del alma equivocamente porque mas bien ellas son el resultado de su actividad.
No obstante, para Crisipo la belleza-equilibrio y coherencia del hégemonikon depende
del equilibrio entre las nociones y conceptos de la razon, es decir, de los juicios que
resultan de cada una de las actividades racionales. Y de los estados contrarios, su
fealdad y enfermedad. Tieleman (2003) busca mostrar que estas son las partes del alma
desde el punto de vista de sus facultades, pero que para Crisipo, desde el punto de vista
material, el alma y el cuerpo estarian conformados por los mismos elementos aunque
mezclados de manera diferente (lo caliente-lo frio, lo himedo-lo seco). Pues en el alma
lo caliente-frio y lo humedo-seco resultan en una mezcla refinada llamada pneuma,
mientras que cada parte del cuerpo exhibe una mezcla de cualidades elementales,
caliente-frio, hiumedo-seco de cuya mezcla se producen los humores: sangre, bilis,
flema. La tesis de Tieleman (2003)*° es que la salud del alma para Crisipo depende de
la mezcla correcta de los cuatro elementos fisicos gracias a los cuales se produce el
pneuma en el cuerpo y una buena tension en el alma. Pues las afecciones del alma
pueden resultar de una alteracion en el equilibro de las cualidades elementales del
cuerpo, especialmente entre lo caliente y lo frio. La conclusion general de este
intérprete es que Crisipo si se apoya en hechos médicos en su descripcion de las

pasiones y que la analogia entre las enfermedades del cuerpo y las del alma no es una

% Tieleman ofrece los argumentos médicos que subyacen en este supuesto central de la psicologia
estoica, para argumentar que en PHP Galeno omite la base médica del modelo de Crisipo sobre el alma.
Adicionalmente consideramos que esta idea de la mutua relacién entre las facultades del alma y los
constituyentes del cuerpo es coherente con los presupuestos de la fisica y la ontologia estoicas;
especialmente en lo que concierne a la idea de los cuerpos vivientes como unidades unificadas y la
concepcion de que un cuerpo solo puede ser afectado por otro cuerpo, como hemos mostrado antes,
cuando hemos citado los lugares y la bibliografia pertinente al respecto.

10 Cfr. p. 155.
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metafora decorativa. Pues la psicologia fisica o concepcién del alma como un “cuerpo”

articula la teoria estoica de las emociones.**!

Las observaciones de este autor son pertinentes porque manifiestan un aspecto
comun, no soslayable en modo alguno, entre los modelos de alma de Crisipo y Galeno:
la base fisioldgica de las pasiones humanas y la constitucion humoral del cuerpo como
causa, entre otras, de la akrasia. Este planteamiento, como sefiala Tieleman (2003),
puede considerarse como corolario de la fisica y psicologia estoicas. En nuestra opinion

es fundamental en la psicologia de Galeno y es cimienta su concepcion del arte médico.

Ahora bien, aun cuando aceptemos que esta premisa es afin a ambos modelos de
alma respecto de la causa de diferencias en los caracteres morales de los individuos, este
supuesto no le resta peso a la tesis de este capitulo: con Crisipo y Galeno nos topamos
con dos modelos de alma divergentes. Y por eso debemos examinar esta tesis de
Tieleman (2003): en primer lugar debemos sefialar que la apelacion a la influencia de la
constitucién del cuerpo sobre el desempefio de las facultades del alma en ambos autores
puede verse como una coincidencia historica. Es consecuencia de la influencia de las
teorias humorales hipocraticas en la filosofia de la antigliedad y de las investigaciones
bioldgicas de Aristételes, quien en Sobre la generacion y la corrupcién explica la
constitucion y generacion de los cuerpos a partir de las mezclas entre las cualidades
primarias fundamentales: lo caliente-lo frio, lo himedo-lo seco.**? Precisamente
aquellas cualidades de cuya mezcla son resultado los humores del cuerpo (bilis, sangre y
la bilis amarilla y la bilis negra). Recordemos también que las escuelas helenisticas no
fueron ajenas a los planteamientos médicos y que hicieron uso de analogias inspiradas
en el conocimiento del cuerpo para disefiar su reflexion sobre la naturaleza del alma y
las causas de su salud y enfermedades.** De modo que la teoria humoral y las
explicaciones aristotélicas sobre las cualidades elementales no debieron ser ajenas a
Crisipo. Pues estas doctrinas eran entonces parte del engranaje conceptual disponible
sobre el conocimiento médico del cuerpo que influencié en la construccion de los
discursos morales en la antigliedad griega y romana. La reflexion filosofica sobre el

alma y la construccion de discursos morales sobre las pautas necesarias para optar por

! Tieleman (2003, p. 155ss) insiste en la conexion entre la doctrina de Crisipo sobre las enfermedades
del alma y las teorias médicas hipocraticas, y remite a PHP 5.2.14 y SVF 3.465, intentando demostrar
que en PHP 5 Galeno oscurece las bases médicas de la explicacion de Crisipo. Sobre las reacciones
fisicas relacionadas con las emociones y su relacién con la literatura médica de la época, cfr. p. 156-157.
2 Cfr, GC 330%30-331a y GA 743a20-25.

3 | a investigacion de Nussbaum (2003) explora estas analogias con detalle en cada una de las escuelas
helenisticas de filosofia.
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una vida conducida por la razon, no fueron independientes, en esta época, de los
avances de la medicina ni de las analogias fructiferas establecidas entre el alma vy el
cuerpo.*** Como sefialabamos al comienzo de este capitulo, medicina y moral nacen
como disciplinas interdependientes. De alli que se conciba al filésofo como el médico
de las almas, como podemos verlo en Gorgias de Platon; y como lo admite Crisipo,

segun la evidencia presentada por Galeno en 5.2.22-25.

En segundo lugar, aunque podamos admitir que Crisipo y Galeno comparten
una version general comun de la fisiologia de las emociones, no explican de la misma
manera sus causas Y al respecto ya sabemos que son mas numerosas son las diferencias
entre ellos. Por ejemplo, para Crisipo la sustancia del alma-hégemonikon es el pneuma
psiquico. En cambio para Galeno éste es apenas su instrumento*® pues los
experimentos anatémicos indican que una vez que se restablece la circulacion del
pneuma psiquico y vital en los nervios y en las arterias, el animal recupera las
funciones asociadas con estas partes. Ya que al interrumpir su flujo en nervios y arterias
se interrumpen algunas funciones del alma pero el animal no muere. Esta evidencia le
indica a Galeno que si el alma fuera s6lo pneuma entonces su salida del cuerpo
equivaldria a la muerte del animal. Y esto no es lo que indican los hechos.**® El modelo
de alma de Galeno que divide las facultades del alma desde el punto de vista funcional y
anatomico mas bien tiende, aunque no sea concluyente al respecto en PHP, a identificar
las krasis humorales de las partes del cuerpo en que se situan las facultades del alma,
con la sustancia del alma. En esta tendencia reside la importancia de los argumentos de
Galeno en PHP 5. Con ella parece dar un paso adicional en relacion con el materialismo

estoico. Ya en Sobre mis propias opiniones*'’

Galeno admitira que siempre y cuando
no se dude de que el alma es un cuerpo inseparable de la estructura organica en que
tiene su sede, la sustancia del alma dependera del nimero de sus formas: una sera la
sustancia de la facultad racional, otra la de la irascible y otra la de la apetitiva. Pues
estas formas de alma o partes equivalen a funciones inseparables de ciertos 6rganos del
cuerpo que se caracterizan por una mezcla humoral diferente que influyen, segun el

médico, en el desempefio de sus funciones. Ademas, este es precisamente el axioma

4 Remitimos a Piegaud (1981). Quien hace un seguimiento de este asunto principalmente en el
desarrollo del estoicismo romano, en Cicerén y Séneca, autores que son una fuente principal para acceder
a las doctrinas de Crisipo.
2 Seglin el médico, el alma no es pneuma, sino que éste es su instrumento. Cfr. PHP 7. 3.21.
416

7.3.22.
7 Cfr. Martinez (2002), p. 338.
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que articula su concepcion del arte de la medicina. Como podemos verlo en el tratado

que lleva ese nombre.*®

Y la idea de que segun las krasis humorales es la sustancia del alma, es la que
subyace al reclamo de Galeno sobre el origen del vicio moral: pese a la educacién
recibida bajo la instruccion de un filésofo, un nifio no tiene que resultar siendo un
filésofo. Y aungue nunca esté expuesto al vicio esto no garantiza que no haya vicio en
él. Al respecto, Tieleman (2003) insiste en que la doctrina original presentada por
Crisipo tiene la misma base fisioldgica que el argumento de Galeno; porque su
explicacion sobre el origen del vicio moral seria inseparable de su teoria sobre la
oikeidsis o  “familiarizacion”.**® Una doctrina que subraya la influencia de la
experiencia y de las sensaciones en nuestra conducta moral. Por tanto para Crisipo
nuestra naturaleza tiende hacia la virtud y el honor naturalmente pero puede ser
influenciada por factores fisicos como las sensaciones de placer y dolor que contribuyen
a la corrupcion del alma desde edades muy tempranas.

Sin embargo, para Crisipo el mal moral no es innato. Depende precisamente de
esas “experiencias” que involucran las relaciones sociales y el entorno. Pero desde el
punto de vista de Galeno, quien no defiende que el alma sea homogéneamente racional,
se admite que cada parte del alma tiene una inclinacion “natural” que depende también
de las krasis humorales del cuerpo. Y las no racionales persiguen la obtencion de placer
y victoria. En un individuo cuya parte racional no domina, las partes no racionales
pueden llevar al vicio moral desviando las inclinaciones de la parte rectora del alma, del
logistikon, que es la parte llamada a comandar las dos restantes. Por tanto, mientras que
para Crisipo el placer y el deseo de gloria y reconocimiento serian desviaciones o
aberraciones del proceso normativo natural que puede orientar el alma hacia la virtud y
el honor verdaderos, para Galeno la causa del vicio moral reside en nuestra naturaleza

humoral.

La conclusion que podemos inferir de esta seccion sobre los testimonios de
Crisipo comentados por Galeno, es que las objeciones del médico al filésofo respecto
del origen del mal moral representan una diferencia conceptual no despreciable entre

ambos autores: si el alma es homogéneamente racional, el mal moral no puede tener una

8 Nos detendremos en este tratado y en otros en el capitulo tercero, donde buscaremos identificar los
fundamentos de la tesis segln la cual las mezclas de las partes del cuerpo influyen en el ejercicio de las
facultades del alma.
19 Cfr. p. 138-139.

[147]



causa natural pues sus actividades dependen de una sola facultad esencialmente
racional: si materialmente estad bien “tensionada” domina el desempefio de sus
funciones, y en caso contrario, es débil y carente de dominio y mas susceptible de ser
influenciada por las relaciones interpersonales o las fluctuaciones de las circunstancias
que pueden producir en un individuo la tendencia al vicio. En cambio, si se admite que:
(1) hay partes en el alma o facultades que se relacionan dinamicamente; (2) que una
parte puede imponerse a otra y ser causa de ciertas tendencias a actuar y de un
determinado caréacter moral,*® y (3) que las krasis humorales influyen en los hébitos de
conducta de un individuo y, en consecuencia, en sus elecciones, entonces se puede
afirmar, méas enfaticamente, que la corrupcion del alma también depende de la
naturaleza del cuerpo. Estas premisas permiten aceptar que la corrupcion del alma
depende también de la forma o krasis humoral de algunas “partes” del cuerpo que
asociamos con dichas facultades.

Como hemos sefialado, las bases de esta tesis las hallamos en PHP 5, donde
Galeno considera la importancia de las diferencias humorales entre los cuerpos como
causa de las diferencias en los caracteres de los hombres; pues sus movimientos
pasionales difieren entre si, y no en poco grado, segin las mezclas de su cuerpo y del
medio que habitan.**! La relevancia de este argumento lo notamos en la frase siguiente:
“En el momento mi argumento tiene que ver con Crisipo y sus seguidores, quienes no
saben nada sobre lo que pertenece a las pasiones ni que cada mezcla en el cuerpo
produce su propio conjunto de “movimientos afectivos’-que es el nombre que
Posidonio comlnmente les ha dado. Pero Aristételes abiertamente ha llamado “caracter”
(éthé) a los estados de esta clase en el alma de los animales y ha explicado como surgen
de diferentes mezclas”.** Si el caracter de los animales difiere segtn la mezcla de las
partes del alma, entonces esta es la causa de que la cura de las pasiones del alma varie
segun el caso: para algunos sera facil y agradable; y para otros, dificil y desagradable,

20 Como los humores del cuerpo, de cuyo mutuo equilibrio resulta la salud. O, si es el caso, de la
imposicion de algin humor sobre otro, se producen las enfermedades. Por ejemplo el exceso de flema en
el cerebro es la causa natural de la enfermedad sagrada. O el exceso de bilis, de los delirios. Como bien lo
ilustra el tratado hipocratico Sobre la enfermedad sagrada.

21| a nocién de “movimiento pasional” es de Posidonio. Galeno la retoma aqui para criticar la posicién
de Crisipo. Pero la clave en este pasaje estd menos en el sintoma que en la causa aludida: las diferencias
en las mezclas del medio. Que en el caso de los cuerpos, remite a las diferentes mezclas que hallamos en
las partes del cuerpo. Este es el argumento importante para sefialar una continuidad entre los
planteamientos de PHP y QAM. Ademas se trata de una tesis que tiene su apoyo en Hipécrates (Aguas,
aires y lugares), en Platon (Timeo) y en Aristoteles (Partes de los animales y Generacion de los
animales). Los testimonios al respecto son usados por Galeno en QAM.

%22 5.5.26-28.
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como el mismo Galeno sefiala en 5.5.28-29. Pues “cuando los movimientos pasionales
suceden por la necesidad debida a la constitucion del cuerpo, son grandes y violentos, y
la parte racional es débil y (carece de) sin entendimiento”. La terapia de estas dos cosas
consistiria en que la parte racional adquiera conocimiento de la verdad y en que los
movimientos pasionales sean debilitados por medio de la practica de buenos habitos, si

la pretension es mejorar el caracter de un hombre.*

Estas afirmaciones adquiriran su sentido pleno cuando en QAM Galeno afirme
que existe una dependencia entre las krasis humorales del cuerpo y las diferencias en el
ejercicio de las facultades del alma. Aunque comprender el rol de esta tesis en la
psicologia de Galeno exige la lectura de otros tratados.*** Por ahora solamente nos resta
indicar que Galeno insiste en las bases naturales del mal moral desde 5.5.15-20 cuando
sefiala que su causa natural son las facultades irracionales del alma. Alli nos indica que
si no tuviéramos una inclinacion natural al vicio moral, propiciado por el dominio en
nuestra alma de sus facultades no racionales, entonces lo evitariamos al toparnos con
acciones morales viciosas. Galeno alega, ademas, que hay hombres que habiendo estado
expuestos al vicio no resultan viciosos en su conducta. De modo que es insuficiente
aducir como causa de la corrupcién del alma, el contacto con otros hombres viciosos.
El médico ilustra estos asuntos mencionando las diferencias que podemos corroborar en
el caracter de los nifios pequefios: algunos sienten naturalmente atraccion por el placer y
eso se debe a la inclinacion natural de su alma. Por tanto, como sefiala en 5.5.18-20, si
los hombres se sienten persuadidos de que el placer es el bien debido a sus impresiones,
si se ven persuadidos por la apariencia y el discurso de los hombres, es debido a una
condicién natural de su alma. “* En cuanto nuestra alma se inclina naturalmente a
considerar el placer como un bien y el dolor, como un mal. Esta condicién connatural a

la estructura de nuestra alma es la causa del mal moral comUn a todos los hombres; y no

423 Cfr. PHP 5.5.29.

24 Nos referimos a Temp., Opt. Corp. Const. y Bon. Hab. Estos tratados seran analizados en el préximo
capitulo, cuando examinemos las tesis de QAM.

% PHP 5.5 es un capitulo estrechamente relacionado con QAM. En 5.5.2. Galeno enfatiza en que los
impulsos de los nifios no estan supervisados por la razén y que en ellos se observa el dominio de
emociones excesivas como la ira. Tienden al placer, sin conocimiento, y se alejan del dolor. Prueba de
ello es que al enfurecerse luchen y pateen para conseguir lo que quieren como lo hacen algunos animales.
Los nifios incluso, dice Galeno, parecen sentir familiaridad con el placer y la victoria. Y al crecer
algunos muestran su tendencia hacia lo correcto (5.5.6-7). Pero cuando son pequefios viven segln sus
pasiones y no consideran los comandos de la razén (5.5.8). Estas observaciones sobre las diferencias en la
conducta de los nifios le sirve a Galeno para justificar su tesis de que en nuestra alma tenemos la causa de
la corrupcion moral. Pues en ella disponemos de tres partes con las cuales sentimos una inclinacion
natural que corresponde a cada una de las “formas” de las partes del alma: “placer”, por la forma
apetitiva; “victoria”, por la forma irascible, y “lo que es moralmente excelente”, por la forma racional.
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solamente a los hombres inferiores o débiles en sus razonamientos. Su causa natural
reside en nuestra naturaleza tripartita: pues una facultad no racional de nuestra alma es
la causa de nuestra atraccion por el placer y repulsion por el dolor. Y otra es causa de

nuestra ansia de reconocimiento y de honores y de dinero.

Consideramos, finalmente, que el mérito de esta explicacion reside en sefalar
que los juicios errados no son la causa exclusiva del vicio. Y en que admite, aunque no
se pueda demostrar debido a la falta de herramientas conceptuales y médicas para
hacerlo, que la conducta humana depende también de procesos metabdlicos y de la
nutricién. El eco de la fundamentacién médica de esta doctrina sobre el alma*?® resuena
en la concepcion de una naturaleza humana mas afin a la de los animales desprovistos
de razdn, pues insiste en gque naturalmente estamos constituidos para comportarnos
como hombres pero también para actuar como bestias carentes de logos. Incapaces en
algunos casos de conducir nuestras acciones segun los parametros de nuestra
racionalidad préctica. Con Galeno nos topamos con una explicacion de las facultades
del alma que se inspira menos en analogias entre cuerpo y alma, que en el conocimiento
médico, anatomico y fisiolégico del cuerpo. Aunque con esta afirmacion no
despreciamos ni negamos el uso de analogias en el pensamiento de Galeno. Sino que
queremos mostrar las diferentes perspectivas de los enfoques sobre el alma analizados.

El modelo médico del alma conlleva una representacion de nuestra naturaleza
cuyos antecedentes filosoficos permiten admitir una afinidad entre nuestra conducta y la
de los animales y la posibilidad de que podemos sucumbir al dominio de la satisfaccién
incesante de placeres y deseos; o bien elevarnos por encima de estas disposiciones
naturales “de nuestra alma-”, para optar por una vida conducida por la razon, rasgo
esencial pero no exclusivo de nuestra naturaleza. Con estas observaciones hemos
allanado el camino para exponer la concepcion de Galeno sobre el alma y los limites de

sus pretensiones demostrativas.

2.2. Entendiendo a Galeno

%6 Decimos “fundamentacion médica” pues Galeno pretende demostrar que el modelo platénico de
diferentes facultades del alma situadas en lugares diferentes del cuerpo, es verdadero. Pero el argumento
médico con el que pretende probar esta teoria es que en cada parte del cuerpo donde se sitlan estas
facultades del alma, hay una krasis humoral de la que depende su funcionamiento. De alli que, segun el
caso, la terapia de las pasiones sea agradable y facil o desagradable y dificil.
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Para los Empiristas incluso la anatomia, como una medida de conducir
intencionalmente las observaciones en condiciones artificiales, no parece confiable.
Rechazan la viviseccion llamandola una crueldad indtil ya que coincide, de hecho, con
la diseccion de un cadaver y no afiade informacién adicional. Las disecciones de
cadaveres, a su vez, producen alteraciones en el objeto de observacién y era imposible
sostener que las partes internas del cuerpo, una vez que han sido artificialmente
expuestas, conserven su condicién previa. Esta objecion surge de nuevo en el contexto
de los Académicos apoyando la imposibilidad de conocer las cosas, como muestra
Ciceron (Acad. ii.122). Ademas los Empiristas se resisten a aceptar la hipotesis de que
las investigaciones anatdmicas sistemdticas conduzcan al conocimiento. Tal
conocimiento no podria ser superior, de hecho, al que resulta de las observaciones
causales de la configuracion, la localizacién y el orden de las partes internas, cuando
éstas estaban expuestas en los cuerpos de gladiadores heridos, soldados o viajeros
atacados por bandidos. Sino que no deberia olvidarse que Herdfilo habia sido
cauteloso respecto del conocimiento obtenido por medio de descripciones anatémicas:
ésta era un punto necesario de partida pero no suficiente para desarrollar una teoria
concerniente a las funciones de las partes corporales.*?’

Segun los parametros epistemoldgicos de Galeno emociones excesivas como la
ira no pueden igualarse con juicios errados. No son razonamientos, ni juicios débiles o
“mal formulados”. Y aungue consisten en impulsos irracionales, pueden tener su origen
en opiniones erréneas sobre bienes y males.*?® Si la facultad racional es medida, norma
y capacidad de entendimiento no puede ser la causa de este tipo de conductas. Esta es la

premisa principal de la psicologia moral de Galeno.

Nuestro objetivo en esta seccidn es completar la exposicion del modelo galénico
del alma identificando las distinciones conceptuales, los razonamientos analégicos y los
argumentos médicos (anatomicos y fisioldgicos) con que Galeno procura demostrar que
en el cuerpo hay un principio comun para la facultad de nutricion y la facultad apetitiva.
Este es el eslabon de la cadena que falta para completar la estructura argumentativa de
su psicologia; pues en las secciones anteriores*® hemos expuesto ya los argumentos
concernientes al cerebro y corazon como sede de las facultades racional e irascible o
pasional, respectivamente. De los que inferimos como consecuencia que las pasiones
son la “actividad” de una “parte” del alma diferenciable de la racional; y los juicios
errados, “afecciones” de la parte racional del alma. Estos dos conceptos, “actividad” y
“afeccion”, son ampliamente explicados en PHP 6.1 y hacen parte importante del
engranaje filosofico con que Galeno fundamenta su representacion del alma humana.

Los argumentos con que intenta demostrar anatdbmicamente el modelo de las facultades

2T Algra, Barnes, Mansfeld and Shofield (2008). P. 609-610.

*28 Esta Gltima afirmacion tiene su apoyo en Aff. Dig. y en Pecc. Dig.

2% Nos referimos a la seccion sobre la sede del hégemonikon y la que corresponde a la psicologia
filosdfica de Crisipo. En ambas secciones han quedado establecidas las bases de la psicologia tripartita
de Galeno y los hechos en que sustenta que cerebro y corazén sean sede de facultades diferentes del alma.

[151]



divididas del alma se encuentran en PHP 6, 7.1-3 y 8.1. En estos libros completa las
tesis de PHP 1-3, donde encontramos el debate sobre la sede del hégemonikon, y de
PHP 4-5, en que Galeno termina la refutacion del modelo unitario de alma propuesto
por Crisipo, proponiendo que la causa de las pasiones es una facultad irracional en el
alma. Recordemos que a lo largo de PHP Galeno ha pretendido aclarar que si las
actividades del alma no dependen de una facultad Unica que dirime, regula e interpreta
la informacion de sus “partes”, entonces las pasiones no pueden definirse como juicios
débiles; y los vicios morales dependen, causalmente, del dominio de las tendencias
irracionales del alma sobre nuestra capacidad de razonamiento. Debido, en parte, a la
disposicion natural de cada individuo, es decir, a la influencia de su constitucién

humoral sobre las partes de las que dependen las facultades del alma.

El camino recorrido hasta el momento permite concluir, sin lugar a dudas, que la
cuestion sobre la causa y definicion de las pasiones es un problema derivado del debate
sobre la sede del hégemonikon. Porque segun la representacion de las facultades del
alma, cuyas actividades se pueden describir como unificadas por un mecanismo
regulador o como divididas desde el punto de vista causal, resultan modelos
explicativos disimiles de las causas y de la terapia de las emociones. Aungue Galeno
solamente se ocupa del diagnostico y terapia de las emociones excesivas Yy errores de
juicio en sus dos tratados morales, en PHP encontramos la fundamentacion fisioldgica y
filoséfica de estos escritos. Asi como su sustentacién: distinciones y aclaraciones
anatomicas Y fisioldgicas relacionadas con tres partes del cuerpo en que pueden situarse
los principios causales de actividades asociadas por los filosofos con el concepto
“alma”. Tres 6rganos corporales que Galeno llama *“archai” de las funciones atribuibles

a nuestra naturaleza organica: cerebro, corazon e higado.

Para Galeno la primera tarea, derivada del debate sobre la sede del hégemonikon,
fue demostrar que al menos hay dos partes del alma que son causa de dos tipos
diferentes de movimientos. Y aludiendo a experimentos anatomicos Galeno expone, en
primer lugar, en PHP 1-3, que el origen de los nervios es el cerebro y que el corazon es
el origen de las venas. Y en segundo lugar, que las actividades que dependen de los
nervios funcionan independientemente del corazon. Su objetivo en esos libros fue
demostrar que las facultades del cerebro no son subsidiadas por el corazon. En ambos
casos corroboramos que la herramienta principal de la demostracion fueron

procedimientos anatomicos como la diseccién, usada por ejemplo para establecer el
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nimero y la naturaleza de las estructuras que conectan el corazon con el cerebro; vy las
ligaduras y los cortes de nervios y arterias para observar sus consecuencias sobre las

actividades del animal.**°

Desde esta perspectiva Galeno considera que debido a la falta de conocimientos
anatomicos y a la ignorancia del funcionamiento de las partes relacionadas con las
facultades del alma, Crisipo no pudo distinguir entre las afecciones y las actividades
que caracterizan las diferentes partes del alma. De alli que en PHP 4 Galeno considere
indispensable demostrar que la racionalidad es una funcion diferenciable, desde el punto
de vista fisiologico, de las emociones. Y esta tarea resulta inseparable de la
investigacion fisiologica de las partes relacionadas con estas actividades: cerebro-
nervios y corazon-arterias. Pero solamente en PHP 6 Galeno completara la
demostracion de su tesis sobre la triparticion y trilocalizacién de las facultades del alma.
Aunque con ciertos limites, debido al tipo de hechos con que se sustenta que el higado,
ademas de ser efectivamente origen (archai) de las venas que distribuyen la sangre o

materia nutritiva a todas las partes del cuerpo, es sede la facultad apetitiva del alma.***

¢En qué reside la limitacion concerniente a la ultima parte de la demostracion
pretendida por Galeno en PHP? ;Cual fue el procedimiento de Galeno para demostrar
la existencia de dos archai o principios de las facultades del alma en el cuerpo? ;Cémo
fundamenta Galeno que el corazén es la fuente de las arterias y el cerebro, de los
nervios? Como pretendemos haberlo mostrado su método consistié en examinar las
partes y sus funciones con experimentos anatdmicos que alteraran su actividad regular.
Galeno se sirvié de procedimientos anatdbmicos para demostrar que hay una
comunicacion causal entre el corazon y el movimiento involuntario del pulso, y entre el
cerebro y la sensacion y el movimiento voluntario. Por tanto, el paso siguiente con el
que debe completar la demostracién sobre la trilocalizacion de las facultades del alma
en el cuerpo es sustentando con hechos por qué en el higado podemos situar la facultad

“OPHP 2.6.2-7.

! Sobre la tercera parte del alma no hay realmente una demostracion. Al respecto, cfr. Donini,
“Psychology” (Hankinson, 2008, p. 193); Hankinson (1991) y “The third part of soul” (Manuli e Vegetti,
1988, p. 43-63). La dificultad con la demostracion del higado como sede de la facultad nutritiva del alma,
que Galeno identifica con la facultad apetitiva de Platon y Aristételes, reside que en los dafios o alteracion
de las funciones de corazén y cerebro son mas evidentes que los del higado. Por otro lado, no se obtiene
la misma evidencia ligando venas que arterias y nervios, debido a que no afecta de la misma forma el
desempefio de las actividades o capacidades del alma relacionada con este 6rgano. cfr. PHP 6.3.2-6. El
método ha consistido en analizar la estructura, funcién y atributos esenciales de cada uno de los 6rganos
vinculados con el ejercicio de las facultades del alma. Pero en el caso del higado no se obtiene la misma
claridad que con los otros dos.
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nutritiva y apetitiva del alma.*** A propésito de los limites de sus pretensiones

demostrativas, el mismo Galeno indica que:

“Nuestro prop6sito desde el principio ha sido probar que una (parte del alma) se sitda en
la cabeza, otra en el corazdn y la tercera en el higado; y en los libros precedentes ha sido
hecho [lo correspondiente a] las dos primeras partes. Aun falta la apetitiva que requiere
una prueba especial que debe presentarse en este libro. (...) esta prueba no serd tan clara
como las anteriores, y sus premisas, a diferencia de las precedentes, no fueron tomadas
directamente de la verdadera naturaleza del objeto investigado sino de sus propiedades
particulares. Pues cuando los nervios fueron interrumpidos con ligaduras o cuando
fueron cortados, pudimos ver que las partes continuas con el cerebro conservaban sus
facultades originales, pero aquellos méas lejanos a la ligadura inmediatamente perdian
sensacién y movimiento. Asi mismo con las arterias vimos que el pulso natural se
conservaba en las arterias continuas con el corazén pero desaparecia completamente en
las arteras mas distantes de la ligadura. Y fue claramente evidente que las alteraciones
del alma que suceden en la ira y el miedo causaron en el corazon un cambio en su
accion natural. Y mencionamos ya en cudntos modos el cuerpo en su totalidad es
dafiado por presiones sobre el cerebro o por dafios en sus ventriculos y que esto indicaba
claramente que el cerebro es la fuente o principio del movimiento y de la sensacion.
Pero en el caso del higado es imposible hacer tal tipo de demostracion. Sea
exponiéndolo y aplicandole presién o ligando las venas. Pues el higado no es el
principio o fuente de un movimiento obvio como el corazén lo es del pulso y el cerebro,
de la sensacion y del movimiento voluntario. Ni es causa de un dafio rapido, como en el
caso de los otros, sino que se requiere tiempo para debilitarlo y dafiar el color y la
nutricion de un animal. Asi mismo cuando ligas o remueves completamente una vena se
requiere mucho tiempo para observar una perdida de nutricion y color en una parte.
Sino que de inmediato no hay un dafio que valga la pena mencionar”. “**

Como podemos ver, del higado en tanto sede de dos facultades, una atribuible a
la naturaleza y otra a la estructura del alma (segun las pautas del modelo platénico), no
podemos esperar una demostracion anatdbmica comparable a las descritas con base en el
examen de las funciones del cerebro, los nervios, el corazon y las arterias. En ese caso
la investigacion empirica dependié de los datos ofrecidos por la diseccién y de
procedimientos anatdmicos como ligaduras, cortes y presiones. Pues al ser
interceptados, cortados, presionados o ligados los nervios, Galeno corrobord
alteraciones en las sensaciones y el movimiento voluntario. Mientras que al ser

interceptadas y ligadas las arterias, resultd alterado el movimiento involuntario del

*2 De Lacy (Manuli e Vegetti, 1988, p. 51) anota claramente la diferencia entre Galeno y Aristételes
respecto de la equivalencia que hace el médico entre dos tipos de alma que son diferentes para
Aristoteles. Galeno parece ignorar la diferencia que Aristoteles establece entre phytikon y epithymetikon,
en EN 1102b29-31: pues Galeno afirma, en PHP 6.3.7-8, que esas facultades, mencionadas por
Aristoteles, pertenecen a una misma parte del alma. Y para Aristdteles la facultad nutritiva no es la misma
que la apetitiva o desiderativa. Galeno interpreta a Aristoteles acomodandolo con sus propios puntos de
vista, y afiade a su vocabulario los términos que Arist6teles usa para mencionar mas de una facultad, o
dos que son separables. La sede del alma nutritiva y apetitiva puesta en el higado, permite conjugar, en
parte, nutricion-crecimiento y reproduccion. Pero esto es posible en PHP donde es fiel al esquema
platénico. Ya que en otros tratados, como Ars Med. 319 ubica tal facultad de reproduccion en lo que seria
una cuarta parte del alma o arché: los testiculos.

#33 Cfr. PHP 6.3.2-6.
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corazon, es decir, el pulso. Una actividad que se ve trastornada también en los

momentos de intensa emocion como la ira o el miedo.

Este tipo de experimentos no puede hacerse con el higado porque los dafios de la
funcion nutritiva, adjudicada al higado, no son inmediatos. Por esta razon Galeno tiene
que buscar otro tipo de argumentos para justificar que esta parte es simultaneamente la
sede de la nutricion y el apetito, actividades inseparables a su juicio. El supuesto detras
de este argumento parece ser que el lugar del deseo de algunas sustancias tiene que
corresponder con el 6rgano que hace uso de ellas para elaborar el alimento del
cuerpo.*®* De hecho esta parece ser la idea que lo conduce a identificar el higado como
sede de la facultad nutritiva, que compartimos con las plantas, y de la facultad apetitiva
que caracteriza la vida animal.**® Por esta razén coincidimos con Hankinson (1991) en
que la funcién atribuida por Galeno a este 6rgano, atraer los materiales necesarios para
elaborar la sustancia que nutre internamente el cuerpo, y distribuirla a cada parte por
medio de las venas, es la razon por la cual Galeno localiza en el higado la facultad
apetitiva. Encontramos evidencia al respecto en los primeros dos libros de Sobre las
facultades naturales (Nat. Fac.) donde Galeno, identificando la relacion entre la
facultad nutritiva y la formacion de los humores de que dependen las actividades de
cada parte del cuerpo, sefiala que: “Acerca de la formacion de los humores no sé si
alguien puede afadir algo méas sensato que lo dicho por Hipdcrates, Aristoteles,
Praxagoras, Filétimo y muchos otros de entre los antiguos. Efectivamente ha quedado
demostrado por aquellos hombres que, al alterarse el alimento en las venas a causa del
calor innato, la sangre se produce cuando éste se encuentre en la justa proporcion, y los
demas humores, cuando falta equilibrio”. A lo que afiade concluyentemente: “;Y como
no iba a ser asi? En efecto, al actuar cada una de las partes de una determinada manera a

causa de la determinada mezcla de los cuatro humores, es inevitable que la actividad

% Nat. Fac. 2.189.14-190.7: “En cada uno de nosotros, de modo particular, el higado, en ciertos
momentos, es mas fuerte para atraer, y el estémago lo es en otros. En efecto cuando hay mucho alimento
en el estomago y el higado lo desea intensamente y lo reclama, esta viscera lo atrae con mucha mas
fuerza; a su vez, cuando el higado esta lleno y distendido, y el estdbmago lo desea y esta vacio, la fuerza de
la atraccion pasa a este Gltimo. (...) y el exceso de alimento en el higado es la causa de que, a veces, el
animal no tenga hambre, pues el estdmago, cuando tiene un alimento mejor y méas aprovechable, no
necesita nada de fuera; pero si alguna vez lo necesitara y no tuviera, se llenaria con los residuos”.

% para un anélisis de esta compleja asimilacion del higado como sede del alma apetitiva y como causa de
la funcién nutritiva de los seres vivientes, cfr. Hankinson (1991), p. 229-230. En esta seccién recurrimos
al tratado Sobre las facultades naturales (Nat. Fac.) porque es de gran ayuda para comprender la funcion
nutritiva y su relacion con higado y venas en PHP.
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[propia de cada 6rgano] o se destruya por completo o sea obstaculizada por causa del

dafio de éstos, y asf el animal enferme por completo o en alguna de sus partes”.**®

El criterio epistemoldgico es el mismo que en los casos anteriores: la funcion de
la parte investigada.**” Si la funcion del higado es elaborar la sustancia nutritiva del
cuerpo Yy distribuirla por las venas, que se ramifican desde él como las ramas de una
planta, este organo tiene que ser la sede de la facultad gracias a la cual deseamos

alimento y bebida.

Se trata en todo caso menos de un razonamiento demostrativo que analdgico.
Pues el higado es comparado por Galeno con la rizhosis de una planta, un término*®
que es “usado por Galeno para referirse al punto en una planta desde el cual asciende el
tallo y desciende la raiz. Aunque aqui parece referirse en forma mas general a las
raices”. Evidentemente Galeno no se basa, en este caso, en el tipo de premisas conforme
a la esencia del objeto que antes le ha reclamado a Crisipo. Pero tampoco contradice
sus presupuestos epistemologicos pues aunque sus argumentos no sean plenamente
demostrativos se fundamentan en el seguimiento de las funciones del higado y en sus
atributos particulares: en €l se produce la sangre que nutre las partes restantes del cuerpo
y de él se desprenden las venas que son las que la distribuyen a la totalidad de las partes
del cuerpo.*®® Pero aln asi en este caso nos topamos con el limite de las pretensiones
demostrativas del médico porque en PHP no hay un experimento anatomico que
permita examinar, de inmediato, que las funciones atribuidas al higado se ven afectadas,
por ejemplo, interceptando, ligando o cortando las venas. No obstante esta dificultad o
limite no le resta valor epistemoldgico a la tarea emprendida por el médico en este
tratado: tratar de fundamentar cientificamente, en su caso con hechos anatomicos,

evidentes a los sentidos o a la mente, que Platon estaba en lo correcto cuando formulé la

% Cfr. Nat. Fac. 2.2.117-118.

3" PHP 6.3.7-8 ss. Este argumento tiene relacion con lo que dice Galeno en este mismo sentido en Nat.
Fac. 2.14.2: “Y es preciso que las actividades sean especificas para cada una de las partes, como también
la utilidad, como es el caso de los conductos que van de los rifiones a la vesicula, que se denominan
uréteres”. Y la funcion o actividades propias de cada organo depende de su “sustancia” o cualidades
humorales pues el mismo Galeno indica lineas siguientes (2.14.13) que “cada uno de los 6rganos
especificos tiene su propia sustancia”. Que depende, en todo caso, de la facultad que tiene el cuerpo para
nutrirse y que tendria su sede en el higado y consiste en que “aquello que fluye se asimila a lo que ya
existia” (2.19.3) que serian las partes homogéneas y no homogéneas del cuerpo. O bien en “asimilacién
del alimento a lo que esta alimentado” (2.24). Sobre esta facultad cfr. Nat. Fac. 2.1-2.26.

“% De Lacy (2005), vol. 3, p. 663.

% PHP 6.8.8-31. Pero antes en 6.3.41-42 ha indicado la razén por la cual es el higado y no el corazén es
la sede de la nutricién y arché de las venas: en €l se origina la vena cava que se ramifica a cada parte del
cuerpo, como las raices de una planta. Siendo el higado como esa parte desde donde se extienden tallo y
raices en una planta, es decir, la vena que sale al estomago y la vena que distribuye el alimento en el
cuerpo. Cfr. también PHP 6.5.2-20.
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triparticion y trilocalizacion de facultades del alma diferenciables entre si en Timeo.
Pero Galeno ha hecho méas que eso porque al intentar cumplir ese propdsito ha sentado
las bases para hacer de la medicina una disciplina demostrativa usando como
herramientas sus conocimientos anatomicos, la diseccion y los procedimientos

experimentales.

Esta es justamente la perspectiva médica de su psicologia, que enfatiza en la
explicacion causal de las actividades atribuidas al “alma” desde la tradicion filosofica.
El resultado pretendido por este modelo es la explicacién fisioldgica de un rango de
actividades que resultan inseparables de las funciones desempefiadas por ciertas partes
del cuerpo. Su aspecto mas llamativo es la demanda de investigar empirica y

anatémicamente**°

el “alma”. En este sentido la investigacion de Galeno va mas alla del
recurso, presente todavia en las escuelas filosoficas de su época, a ciertas analogias
médicas inspiradas en el conocimiento del cuerpo; como es el caso, por ejemplo, de los
estoicos. Pero esta diferencia depende no solamente de que el artifice de esta psicologia
sea un meédico experto en la tradicion médica que ha heredado, sino que éste es un
médico que conoce ampliamente la tradicion filoséfica que le precede y nutre su

particular perspectiva de los asuntos.

En términos generales podemos sefialar que PHP 6 consta de distinciones
conceptuales, razonamientos analdgicos y datos médicos sobre la anatomia de las venas.

Y que estas son las herramientas que usa Galeno para sustentar que:

(1) Las facultades del alma son tres y tienen su sede en el cuerpo.**! Para

enfatizar en que las facultades del alma son sustancialmente diferenciables y

443

principios*** de movimiento con actividades (energeia) y afecciones*?® (pathos-

0 Rocca (2003) se concentra en este aspecto empirico que Galeno reclama en su época para la practica e
investigacion en el ambito de la medicina. Ejemplo de ello seria la investigacion sobre la naturaleza de las
facultades del alma con base en la fisiologia del cuerpo humano. Y el resultado una psicologia médica
que redunda en una reflexion que podemos situar en el ambito de la filosofia practica. Nos referimos a
sus tratados morales sobre las pasiones y los errores del alma.

! Esta idea reguladora de la argumentacion de Galeno implica que tome “alma” en sentido amplio. Pues
“alma” en sentido estricto no incluiria las facultades llamadas por los estoicos y por él mismo en Nat.
Fac. 1.1-2 “naturales” que incluyen: formacion, crecimiento y nutricion. Esta tesis la hallamos claramente
expuesta en Nat. Fac. 2.20: “En suma es asi: la generacion, el crecimiento y la nutricion son las primeras
y, por decirlo asi, principales acciones de la naturaleza, de modo que también las facultades productivas
de éstas son las tres primeras y méas importantes. Necesitan la ayuda reciproca y la de otras facultades”.
En este caso, el principio de movimiento es la naturaleza. Mientras que en el de las facultades de sentir y
moverse voluntariamente, el principio de movimiento se adscribe al alma.

2 para Galeno archeé significa “principio” en el sentido de “principio de movimiento” que gobiernan las
funciones vitales de un animal completamente formado. Cfr. PHP 6.6.24.

*3Galeno utiliza indiferentemente pathos y pathema en este pasaje.
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pathema) propias, Galeno analiza, en 6.1.5-23, los dos sentidos que pueden tener

energeia y pathé:

(1.1) segun el origen del movimiento, si es un movimiento que tiene 0 no su

origen en el objeto que se mueve o en otra cosa (6.1.5-6); y

(1.2) segun el tipo de movimiento: si es de acuerdo o no con la naturaleza. Desde
este punto de vista, energeia seria un movimiento acorde con nuestra naturaleza y
pathos, uno contrario a la naturaleza (6.1.8-9). (Qué significa “de acuerdo con la
naturaleza” (kata @OGLV Tiva Kivnolv)? Es lo que ocurre por causa de la
naturaleza, lo que la “naturaleza busca como un fin y no lo que por necesidad se sigue
de algo méas”. ElI movimiento sera de acuerdo con la naturaleza si tiene su comienzo

dentro de la cosa movida y es propio de ella.

Antes de usar esta explicacion para analizar qué tipo de movimiento es la ira 'y
si consiste en pathos o energeia, Galeno ejemplifica el segundo sentido de ambos
términos describiendo los movimientos del corazén en 6.1.8-13: una cosa es el
movimiento del corazon en la pulsacion, la dilatacion y contraccion, y otra cosa la
palpitacion o latido. La pulsacion seria el movimiento propio del corazon y por eso es
su energeia: tiene su origen en él y es acorde con su naturaleza,*** bombear la sangre.
Sin embargo no todo tipo de pulsacion es energeia porque este movimiento puede verse
afectado por un cambio en las condiciones fisiologicas del cuerpo, cuando se disminuye
o eleva el calor del cuerpo en los momentos de gran excitacion. Una pulsacion acelerada
0 muy lenta es contraria a la naturaleza, es decir, no es propia del corazon en estado
normal. Por tanto una pulsacion muy lenta o muy acelerada seria pathos y no energeia
en el segundo sentido de este término. Aunque si seria energeia en el primer sentido
que Galeno ha dado a esta palabra: porque tiene su origen en el corazon pero difiere de
su movimiento natural.** Por otro lado, el latido o palpitacién es un pathos del corazén,
un movimiento que se causa por efecto de la dilatacion y contraccion del corazén. Y
aunque tiene su comienzo en el corazdn no es un movimiento “segln la naturaleza” del

corazén. No es algo que éste busque como su fin, que es bombear la sangre.*4°

% Galeno aqui usa “physis” como equivalente de “constitucion”.

% Es importante notar que “lo natural” depende del punto medio, entre exceso y el defecto, como el
“medio” aristotélico pero aplicado para describir el funcionamiento apropiado de una parte del cuerpo.

8 En términos aristotélicos serfa un movimiento accidental aunque necesario. Pues al bombear la sangre
con violencia hacia las arterias produce en las paredes de esos vasos la palpitacion. Mientras que el latido
es el movimiento propio del corazén porque tiene una finalidad especifica: bombear la sangre hacia las
arterias que la conducen a pulmones y el resto del cuerpo.
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Entre 6.1.14-16 Galeno aplica estas distinciones para analizar en qué sentido las
emociones son la “actividad” y la “afeccion” de una misma parte del alma, la irascible.
De acuerdo con el primer sentido la ira es un movimiento natural de esta parte y no
natural de las otras dos partes del alma. Por tanto, en el segundo sentido de pathos, la ira
es una afeccion de las dos restantes partes del alma y de nuestro cuerpo que se ve
“forzado a conducir sus acciones por la ira”.**’ En suma, la importancia de este analisis
conceptual reside en que permite aclarar si “somos agentes o0 pacientes de nuestros
excesos”. Y en que reafirma el punto de vista de que la estructura del alma es
heterogénea. Por tanto, las emociones pueden definirse como energeia y pathos de la
parte irascible del alma porque son su actividad natural y tienen en ella su causa. Pero
en cuanto pueden ser movimientos excesivos son pathé de la parte irascible del alma 'y

de todo el cuerpo.

La conclusion de Galeno en 6.1.14 es que esta distincion es aplicable a las otras

emociones:

“Todas son energeiai de la parte afectiva del alma (Tob madntikod thHe Wyuyxhis )
en el primer sentido de energeia. Pero en la medida que sean movimientos
desenfrenados e inmoderados y no de acuerdo con la naturaleza, no puede decirse que
sean energeiai sino pathé en el segundo sentido de los términos. Y la ira en el
movimiento de la parte irascible del alma es como una gran pulsacion en el movimiento
de as arterias, y la cobardia es como una pequefia pulsacion, pues es una deficiencia en
el movimiento de la parte irascible, mientras que el movimiento de la ira es extremo y
un exceso en cantidad. En estos sentidos los términos energeia y pathos seran usados
pero en un diferente sentido para la ira, el dolor, el miedo, el deseo, la ira inflamada y
cosas semejantes. Ademas en cuanto todo el cuerpo junto con el alma sea arrastrado por
ellas, el movimiento del animal serd un pathos en los sentidos descritos de la

palabra”.**®

Galeno concluye esta linea de argumentacion aclarando entre 6.1.21-23, que las
emociones son energeia de la parte irascible del alma, son su actividad o funcién
natural. **° Pero en cuanto pueden ser excesivas e inmoderadas, la ira y el apetito
pueden ser pathé de esta misma parte, porque se vuelven contrarios a la naturaleza de
esta parte del alma.*° Y a la naturaleza de las dos partes restantes, debido a su falta de
mesura. Pues lo que es de acuerdo con la naturaleza de nuestra alma es que nuestra vida
sea dirigida y gobernada por los juicios de la parte racional y no por los movimientos de

la parte pasional. Cuando asi sucede, cuando conducimos nuestra vida por la parte

“"PHP 6.1.6-7.

“8 PHP 6.1.14-16.

“9 En Aristoteles las acciones que proceden de la ira y el apetito son consideradas propias del hombre y
en ese sentido, son conforme con su propia naturaleza (akousia): cfr. EN, 1111b.

0 Esta definicion de pathé como movimiento excesivo, alteracién que puede ser causa de sufrimiento, o
sea de una vida mal dirigida, tiene antecedentes en Aristételes. Cfr. Metaph. 1022b19-20.
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pasional, entonces vivimos en contravia de nuestra naturaleza esencialmente racional.**

La relevancia de este argumento estriba en la correlacion que establece entre ira y
deseo; y en que indica que solamente de este tipo de energeiai podemos predicar este
atributo. Por tanto, no podemos atribuir adecuadamente “exceso” y “desmesura” a los
juicios de la razon porque, de lo contrario, “vivir de acuerdo con nuestra naturaleza” no
consistiria en ser guiados por los juicios de la razon. Galeno sefiala que una vida
contraria a la naturaleza de nuestra alma implica el abandono de nuestras acciones y
decisiones a los deseos y emociones excesivas como la ira. E indiscutiblemente estos
planteamientos condensan los lineamientos éticos de Gorgias, en cuanto a los géneros
de vida posibles, con el modelo tripartito de Republica IV y la fisiologia de Timeo. De
hecho, en PHP 6.2 Galeno se apoyara en algunos pasajes de Platon para sustentar que
también para Platon la estructura de nuestra alma no consiste sélo en tres formas del

alma sino en tres partes.

En efecto, la distincidén conceptual establecida le sirve a Galeno para defender en
6.2.2-17 que el mismo Platon en Republica IV y en Timeo ha identificado “formas”
(eide) del alma con “partes”-(mere) del alma, es decir, que ha admitido que cada parte
del alma es “sustancialmente” diferente de la otra y difiere desde el punto de vista de
sus funciones. Para Galeno esto quiere decir que cada “forma” del alma es diferenciable
desde el punto de vista de la kréasis 0 mezcla humoral inherente a su sede en el cuerpo.
En ese sentido las “formas” del alma son tres “partes” de una totalidad no homogénea
gue llamamos “alma”. Tal como llamamos a los huesos, tejidos, nervios, cartilagos,
carne y otras estructuras organicas, “formas”, y hablamos de ellas como “partes” de
nuestro cuerpo.**? Se puede decir que la totalidad de nuestra alma consta de partes,
ademas de formas, porque cada forma es sustancialmente diferente de la otra. No se
trata de partes homedmeras. Esa es la razdn, dice Galeno en 6.2.3-4, de que Platon

compare cada parte con un animal diferente: la apetitiva con una bestia de mil cabezas,

1 En PHP 6.1.22, Galeno utiliza una expresion diferente para referirse a la forma irascible del alma,
Ilaméandola “lo pasional”.

*2En 6.2.3-4 Galeno aclara que estas “partes” homogéneas 0 homedmeras del cuerpo son uniformes en su
constitucidn, es decir, en su “forma”. Y en ese sentido no seria apropiado llamarlas “formas” en el mismo
sentido en que llamamos a las “formas” no homogéneas del alma “partes” del alma: pues consideradas
como parte de la totalidad que llamamos “alma” se trata de tres partes constituidas de manera diferente.
En cuanto difieren entre si en ousia o constitucion o naturaleza, en funciones y actividades. Ademas de
que se localizan en partes diferentes del cuerpo. Ousia como equivalente de physis es usada en QAM 769.
Este es precisamente el argumento que subyace en la tesis de QAM sobre la sustancia del alma
considerada como un cuerpo: equivale a las krasis humorales de las partes en que admitimos que residen
sus diferentes facultades. Por eso el alma no puede ser simplemente identificada con el pneuma. Sino que
éste es mas bien su primer instrumento.
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la irascible con el leén y la racional con un hombre.** Para el médico estas iméagenes
indican que para Platon las tres formas del alma equivalen a “partes” diferentes. Pero
este argumento encuentra su mayor apoyo en Timeo** donde Platén se ocupa de la
fisiologia y constitucion humoral de las partes del cuerpo en que se ubican las partes del
alma, sefialando la correlacién causal entre humores y enfermedades del alma. Con esta
tesis Galeno insiste en 6.2.5 que no se trata sélo de formas o facultades diferentes de
una sustancia singular, como para Aristoteles o Posidonio, sino de partes diferentes que
conforman una unidad y que pueden relacionarse entre si armoénicamente, cuando la

parte racional comanda el funcionamiento de emociones y deseos.**

Ahora bien, ¢cual es la consecuencia de estas distinciones conceptuales para la
comprension de las pasiones en PHP? Desde la perspectiva tripartita de las facultades
del alma, las pasiones 0 emociones excesivas son las energeiai o actividades que se
desencadenan cuando las partes irracionales del alma no siguen a la parte racional:
entonces esas actividades, propias de las partes no racionales del alma, es decir las
emociones, se vuelven pathé. Que equivale a decir, contrarias a la naturaleza, a nuestra
naturaleza esencialmente racional. Y son causa de movimientos ekphoroi y ametroi, es

decir, “desenfrenados” y “no mesurados”.

(2) El higado es la fuente**® de las venas que transportan la sustancia nutritiva o
sangre al resto del cuerpo. Galeno se sirve de razonamientos analogicos y de hechos
anatomicos para probarlo. Las analogias relevantes son dos: (2.1) las venas, que son

457
d

continuas con el higado, son como las tuberias de una ciudad™ por donde se distribuye

el agua a cada parte; y el higado es como la rizhosis de las venas pues es comparable al

%3 En este capitulo Galeno se apoya en Republica 588¢-589by Timeo 69c-70e.

*4Cfr. Timeo 822-89d, especialmente 86b, donde se analizan las enfermedades del alma que son
consecuencia del estado del cuerpo.

%% Otros pasajes de Republica que apoyan su tesis e indican la relacion apropiada que puede haber entre
thymos y logos son: 440d-441e. Pero Galeno se ha ocupado de mostrar que vivir de acuerdo con nuestra
naturaleza depende de la relacion armdnica entre las partes del alma en PHP 4.2.36-44, donde describe
las relaciones posibles entre razén y emocion y deseo. Ademas discute, en PHP 5.7., algunos pasajes del
libro cuarto de Republica que resultan para sostener que se trata de tres formas diferentes del alma. El
analisis hallado en los pasajes indicados puede verse como una introduccion a la demostracion de que el
alma humana consta de tres formas que ocupan diferentes lugares en el cuerpo y difieren en ousia o
sustancia humoral y son causa de actividades diferentes.

¢ Galeno ofrece una recapitulacién de los argumentos ofrecidos para demostrar que el higado es
principio de las venas en 6.6.2-56. Pero antes lo ha demostrado en 6.5.11-20. Galeno completa su
demostracién aludiendo a otros anatomistas y sus errores en 6.5.22-26. Y vuelve a redondear sus
argumentos en 6.8.6-14.

" PHP 6.5.30. Para Galeno el arché establecido por la naturaleza nos obliga a hacer de él principio de la
ensefianza. Asi ha sido en el caso de cerebro-nervios y corazén-arterias. El higado seria arché de la
facultad nutritiva no porque de él salgan las venas, sino especificamente porque en él se produce la
sustancia que nutre el cuerpo.
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lugar de una planta desde donde asciende el tronco y descienden las raices, gracias a las
cuales se obtienen los elementos necesarios para elaborar los nutrientes y repartirlos a
lo largo de ella.**® Con esta comparacién Galeno da por sentado que como el higado es
el lugar donde llegan y se fabrican los elementos Utiles e imprescindibles para el

mantenimiento saludable de un animal,**®

es también la sede de la facultad apetitiva; de
nuestra “necesidad” de los nutrientes necesarios para la vida organica.*®® Como sefiala
Galeno en 6. 8.57-58: “No hay diferencia si el higado se llama fuente de las venas o de
la sangre o de la facultad apetitiva, pero es mas apropiado para un médico presentar
estas ensefianzas en términos de 6rganos corporales y para un filésofo en términos de
facultades del alma. En cualquier caso el uno extrae las pruebas del otro”. Segun
Galeno, Hipdcrates y Platon conciertan en que el higado es sede de la misma facultad:
Hipdcrates como médico habla del higado como arché de las venas pero Platén habla en
Timeo no en términos de venas sino de la facultad que las gobierna.*®*

(3) Desde el higado se ramifican las venas hacia todas las partes del cuerpo. Es
en él y no en el corazén donde se fabrican los nutrientes del cuerpo (humores).*?
Galeno aduce como prueba los (3.1) hechos concernientes a la funcion de la vena cava
en 6.4.11-12: la diseccion muestra que las membranas del diafragma y del pericardio,
las del térax y las que recubren el pulmon, reciben su alimento de la vena cava antes de
que esta llegue al corazén. Y que éste también se nutre gracias al higado.*®® Pero la

prueba méas grande de que el higado es el 6érgano donde se produce la sustancia que

8 PHP 6.3.13-14. y 6.3.39-40. Es claro que Galeno asimila la facultad nutritiva con la apetitiva al hacer
esta comparacion. Que es la base de sus argumentos anatémicos respecto del higado como arché de los
vasos que transportan el alimento a cada parte del cuerpo, es decir, de las venas; especificamente de la
vena cava. En su comentario a PHP De Lacy (2005, vol 3. p. 662) aclara que Aristdteles separa la
facultad nutritiva de la apetitiva porque el deseo presupone sensacion y es ajeno a las plantas, como se ve
en de An. 414332-33 y en EN 1102b29-31. Y que el mismo Galeno en Sobre el uso de las partes (UP)
iv.7, 276K, sefiala que las plantas no sienten deseo. Pero en otras partes, como en su comentario al Timeo
(In Tim. Comm. iii. 2), Galeno dice que las plantas tienen sensacion limitada, citando a Platon para apoyar
este punto de vista. Ademéas de Lacy menciona otras fuentes como Prop. Plac. 759, 764-766K. Cfr.
Prop. Plac., p. 327-328 (Martinez M., 2002).

**Nat. Fac. ilustra bien esto. La funcién nutritiva vincula otras partes como el estémago sin cuyo efecto
seria imposible generar en el higado, a partir de las sustancias ingeridas, la sustancia nutritiva del cuerpo
(2.164-165). Estdmago, higado, bazo, vejiga, entre otros, son los drganos que participan en la nutricidn,
en la elaboracion de los humores del cuerpo que permiten su nutricion (2.135-141). Es decir, en la
atraccion, alteracidn, retencion y eliminacion de residuos (2.160). Pero en el higado se da la produccion
de la materia nutritiva. Ademas, desde el higado se ramifican las venas, encargadas de transportar el
alimento. Cfr. PHP 6.5.28-29 y 6.6.3. Asi mismo Galeno demuestra que el corazén no es la fuente de las
venas con base en la formacion del feto en 6.6.32-56.

“0 PHP 6.8.50-58.

L PHP 6.8.68-71.

%2 pHP 6.4.2-3. El higado no prepara la sangre para su elaboracion en el corazén ni sus facultades
dependen del corazén: 6.4.8-10. Ademas el corazén no es el arché de las venas: 6.6.12-21.

%62 Otros hechos que lo prueban y que no expondré en detalle se encuentran en 6.4.13-19.
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nutre el cuerpo es que es la fuente de la vena (cava) que entra al corazon llevando la
sangre lista para su nutricién.*®* Para Galeno corazén e higado contribuyen a la
preservacion de las partes, a mantener una mezcla adecuada de humores que les permita
cumplir con sus funciones.*®® Pero enfatiza en que del higado depende la nutricién y
renovacién humoral de las partes.*® Una tarea que depende de las venas y no de las
arterias,*®’ que mas bien aseguran la conservacion y transmisién del calor innato en el
cuerpo, es decir, del pneuma vital.*®® Por tanto en el contexto especifico de PHP el buen
funcionamiento de las facultades naturales depende del corazén y del higado: la
funcion del corazdn es asegurar que cada parte retenga el calor necesario para mantener
la recta mezcla de sus cualidades humorales, pues de la eukrasia o diskrasia del cuerpo
depende el su buen funcionamiento.*®® Pero en el higado es donde se producen las
sustancias que mezcladas forman la krésis del cuerpo. Este argumento es
complementado por el médico en PHP 6 pues para justificar que la sangre del higado,

1470

no la del corazon, es la que nutre cada parte del cuerpo, en 6. 8.34-4 Galeno

%4 PHP 6.4.17. Galeno se refiere a la vena cava (] KOIAN @A&y) también en 6.5.2, donde insiste en
gue no se origina en el corazén sino en el higado y es la encargada de distribuir el alimento a todas las
partes del cuerpo. Los hechos que aduce Galeno son el origen y la funcidn de la vena cava. Que el
corazdn es el que preserva el calor innato de las partes del cuerpo, en PHP 6.8.32-34. Y Prop. Plac, p.
327 (Martinez, 2002).

% Nat. Fac. 2.160: “Asi, todo cuanto se observa, como ha sido dicho al inicio, da testimonio de que debe
existir en casi todas las partes del animal una cierta inclinacién o una cierta tendencia hacia la cualidad
propia, y un cierto rechazo o una especie de odio por la ajena. Y es natural que atraigan, al sentir
inclinacion, y eliminen al sentir aversién”. En esta misma direccion va Galeno cuando afirma en este
mismo tratado que: “Ciertamente a un estudioso de la naturaleza le basta tan sélo tomar de la propia
constitucion de los 6rganos la indicacion de su funcion”.

¢ En PHP 6.8.29-31, Galeno afirma que la sangre es alterada de dos modos: o se vuelve coagulo o se
vuelve la carne del higado. Pero la alteracion en sustancia del higado es una actividad de la naturaleza. Y
no es posible encontrar algo mas como la sangre que la forma visible del higado. En consecuencia “la
propia medida de calor innato es el que le da a la sangre su orden preciso (Su consistencia precisa).
Entonces si cada parte es nutrida por un fluido himedo similar a esa parte (higado) en sustancia, y si cada
parte esta equipada por naturaleza para preparar este fluido por si misma alterandolo y transforméandolo,
entonces la generacion de la sangre tiene que ser funcion del cuerpo (capxdg) del higado. Este cuerpo,
como fue mostrado, es el cuerpo particular del higado (id10v 6Opa); es lo que lo distingue del resto de
los 6rganos como un érgano Unico, el Unico de esta clase”.

*7 para una recapitulacion del argumento cfr. PHP 6.8.6-35.

%8 Esta idea es clara porque el calor innato es pneuma, y antes Galeno ha dicho que las arterias
transportan pneuma vital. Cfr. 6.4.17.18 y 7.1.3. Sobre la funcion especifica y diferente de vena cava y
arteria larga o grande (Gptnpia | peydin), 6.5.10-20. y 6.8.39.

%9 Como dice Galeno en Nat. Fac. 2.126: “Es preciso tomar las demostraciones cientificas relativas a
estos argumentos de aquellos principios de los que ya antes hemos hablado, como el hecho de que los
cuerpos actuan y sufren la actuacion , unos sobre otros, en virtud del calor y el frio, lo seco y lo himedo.
Y si alguien dijera que las venas, el higado, las arterias, el corazon, el estbmago o cualquier otra parte
ejercen cualquier tipo de actividad, estaria obligado forzosamente a reconocer que tienen actividad
gracias a una cierta combinacion de los cuatro elementos.”. Sobre el calor innato y el corazén en PHP cfr.
6.8.32-34 y 7.6-10.

% Aunque antes se ha ocupado de esto en PHP 6.4.15-16: “La sangre en el ventriculo derecho del
corazon y la de todas las venas del animal es la misma, asi como la sangre en todas las arterias es la
misma que la del ventriculo izquierdo. La sangre arterial es en su mayor parte menos espesa y mas
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describe las diferencias cualitativas entre la sangre del corazon, la arterial, y la del

higado, la venosa.

Una vez establecidos los parametros principales de la argumentacion de Galeno
en PHP 6 resta identificar los problemas inherentes a la identificacion del higado como
sede de las facultades naturales de nutricién, crecimiento, reproduccién y de la facultad
apetitiva. El autor que principalmente se ha ocupado de los problemas concernientes a la
tercera parte del alma en Galeno ha sido De Lacy.*"* Teniendo en cuenta su exposicion,
los argumentos de Galeno en PHP 6 y algunos pasajes que consideramos pertinentes de

Nat. Fac, podemos identificar tres problemas principales.

(1) Aunque el higado anatomicamente sea el origen de las venas que conducen
los nutrientes a todas las partes del cuerpo, al parecer la capacidad de asimilarlos no
depende exclusivamente de él sino que cada 6rgano tiene la facultad para retener y
asimilar las sustancias necesarias para su mantenimiento humoral, y eliminar los
residuos.*’? Este argumento nos remite a Loc. Aff. 1.7.66-67 donde Galeno sefiala que
los 6rganos del cuerpo necesitan de arterias y venas para conservar estable su sustancia.
Pero es a lo largo de Nat. Fac. donde Galeno indica que cada parte del cuerpo tiene la
facultad de atraer, retener, alterar y eliminar los nutrientes segun su constitucion
humoral. Aunque en PHP 6 Galeno sefiale al higado como sede de las facultades
naturales, en Nat. Fac. se muestra claramente que estas son facultades descentralizadas
0 sea que cada parte del cuerpo las posee y usa auténomamente.*’”® En suma, aunque
todas las partes del cuerpo sean nutridas por la sangre que sale del higado, todas tienen
la facultad de sacar alimento de las venas y asimilarlo. Por tanto el higado es méas bien
el lugar donde el alimento se produce pero no precisamente la causa de que el alimento
sea asimilado. Asi mismo podria decirse que el hambre y la sed surgen en la boca del

estdmago y son comunicadas al cerebro no por el higado sino por un nervio que va al

amarilla —aunque algunas veces es lo contrario, mas espesa 0 densa y oscura. Pero siempre es mas
caliente. Pero la sangre del ventriculo derecho tiene la misma forma que la del resto, incluida la sangre
del higado, lo cual implica que esta sangre (venosa) no toma del ventriculo derecho del corazén ninguna
cualidad distintiva”. Con este argumento Galeno apunta a demostrar que esta sangre, que es el material
que nutre el cuerpo, no se produce en el corazén aunque llegué hasta él.

L Cfr. De Lacy, “The third part of soul” en Manuli &Vegetti (1988). P. 43-63.

#72 «y es natural que atraigan [las partes del cuerpo], al sentir inclinacion, y eliminen, al sentir aversion.
Pero si existe una inclinacién y una atraccion, también deberia existir un provecho, pues nada de lo que
existe atrae algo por el hecho de atraer simplemente, sino para beneficiarse de lo que ha conseguido
gracias a la atraccion. Y ciertamente no puede beneficiarse si no lo retiene”. Nat. Fac. 160.

#73 Cfr. Por ejemplo Nat. Fac. 2.193-194.
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cerebro. Por lo que el higado queda apenas como un eslabon en la cadena de las partes

implicadas en la facultad nutritiva del cuerpo.

(2) De Lacy** indica que en otros tratados como Sobre el semen Galeno ubica
en los drganos reproductores, y no en el higado, la facultad de la reproduccién. Este
supuesto indicaria que el médico admite una cuarta parte del alma.*”> Ademés, la
funcién de los érganos reproductores serviria para ilustrar como las facultades naturales
aunque vinculan la actividad del higado no dependen de él. Segun los testimonios
citados por De Lacy, el deseo erdtico surge en los testiculos y en los ovarios. Prueba de
ello es que el deseo cesa cuando estos 6rganos son removidos. En ese caso se pierde
calor, fuerza y cambia la textura del cuerpo. Por esta razon en dicho tratado se atribuye
a estos organos las funciones que en PHP 6 se reservan al corazon (conservar el calor
innato) y al higado (ser causa del deseo). Desde este punto de vista es que estos 6rganos

podrian considerarse como un cuarto arché en el cuerpo.*’®

Ante la pregunta por las diferencias de perspectivas respecto de las funciones y
actividades atribuibles a las partes del cuerpo segun el tratado de Galeno que nos ocupe,
De Lacy afirma que: “Quiza sea un error tratar de encontrar respuesta a todas las
aparentes inconsistencias de Galeno. Pues cuando discute un problema especifico usa
las premisas, los datos, y los términos que considera apropiados a ese problema. Y lo
que una investigacion demanda podria no ser demandado por otra. La investigacion de
De semine le lleva a la conclusion de que hay una fuente de calor adicional al corazon,
mientras que la investigacion en De placitis, no. Por tanto hay una flexibilidad en el
pensamiento de Galeno que no deja ver un tono dogmético”.*”" Esta misma conclusion
podemos aplicarla para juzgar por qué Galeno atribuye al higado en PHP todas las
facultades naturales incluidas la reproduccién, mientras que en Sobre el semen, la

atribuye a los 6rganos reproductores.

3) Por otro lado, aunque Galeno sustente, con base en la diferenciacion entre la

sangre venosa Yy la sangre arterial, que el higado es el lugar donde se produce la sangre

7 Manuli & Vegetti (1988) p. 62-63.

5 Al respecto, como fuente adicional, podemos citar Ars Med. K319.

7 E| mismo Galeno en Ars Med. 319 indica que en el cuerpo hay cuatro principios e incluye en el
contexto de sus explicaciones sobre el tipo de partes que hay en el cuerpo, a los testiculos. “Hay cuatro
divisiones de las partes en su totalidad: algunas son principios; otras llegan a ser resultado de ellas; y
otras partes no son principios ni son gobernadas por esas otras que si son principios, sino que poseen
innatamente el poder que las maneja. Finalmente, otras partes son manejadas por un poder innato a ellas y
por poderes externos a ellas. Los principios son: cerebro, corazén, higado y testiculos”. Las italicas son
nuestras. Cfr. Singer (1997), p. 351.

T Manuli & Vegetti (1988), p. 63.
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que nutre cada parte del cuerpo, no es clara la identificacion que hace entre esta facultad
y la facultad apetitiva. La que Platdn relaciona con el deseo de alimento, bebida y el
deseo sexual. Galeno introduce la idea de que el hombre comparte con las plantas la
tercera parte del alma en 6.2.7-8; y toma esta idea de Timeo 77b-c. Apoyandose en el
argumento de Platon que situa el alma apetitiva entre el diafragma y el ombligo, Galeno
afirma que el centro del alma nutritiva y apetitiva en las plantas es el punto desde el cual
las raices descienden y el tronco asciende. Identificando con este planteamiento la
capacidad de nutricion con la capacidad de desear alimentos. Pues Galeno analoga la
rizhosis de las plantas con el higado de los animales, teniendo en cuenta que de él se
desprenden los vasos que conducen la sangre que nutre cada parte del cuerpo y a él
Ilegan los vasos que traen el material necesario para elaborar la sangre que alimenta al
cuerpo. Para reforzar esta analogia Galeno advierte en 6.8.54 que este centro tiene poco
calor en las plantas, como el higado en los animales provistos de él. Ademas, el alma
apetitiva se caracteriza por su deseo de alimento y bebida; una disposicion natural
estrechamente relacionada con la funcion nutritiva que debe desempefiar esta parte del
alma. Ya Platon en Timeo 70d-e identifico su tendencia natural como el deseo de
nutrientes basicos para la supervivencia y con la funcion sexual. La primera diferencia
que salta a la vista entre lo dicho por Platon en Timeo y lo dicho por Galeno en PHP 6.2
es la especificacion del lugar pues Platon no sefiala directamente al higado como sede
de dicha facultad. Sino que la ubica entre el diafragma y el ombligo. En suma, el
argumento usado por Galeno para identificar la sede de la facultad nutritiva en plantas y
animales con la sede de la facultad apetitiva, es que el control de la nutricion y el deseo

depende del higado y las venas que tienen su origen en é1.4"

Podemaos recapitular los argumentos hasta aqui presentados recordando que en el
contexto de PHP 6, complementado con la lectura de algunos pasajes de Sobre las
facultades naturales, las razones por las cuales Galeno considera al higado como arché
de la nutricién y la facultad apetitiva del alma son su capacidad de atraer y transformar
las bebidas y alimentos ingeridos en la sustancia nutritiva del cuerpo. De todos modos
no se trata de un érgano que trabaje aisladamente sino que conforme a los argumentos
de Galeno en ambos tratados, la facultad de la nutricidn necesita de la ayuda de las otras
facultades que son funciones propias de cada parte del cuerpo, como la facultad para

atraer, retener, alterar el alimento y eliminar los residuos. Ademas, la facultad nutritiva

478 Cfr. De Lacy (Manuli e Vegetti, 1988), p. 46-47.
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precisa de procesos como la digestion de los alimentos, que tiene lugar en el estbmago,
y de la capacidad de retencion y eliminacion caracteristicas de rifiones, bazo y vesicula
biliar.*”® Este funcionamiento cooperado de las partes explica la produccién de los
humores y el mantenimiento del sistema ordenado en que consiste el cuerpo, tal como

es concebido por Galeno.

Por otro lado, en Sobre mis propias opiniones encontramos un pasaje, citado
también por De Lacy, donde Galeno mismo indica que aungue no conoce la sustancia
del alma “incorporal”, si partimos de que solamente un cuerpo afecta a otro cuerpo,*®°
entonces el alma no existe independientemente del cuerpo sensible. Nos parece
apropiado retomar este pasaje porque permite comprender en qué medida Galeno si
toma una posicion sobre la ousia del alma, y por la correlacion que establece entre
“alma” y “cuerpo” como una estructura organizada funcionalmente que impide admitir
la existencia de funciones separadas del cuerpo sensible. Este pasaje resulta util para
establecer el hilo conductor entre la fisiologia de PHP y las tesis de QAM 773-775,
donde Galeno afirma que la sustancia del alma racional son las krasis del cerebro. Y que
todas las capacidades del alma dependen de las mezclas humorales de las partes del
cuerpo en que tienen su sede. Como sefiala De Lacy “Aunque el alma entrara al cuerpo
desde fuera y lo convirtiera en su casa, ella es una esclava de su naturaleza que resulta

de una mezcla determinada de elementos (...)”.**

Segun la evidencia presentada hasta el momento las krasis humorales de cada
parte del cuerpo son causa del buen o mal funcionamiento de sus funciones, incluidas
las que se adscriben al alma racional. Pero este rol causal adjudicado a las krasis
humorales pone de plano, en opinion de De Lacy, la importancia de la tercera parte del
alma para el caracter moral del individuo pues las facultades racional e irascible pueden
verse afectadas por las disfunciones de los érganos relacionados con la facultad nutritiva
0 sea con las facultades naturales. Esta tesis es comprensible si recordamos que de la

facultad nutritiva depende la produccion de los humores que nutren cada parte del

1 PHP 6.4.13. Estos 6rganos tienen como funcién purificar la sangre de residuos. En este mismo pasaje
se refiere Galeno al “fluido nutritivo”- como “yvpnog”.

80 En Martinez (2002) p. 335, Galeno afirma que “la génesis del cuerpo depende de un cierto tipo de
mezcla que es igual a las mezclas de sus elementos. Y si la llegada del alma se produce a la vez que la del
cuerpo, entonces su géenesis ha de producirse a partir de los cuatro elementos. Pues es imposible que el
alma provenga de una cosa y el cuerpo de otra, ya que la esencia del alma no existe de forma
independiente sino que se descubre conforme al aspecto, me refiero a la forma del cuerpo”.

8L Cfr. P. 59. Este pasaje es citado por De Lacy y corresponde a Prop. Plac 763 1-4K. Como no
disponemos de la misma traduccion citada, remitimos a las paginas 335-336 de Martinez M. (2002).
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cuerpo, incluidas aquellas donde tienen su sede las partes del alma. En este sentido
adquiere sentido la tesis defendida por De Lacy, para la que este capitulo ofrece
respaldo argumentativo, a proposito de la importancia de la tercera parte del alma para
el moralista y para el médico preocupado por cuestiones practicas.*®? Suscribimos esta
opinién porque en PHP y en Sobre las facultades naturales encontramos las bases
fisioldgicas necesarias para sustentarla. Ademas, esta tesis permite comprender la
importancia que concede Galeno en QAM a la dietética como un aspecto relevante en la
educacion moral de un individuo. La pedagogia del alma supone una educacion de los
habitos de conducta y el entrenamiento del entendimiento. Pero desde la perspectiva
fisioldgica de Galeno, incluye también determinar pautas adecuadas de alimentacion y
de vida que faciliten el equilibrio adecuado de nuestra naturaleza o constitucién
humoral. Asi, la fundamentacion fisioldgica de su psicologia redunda en la tesis de que
no podemos educar nuestra alma sin el cuerpo. O como dice Sécrates en Gorgias, no
podemos aspirar a una vida buena con un cuerpo en estado miserable. So6lo que en boca
del médico esta tesis se ampara en una investigacion sobre la fisiologia del cuerpo que

le da una fundamentacidn, ausente en las palabras del fil6sofo.

Para esta tesis encontramos apoyo en Sobre los lugares afectados 3.6.163.
Donde Galeno indica que segln nuestra constitucion humoral diferimos en costumbres,
habitos y en raciocinio. Pues “como existen muchas diferencias de grado en la humedad
y el frio, asi como en la sequedad y el calor, suceden una variedad mdltiple de causas
que lesionan las facultades siquicas”. Asi como el suefio y la vigilia pueden verse
alteradas segun la humedad o la sequedad de la constitucidn corporal, asi mismo pueden
verse alteradas las funciones del alma racional y las “éticas, las del alma irracional”. Por
tanto, diferimos en habitos en cuanto diferimos en krasis y physis. Esta afirmacién es
coherente con la tesis de que cada parte de nuestro cuerpo, incluidos los tres archai del
alma, tiene su propia krasis. Por tanto, la constitucion humoral es un criterio Gtil para
explicar las funciones de las partes del cuerpo, pero también las diferencias entre los

caracteres morales de los individuos, en sus disposiciones a actuar. Desde este punto de

82 Cfr. De Lacy, p. 60-61, donde afirma que las enfermedades del cerebro y del corazon son en si mismas
resultado de su dyskraisa pero la causa de su dyskrasia depende del mal funcionamiento de las facultades
naturales.
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vista, cada parte o forma del alma es imprescindible para el moralista, no sélo la

racional.*®

Estas son las razones que fundamentan por qué el médico debe conocer los tipos
de constituciones, la composicion humoral de las partes del cuerpo, y las causas de sus
alteraciones y disfunciones, como se ve en Ars Med. 307-310. En suma, la medicina
resulta util para la reflexion moral porque si las kréasis humorales del cuerpo influyen en
las facultades del cuerpo cuyo principio de movimiento Ilamamos “alma”, entonces al
médico le corresponde conocer cada una de estas partes y prescribir un tratamiento
adecuado; asi como identificar las pautas dietéticas que deben ser tenidas en cuenta para

la educacion del caracter.

3. Conclusiones

El De placitis es un tratado cuyo valor reside en aplicar un método que combina
las herramientas conceptuales y empiricas disponibles en la época en que fue escrito,
para la investigacion de un problema heredado de la filosofia: la naturaleza del alma.

Ademés es reconocido entre los intérpretes*®*

por el valor de sus investigaciones sobre
la fisiologia de los ventriculos cerebrales como causa de sensacion y movimiento
voluntario. Como dice Donini (Hankinson, 2008) y como lo ilustra nuestra exposicion,
combina argumentos logicos, observacion directa y test experimentales para la
extraccion de sus conclusiones. Desde ese punto de vista puede ser considerado “como
uno de los més finos resultados obtenidos por la ciencia griega”.*® En esta conclusion
coinciden otros estudiosos de la estructura argumentativa y de la base empirica de PHP
como Lloyd, Morrison, y Tieleman, quienes exploran el rango y alcance de sus
demostraciones, desde un punto de vista l6gico; Rocca (2003), quien se esmera por
mostrar los aspectos novedosos de su investigacion sobre el cerebro y los limites de sus
pretensiones demostrativas sobre la sede del hégemonikon; y Hankinson, quien explora
los lineamientos epistemoldgicos de su investigacion cientifica, por ejemplo en relacion

con la funcién del concepto “aitia” en éste y en otros escritos de Galeno.

8 |a mala kréasis del cuerpo puede causar enfermedad y desérdenes, cfr. PHP 8.2.16. Este mismo
planteamiento se encuentra en Timeo 822,

“8 Cfr. Rocca (2003), y Hankinson (2008) p. 242-262.

8 Cfr, “Psychology” (Hankinson, 2008) p. 191.

“8 «phjlosophy of nature” y “Epistemology” en Hankinson (2008).
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Aunque se trata de un extenso tratado cuyos nueve libros fueron escritos en
diferentes periodos de tiempo, esto no nos impide decir que PHP es un libro dirigido
tanto a médicos como a fildésofos pues en él Galeno debate con filosofos y médicos que

indudablemente influenciaron su pensamiento.*®’

A Crisipo, que es el objeto principal
de las criticas del médico desde un punto de vista filoséfico, Galeno le adeuda el uso de
categorias conceptuales que usa con sus propios propoésitos y desde el enfoque que le
dan sus propias premisas. Ejemplo de ello es el uso de términos como hégemonikon y
oikeiosis. Por esta razén el lector de PHP enfrenta una doble dificultad: comprender los
argumentos médicos-anatomicos y los experimentos de este tratado; y determinar el uso

particular que hace Galeno de conceptos claves de la psicologia estoica.

Como sefialamos en el capitulo anterior, la pertinencia de la investigacion
adelantada en este tratado para el médico es doble: conocer y diferenciar el
funcionamiento de las partes del alma para poder diagnosticar las causas y el
tratamiento de las enfermedades de la parte racional. Pero también establecer el nimero
de las virtudes del alma. Un asunto relevante incluso para el filésofo interesado en
cuestiones practicas o concernientes con el manejo de la propia vida. Sobre este tema
precisamente vuelve Galeno en PHP 7.1. Recordemos que segun el nimero de las
facultades del alma seran sus virtudes, y de éstas dependen las pautas adecuadas para su
educacion. Por ejemplo, ya sabemos que debido a la importancia de la facultad nutritiva
para el funcionamiento apropiado de las partes del cuerpo, es que Galeno considera la
dietética como parte de la educacion moral. Por el contrario, si nos basamos en el
modelo de alma de Crisipo, tal como es testimoniado por Galeno, la virtud del alma
seria una, la prudencia.*® Pero segin el modelo de facultades sustancialmente
diferentes y localizadas en partes diferentes del cuerpo, solamente la virtud de la parte
racional es conocimiento. Mientras que las virtudes de las partes irracionales son
habitos. Y tendriamos que admitir incluso una cuarta virtud, que surge de la relacion
armonica entre ellas. En 7.1.29 Galeno dice que a la del alma racional podemos llamarla
“sabiduria o prudencia o conocimiento o como lo desees, y a la virtud de la parte
irascible, coraje (...) y temperancia, a la de la parte apetitiva”. Asi como diferencia las
facultades del alma, el médico de Pérgamo establece un contraste, al modo de

Avristoteles en Etica Nicomaquea, entre las virtudes: las virtudes de las partes

*87 Sobre la relacion con los médicos de su época cfr. Lloyd, “Galen and his contemporaries” (Hankinson,
2008). Galeno se enfrenta abiertamente con las escuelas médicas de su época: empiristas, racionalistas,
metodistas y pneumatistas.

8 PHP 7.1.10 y 7.1.25, donde la llama “conocimiento”.
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irracionales son ciertos estados (hexis) y capacidades (dynameis) que pueden ser
mejores o peores pero la virtud del alma racional no solamente es un estado y una
capacidad, sino “conocimiento” porque esta es la Unica parte del alma que participa del

conocimiento (epistéme).*®°

Este punto de vista sobre las virtudes del alma resulta de la combinacion de
argumentos filosoficos como el modelo tripartito del alma heredado de Platon y la
concepcion del “alma” como forma y funcién del cuerpo, heredado de la biologia de
Aristételes. Pero también de la aplicacion de descubrimientos anatdmicos heredados
principalmente de Herdfilo y Erasistrato, que lo autorizan a defender con argumentos
demostrativos, extraidos de experimentos anatomicos, y con una logica rigurosa, que el
cerebro es la sede de la facultad racional. A diferencia del corazén en que sitia la
facultad irascible del alma, asociada con el calentamiento o enfriamiento corporal que
depende fisioldgicamente de los movimientos del corazon.

Estos mismos elementos son usados por Galeno para explicar que las causas de
las enfermedades del cuerpo son el desequilibrio, dyskrasia, de los humores; y las
causas de las enfermedades del alma, la falta de armonia entre sus partes. Un
desequilibrio que puede ser reparado con una adecuada educacién o psicagogia en la
que se incluirian prescripciones dietéticas. Desde este punto de vista podemos decir que
entre la fisiologia de PHP vy las tesis no demostradas empiricamente de QAM, hay dos
aspectos que permiten hablar de una continuidad entre los problemas de ambos tratados

y preparan el camino para los asuntos que son objeto de sus tratados morales:

(1) cada parte del alma es sustancialmente diferente de la otra. De alli que la
curacion de las afecciones del alma de un individuo dependera de su “caracter”. Es
decir de sus krasis humorales dominantes. Y como la “anatomia del alma”*® indica
que sus facultades son esencialmente diferentes, para Galeno la actividad de una parte
del alma puede ser la afeccion de otra. Como la ira que fisiologicamente puede ser
descrita como una ebullicion de calor en el corazon, pero también puede ser descrita

como una afeccion de la parte racional.

(2) Aunque se trata de tres facultades diferenciables desde el punto de vista

anatomico y fisioldgico, pues su funcionamiento involucra partes del cuerpo diferentes

9 PHP 7.1.31-32.
%0 Usamos una frase que caracteriza bien el enfoque de Galeno sobre el alma y que es el titulo del
articulo de Hankinson (1991).
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que son causa de actividades diferentes, la virtud del alma consiste en la relacion
armonica entre ellas. Su funcionamiento adecuado dependeria parcialmente del
equilibrio humoral del cuerpo. De alli la importancia de la dietética por lo menos segun
los hallazgos de PHP y Sobre las facultades naturales. Con esto queremos sefialar que
en De placitis el enfoque fisiol6gico que sustenta la investigacion sobre la naturaleza
del alma y sus relaciones con el cuerpo, permite hablar de una continuidad entre los
argumentos de PHP y las tesis de QAM. Ademas de suscitar la pregunta respecto de si
podemos clasificar o no a Galeno como un determinista, debido al énfasis que ha puesto
en la dependencia existente entre las facultades del alma vy las krasis humorales del

cuerpo. Pero este es un asunto que sera tratado en el capitulo siguiente.

Con base en los asuntos arriba descritos podemos afirmar que debido a la
importancia concedida por Galeno en PHP a la relacion causal entre partes del cuerpo y
facultades del alma, se hace necesario examinar los antecedentes de este planteamiento
en la explicacion que ofrece Aristételes sobre los niveles de la materia en el libro
segundo de Partes de los animales; porque, como veremos en el proximo capitulo, para
Galeno la forma del alma (incluida la racional) equivale a las krasis humorales del
cuerpo. Adicionalmente, esta tesis exige una revision de su fundamentacién en otros
tratados donde el médico delinea con base en la fisiologia humoral las directrices
metodologicas y los presupuestos del arte médico. Nos referimos, por ejemplo, a los
tratados Sobre el arte médico, Sobre las mezclas y Sobre la mejor constitucion de

nuestro cuerpo.

PHP permite afirmar que uno de los elementos centrales de la reflexion moral de
Galeno es la disposicion natural de los individuos, segun sus krasis humorales, a la
virtud o al vicio.*** Y esta premisa implica la influencia del cuerpo en el desempefio de
las facultades racionales relacionadas con nuestras elecciones morales, como es el caso
del entendimiento. Para Galeno nuestro habitos diarios, incluyendo la alimentacion, son

factores que determinan el tipo de vida que elegimos vivir.

Como el objeto del siguiente capitulo es comprender las razones con las cuales

Galeno justifica la inclusion de la dietética como una variable a considerar en el marco

! Esta idea también la encontramos planteada en uno de los pocos autores que ha examinado la
estructura y caracteristicas del pensamiento moral de Galeno. Nos referimos a la interpretacion de Walter
Riese en Harkins (1963), p. 111-131. Aunque en ese ensayo Riese no se ocupa de buscar los antecedentes
de este aspecto en PHP.
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de la educacién moral, queremos terminar retomando las pautas que segin Donini**
conectan la investigacion de PHP con las tesis de QAM, pues este autor sefiala aspectos
que hemos resaltado a lo largo de este capitulo y permiten recapitular nuestra
exposicion. Segun este autor en PHP 5.22-30 tenemos el nicleo embrionario de lo que
sera el tema principal de QAM, porque alli Galeno conecta la fuerza de los
movimientos pasionales con los humores del cuerpo. Se trata de una conexion que no es
accidental debido a la estrecha relacion sefialada en PHP 5.5-6 entre partes del alma y
krasis del cuerpo. Ademas, en este pasaje Galeno apela a las mismas autoridades con las
que pretende corroborar esta tesis en QAM: Hipdcrates, Platon, Aristoteles y Posidonio.

En consonancia con los argumentos de este capitulo con los que hemos tratado
de establecer un hilo conductor entre PHP y QAM, Donini afirma que el énfasis puesto
sobre el papel del médico en el tratamiento de los vicios morales e incapacidades
intelectuales es un argumento que tiene sus bases en PHP 5.5.27-30. Por tanto no es
coincidencial que en PHP 5.5y QAM 767-768 Galeno insista en que las diferencias
entre el caracter moral de los individuos depende también de su naturaleza; de alli que
se dedique a mostrar en PHP 5 que las diferencias en el caracter de los nifios serian
anteriores a cualquier influencia del medio y son causadas por su constitucion humoral.
Por tanto, para el médico de Pérgamo la corrupcion moral no pueda explicarse
suficientemente sin tener en cuenta esta variable que hemos analizado detenidamente en

la seccidn sobre el modelo de alma de Crisipo, segun el testimonio de Galeno en PHP.

La consecuencia del papel concedido a las krasis humorales sobre el caracter
moral es que resulta imposible explicar las diferencias entre las conductas y
disposiciones a actuar de los nifios pequefios si solamente consideramos la influencia
del medio ambiente, las relaciones interpersonales y la educacion. La triple teoria de la
oikeiosis, entendida como la disposicion de cada parte del alma hacia un objeto, se
utiliza en PHP 5.5.5-13 para explicar el origen de la corrupcion moral pues cada parte
del alma tiene atributos particulares: deseo de conocimiento, de gloria o de satisfacer
deseos corporales. De modo que segun la parte del alma que domine en el individuo,
sera su caracter moral. El punto algido de este argumento reside en que las diferencias
observables en la conducta de los individuos, no pueden explicarse suficientemente
apelando Unicamente a la influencia de factores externos. Para el médico una

explicacion de las causas de estas diferencias debe incluir a la naturaleza, es decir, la

#92 Cfr. Hankinson (2008), p. 197-202.
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influencia de la constitucién humoral en el desempefio de las facultades asociadas con el

alma, desde el punto de vista de la filosofia.

Como veremos, QAM es un texto mas aristotélico en cuanto a la
fundamentacién de sus tesis y difiere en estilo de PHP. En efecto es mas expositivo que
demostrativo; pero esta diferencia no implica, en nuestra opinién, un cambio de
perspectiva argumentativa, o0 una evolucion, pues el mismo Galeno incluye QAM entre

los escritos de inspiracion platénica.**®

498 Cfr. Lib. Prop. 19.46.20-21.
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Cap. 3. Filosofia moral y Dietética

Las facultades del alma siguen los temperamentos del cuerpo

(QAM)

A mi me parece que la vena y cada una de las otras partes actla de determinada
manera segin una cierta mezcla de las cuatro cualidades. Hay, sin embargo, algunos
hombres, y no pocos ni poco conocidos, filésofos y médicos que atribuyen la accién a lo
caliente y a lo frio, y subordinan a éstos las cualidades pasivas de lo seco y lo himedo.
Aristoteles es el primero que intenta explicar por estos principios las causas de todas
las acciones particulares y después le siguieron también los estoicos.***

Dado que la percepcion y el movimiento voluntario son cualidades propias de los
animales, pero el crecer y el alimentarse son comunes también a las plantas, las
primeras podrian ser efecto del alma, mientras que las segundas efecto de la
naturaleza. Si alguien atribuye también una parte del alma a las plantas vy,
distinguiéndolas, las denomina a una vegetativa y a otra sensible, éste no dice una cosa
distinta pero se estd sirviendo de un lenguaje no muy habitual. Pero nosotros,
convencidos de que la claridad es la mayor virtud del lenguaje, y sabiendo que ésta no
puede ser destruida por nada mas que por los términos inusuales, empleando los
términos a que acostumbra la mayoria, afirmamos que los animales son gobernados
conjuntamente por el alma y por la naturaleza mientras que las plantas Gnicamente lo
son por naturaleza, y afirmamos igualmente que crecen y se alimentan por efecto de la
naturaleza y no del alma.*®

Introduccién

Como vimos en el capitulo anterior, en el libro quinto del De placitis Galeno
insiste en que hay una relacion entre la complexion humoral y las disposiciones a actuar
que configuran el caracter moral de un individuo. Estas “disposiciones” aluden a formas
de conducta relacionadas, por un lado, con las pasiones o emociones vehementes
manifiestas incluso entre los nifios; y, por otro, con creencias 0 juicios sobre bienes y
males que prescriben nuestras formas de responder ante las situaciones cotidianas de la
vida diaria. CoOmo sea su desempefio indica el estado de nuestra facultad de
razonamiento o hégemonikon que para Galeno equivale al logistikon. Sin embargo el

6

médico no demuestra con experimentos anatémicos la tesis*® segin la cual las

9% Nat. Fac. 2.7.17. La numeracion de este tratado, de acuerdo con el TLG (Thesaurus Linguae Graecae)
indica en su orden respectivo: el volumen en la edicion de Kuhn de las obras de Galeno, la pagina y la
linea. Para estos pasajes uso la traduccion de la edicion de Gredos (Zaragoza G., 2003).

% Nat. Fac. 2.1.5-2.2.7. Galeno sigue aqui la distincién estoica, ya mencionada, entre facultades
naturales y facultades del alma la cual se basa en una jerarquizacion de los seres vivientes.

% | a otra cara de esta tesis es que nuestras disposiciones a actuar son producto de la actividad conjunta
del alma, es decir, del equilibrio adecuado de nuestro entendimiento, emociones y deseos. Ese seria el fin
de la educacién integradora del alma: producir un estado de equilibrio entre las funciones de las que
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disposiciones a actuar que configuran nuestro caracter son influenciadas por la
complexién humoral de nuestro cuerpo. No obstante, no debemos considerarla como
una tesis simplemente especulativa pues tiene su base en la observacion clinica de
hechos empiricos como la influencia de los farmacos y del vino en las facultades
racionales de diferentes individuos. Con base en ellos Galeno concluye que cada cuerpo
tiene una naturaleza especifica, es decir, una composicion cualitativa diferente en sus
partes homogéneas que causalmente incide en el funcionamiento de las facultades de las
partes organicas.””’ Ademas esta tesis tendria por fundamento la investigacion
anatomica de las facultades del alma, adelantada en PHP, donde Galeno resalta, como
en Nat. Fac., la importancia de la facultad nutritiva y del higado, 6rgano en que tiene
lugar la produccion de la sustancia que nutre las partes organicas del cuerpo, incluyendo
las sedes de las llamadas “facultades del alma”. En conjunto, estos hechos clasifican

como “hechos empiricos”.

La asociacion entre la composicion material —cualitativa— de las partes
homogéneas (mezcla de cualidades elementales) y el funcionamiento de las facultades
racionales y no racionales del alma —en concreto las facultades del pensamiento o
calculo, del entendimiento, de las emociones y los deseos—,*® es una hipétesis que
tiene su suelo en la teoria humoral de la medicina hipocratica, como en el tratado
titulado Aires, aguas y lugares.*® Galeno la retoma®® y la nutre con los hallazgos de
sus propias investigaciones para plantear que el tratamiento de los habitos (asociados a
nuestra constitucién humoral) o disposiciones a actuar innatas difiere del entrenamiento

del entendimiento para discernir entre argumentos verdaderos, falsos y probables, una

depende la posibilidad de llevar una vida racional. Este otro “aspecto” de esta tesis es el objeto del
capitulo final de esta investigacion.

7 Cfr. la seccién correspondiente al tratamiento de las tesis en QAM donde examinaremos el contenido
de Temp.

% PHP 5.5.23-27, en este pasaje Galeno se apoya en Posidonio para reafirmar este planteamiento. Es
conveniente recordar que en PHP 6 se sefiala al higado como sede de la facultad nutritiva y apetitiva;
ademas, es el lugar donde se fabrica la sustancia que nutre las partes del cuerpo y desde donde se
distribuyen hacia el resto. Si se alteran sus funciones principales (las del higado), por ejemplo, si se
produce en exceso alguno los humores que nutren las partes del cuerpo, se altera la composicién humoral
de las partes y esto influye en el mal funcionamiento de las facultades del alma.

99 Cfr. Aires, aguas y lugares, capitulos 1-11.

0 Segiin Singer (1997, p. x) aunque la teoria humoral es una tesis planteada por los médicos
hipocréticos, Galeno es quien realmente la consolida; usandola para explicar (1) que cada parte del cuerpo
tiene sustancias particulares, que influyen causalmente en los estados de desequilibrio; y (2) para explicar
causalmente las diferencias fisiognémicas que podemos hallar entre diferentes individuos. No obstante,
con esta Ultima suposicién el médico aln no delimita, en sentido estricto, una tipologia de los caracteres
como la que seré planteada en el medioevo. En el caso del médico de Pérgamo se trata menos de una
tipologia de caracteres que de una teoria sobre los elementos fundamentales del cuerpo humano con que
pueden explicarse las diferencias existentes entre tipos de constitucion y como estas influyen en la salud o
enfermedad, que a su vez dependen causalmente de que su cuerpo tenga o no una buena mezcla.
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habilidad necesaria para optar por una forma de vida racional. En efecto “esta Gltima
parte (la racional) tiene que adquirir conocimiento de la verdad y los movimientos
pasionales o afectivos tienen que ser debilitados por medio de la habituacion a buenas
practicas, si uno esta interesado en mejorar el caracter de un hombre”.*®* En efecto, la
indagacion sobre el rol causal de la materia en el buen o mal funcionamiento de
facultades del cuerpo, le sirve a Galeno para afirmar, en sus tratados clinicos, que el
desequilibrio de los humores es la causa de la alteracion, debilitacion y, en algunos
casos, de la pérdida de las facultades mentales como la memoria y el entendimiento, tal

como sucede en los casos de melancolia, frenitis y mania.*%

No seria conveniente juzgar la continuidad de los planteamientos de PHP y
QAM buscando afinidades metodoldgicas pues el segundo pareceria carecer de valor a
la luz de la investigacion empirica del primero. Mas bien conviene concentrarnos en el
proposito expositivo de QAM analizando su hilo conductor: la tesis mencionada sobre
la relacion entre la constitucién cualitativa del cuerpo y las facultades racionales del
alma. °® Esta es la base de las tesis en Quod animi mores respecto de dos asuntos

que estan interconectados y resumen su contenido:

(1) La concepcion materialista o corporalista (médica) del alma segun la cual
ésta es un “sébma” que podemos identificar con las cualidades materiales de las partes
del cuerpo a las que estan supeditadas sus principales facultades. Aun cuando se
aceptase que el alma no es un cuerpo, y en ese caso nada pueda decirse sobre su

sustancia, habria que aceptar que las mezclas de las cualidades elementales del cuerpo

*L Cfr. PHP 5.5.28-29.

%02 QAM 788-789. Esto también remite a sus tratados De Locis Affectis y Sobre las enfermedades (De
symptomatum differentiis: Symp. Diff.) y sus sintomas (De morborum differentiis: Morb. Diff.). Mas
adelante nos detendremos en algunos pasajes de estos tratados; en la seccidn sobre la fundamentacion de
las tesis de QAM. Segun Singer (1997, p. xxx-xxxi) en sus obras Galeno oscila, segun el contexto, entre
un materialismo acérrimo y un finalismo atenuado; y esta es la conclusion a que puede llegarse al
examinar tratados como los que son objeto de nuestra investigacion y otros, no consultados directamente,
como Sobre la utilidad de las partes (UP). Los diferentes niveles explicativos justifican, por ejemplo, que
en los tratados sobre enfermedades y sus sintomas, “en linea con estos puntos de vista fisicos y
fisioldgicos, las enfermedades mentales son concebidas como dafio de una facultad del alma, como en el
caso de memoria, razonamiento, o movimiento voluntario. O bien son concebidas como estados
desequilibrados de humores. En el contexto de estos tratados (Symp. Diff. y Morb. Diff) las pautas
terapéuticas no son las descritas en los tratados morales (Aff. Dig.), sino la dieta y lo que afecte el estado
desequilibrado de los humores. (Cfr. p. xviii). En el caso de Galeno las enfermedades son clasificadas
segun el contexto y la practica clinica.

%% Galeno indica (QAM 768.2 y en Aff. Dig. 5.27.10) que este es un asunto ya analizado en su tratado
Sobre los caracteres (mepl TV £0MV), pero este texto no se conserva sino en un sumario arabe de las
obras de Galeno. Precisamente en él, enlazaria la constitucion del cuerpo con el caracter moral. De este
tratado solo hay disponible una traduccidon del epitome (Mattock, J. N., 1972), en Stern, S. M. Hourani, A
and Brown, V. (eds.). (1972). Islamic Philosophy and the Classical Tradition. Oxford. P. 235-260, que no
fue posible consultar durante el curso de este trabajo.
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(caliente-frio, himedo-seco) influyen en el ejercicio del pensamiento, del
entendimiento, y de la memoria.>® Pues cuando las mezclas son alteradas, se altera

también el desemperio de las facultades del alma.
(2) El papel de la dietética como auxiliar de la filosofia en la educacion moral.

Ambas cuestiones dependen, desde el punto de vista argumentativo, de la
relacion causal que Galeno establece entre las mezclas o complexion humoral
(cualitativa) de los cuerpos y el desempefio de sus facultades; incluyendo las del alma,
cuyas variaciones podemos corroborar al observar diferencias en el caracter y conducta
de los individuos. Estos dos asuntos definen el contexto argumentativo y critico de este
tratado: nos referimos a la exigencia de Galeno por establecer una concepcion de la
naturaleza humana mas amplia que la propuesta por el modelo estoico del alma humana
y por quienes niegan que pueda haber una relacién entre el funcionamiento del cuerpo y
el desemperio de las facultades del alma, especialmente, las racionales. Recordemos que
segun el estoicismo antiguo el alma es pneuma y consiste en una entidad
homogéneamente racional. La consecuencia de este modelo, en el ambito de la
psicologia moral, es la concepcién de que estamos naturalmente inclinados a la virtud
pero expuestos al vicio debido a la relacién con los otros y la opinién de la mayoria.>®
Para Galeno esta comprension de la naturaleza humana soslaya las diferencias en el
comportamiento (hexis) de los individuos cuya causa primaria seria la naturaleza del
cuerpo, es decir, su singular complexion humoral. Para Galeno no podemos obviar estas
discrepancias si nuestro interés es la educacién moral. Como sefiala al comienzo de su

206« () El principio de todo el discurso que sigue es el conocimiento de la

exposicion
diferencia de las acciones y de las pasiones del alma en los nifios pequefios, a partir de
las cuales resultan evidentes las facultades del alma”. En efecto, su postura sobre la
naturaleza del alma y el papel de la dietética en la educacion moral depende del vinculo
causal que establece entre la constitucion material de las partes (en que se sitda el alma)

y la conducta.

%% Hankinson muestra las variantes de este planteamiento en la tradicion médica en “Greek medicals
models of mind” (Everson, 1991, p. 194-217).

505 Esta suposicion incluiria que el alma, especialmente, la del sabio, no puede ser influenciada por ningtin
factor externo. No es casual, entonces, que al mencionar las influencias del vino sobre la facultad
racional, se refiera a Zenon de Citio, fundador de la Stoa. Cfr. QAM 777.

%% OAM 768.7-768.10.
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De alli que los conceptos relevantes de este tratado sean “mezcla” (krasis),
“parte”- (meros), “facultad” (dynamis), “alma” (psyche),  “naturaleza” (physis) y

“caracter” (ethé). Y de ellos nos ocuparemos a lo largo de este capitulo.

En comparacion con la estructura argumentativa compleja de los nueve libros de
PHP, Quod animi mores parece un tratado llano y facilmente criticable porque no
demuestra sus tesis y se apoya en argumentos de autoridad. Consideramos, por otro
lado, que la apropiada evaluacion de su contenido exige la lectura de otros tratados del
médico si queremos comprender el significado y limite de sus tesis. Si no nos apoyamos
en otras fuentes, a primera vista QAM parece tener un tono panfletario cuyos propdsitos
serian, primero, defender el estatus de la medicina y del médico por encima de la
filosofia moral y de los fildsofos; y, segundo, reemplazar la filosofia con prescripciones
dietéticas que supuestamente bastarfan, en si mismas, para mejorar el caracter moral.>”’
Ademas, como intérpretes, podriamos reclamar que en este tratado Galeno no
solamente no cumple con su ambiciosa propuesta sino que incurre en errores
metodologicos que ha criticado a otros autores; por ejemplo, en PHP, donde demanda
que todo cuanto pretenda ser “conocimiento” y no mera “especulacion”, debe apoyarse
menos en el recurso a la autoridad que en hechos observables y claros para la
percepcion sensible o para el entendimiento. Recordemos que a Crisipo le reclama el
apoyarse en la poesia para legitimar sus explicaciones sobre el alma en PHP.>® Este
tipo de interpretacion sobre Quod animi mores la encontramos claramente expresada en
Lloyd y Donini.*®

Ahora bien, en Quod animi mores encontramos dos formulaciones de una tesis

|510

principal®™ que apean a un principio comun: la concepcion del alma como un cuerpo, 0

por lo menos como una capacidad que depende del cuerpo. Estas son:

%07 Cfr. QAM 808.

%% Conviene recordar que si Galeno critica el recurso a la poesia en Crisipo no es solamente porque
pretenda usarla como una premisa verdadera en el &mbito de una cuestion decidible, desde su perspectiva
metodoldgica, con base en la investigacién empirica (anatdmica). Galeno le critica a Crisipo que use
pasajes extraidos de la poesia homérica porque con ellos se sustenta el modelo tripartito del alma mas que
el del alma como una unidad racional. Y por tanto el estoico tenderia a contradecirse. Cfr. PHP 3.2.; 3.3-
4, 3.7-8. Aunque podemos decir que el libro tercero en su totalidad condensa la critica galénica del
recurso a la poesia por parte de Crisipo.

509 Cfr. Lloyd, G. “Scholarship, authority and argument in Galen’s Quod animi mores” (Manuli e Vegetti,
1988, p. 11-42) y Donini, “Psychology” en: Hankinson (2008), p. 184-209.

510 | a tesis principal es que el alma es una cosa del cuerpo: en su linea fuerte Galeno tiende a identificarla
con las cualidades elementales de las partes homogéneas del cuerpo. Y en su linea débil, que consiste en
suponer que no sea un cuerpo, afirma que ésta, sus facultades que causalmente dependen de ciertas partes
del cuerpo, es influenciada, o incluso, depende de las mezclas cualitativas del cerebro, del corazon y del
higado, 6rganos que son conformados por las mezclas de los elementos de las partes homogéneas del
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(1) en su formulacion “fuerte” Galeno afirma que la ousia o sustancia del alma
se identifica con las krasis cualitativas (caliente-frio, himedo-seco) de las partes

asociadas con el funcionamiento de sus facultades (cerebro, corazon e higado); y

(2) en su formulacion “débil” Galeno indica que incluso si aceptaramos el punto
de vista platénico de que una parte del alma, la racional, es inmortal o separable del
cuerpo, tendriamos que reconocer, como lo hace el mismo Platdn, que sus facultades
pueden verse alteradas, impedidas o ayudadas por la complexion cualitativa del

cuerpo.®™

Para entender a cabalidad por qué para Galeno el alma es un cuerpo, conviene
situar su concepcion en un amplio espectro de interpretaciones sobre el alma como

pneuma, como forma del cuerpo, como facultades derivadas de las mezclas, todas

%12y s necesario tener en cuenta su adhesion a

513 la

comunes en la tradicion postaristotelica.
los principios bésicos de la fisica estoica: idea de que todo cuanto existe es un
cuerpo y que so6lo un cuerpo puede afectar a otro cuerpo, tal como se ve cuando plantea
su escepticismo ante la idea de la naturaleza no corporal del alma (considerada como
una totalidad) en QAM 788.6-10: “;como, si estd unida al cuerpo, sera transportada a la
naturaleza opuesta si no era ni cualidad, ni forma, ni afeccion, ni facultad del cuerpo?”.
Consideremos, adicionalmente, que en los escritos bioldgicos de Aristoteles el alma
como forma resulta equivalente a las funciones o facultades del cuerpo. Recordemos,
por otro lado, que en la ontologia estoica el alma se identifica con una forma del
pneuma que atraviesa la naturaleza cosmica y se manifiesta en nuestra capacidad
racional propiciando nuestra disposicién natural para elegir una vida segin los
parametros de la razon. Teniendo en cuenta este contexto, el analisis de la estructura
argumentativa de QAM se perfila como la via indicada para entender en qué sentido el

médico dice que el alma es un cuerpo Yy se identifica con las mezclas de las cualidades

cuerpo, es decir, lo caliente-lo frio, lo himedo-lo seco. Desde este punto de vista el alma seria un
conjunto de capacidades derivadas (que se siguen) de la mezcla cualitativa de las partes del cuerpo que en
PHP ha identificado como sus archai.

511 QAM 787.1-788.10.

512 Al respecto, cfr. Sharples, “Peripatetic approaches after Aristotle” (King, 2006, p. 165-186).

513 Cfr. SVF 2.363: “De acuerdo a ellos (los estoicos) lo incorpéreo no es de una naturaleza tal que pueda
actuar sobre o ser afectado”. Los estoicos subrayan que ningin incorpéreo interactda con un cuerpo, sino
que solo un cuerpo puede interactuar con otro; y que el alma es un cuerpo, como se afirma en SVF
1.518.1-3. Sobre esta misma cuestion: SVF 1.90, 1.98, 2.790, y 2.310. En qué sentido el alma y el cuerpo
constituyen para los estoicos una unidad orgénica o una totalidad, cfr. Gill, “Psychophysical Holism in
Stoicism and Epicureanism” (King, p. 209-231).

[180]



elementales de las partes homogéneas. Esta es la base para entender por qué Galeno

exige que la dieta debe ser incluida en la educacion moral.

Como los planteamientos de QAM no se basan en experimentos anatdmicos sino
gue su argumento principal depende, por un lado, de la distincion aristotélica de niveles
de la materia que conforman la estructura de los cuerpos y, por otro, de argumentos de
autoridad, necesitamos tener en cuenta otros tratados™'* de Galeno donde hallamos
pasajes que sustentan la tesis de que la dieta contribuye al mejoramiento moral. En esos
otros tratados el médico admite, también, que la complexion material del cuerpo influye
en el funcionamiento de las facultades racionales (sensacion, memoria e inteligencia) y
no sélo en las irracionales.”®® Esta es nuestra propuesta para interpretar de otro modo
Quod animi mores; pues nuestro propdsito es decidir si Galeno define o no, y desde qué
perspectiva, cual es la ousia o tipo de sustancia —la naturaleza— del alma; ya que de esta
cuestion depende la relevancia de la medicina dietética para la filosofia moral.

Al comparar el tipo de argumentos de PHP y QAM es inevitable admitir que el
segundo es mas expositivo que demostrativo. Y que su discurso parece mas
antropoldgico que médico. Pero justamente esta perspectiva antropoldgica nos revela su
mayor atractivo filoséfico: un enfoque de la naturaleza humana cuya base es la
comprensién médica (fisioldgica-humoral) de las facultades del cuerpo que
tradicionalmente han sido atribuidas al alma, parcialmente entendida como una
sustancia separada del cuerpo en la tradicion filoséfica. Pero para Galeno, por lo
menos en los tratados que son objeto de esta investigacion, la fisiologia del cuerpo
humano y las facultades del alma resultan unificados e inexplicables por separado. Con
“perspectiva antropologica” nos referimos a la concepcion de la naturaleza humana
como una unidad funcional entre cuyas facultades se cuentan las del alma, es decir, las
racionales, de cuyo desempefio nada sabemos sin observar y conocer la fisiologia del
cuerpo. Recordemos que para Galeno, como para los estoicos, desde el punto de vista
causal las facultades del cuerpo dependen de la “naturaleza” o del “alma”, segun el
caso. Como veiamos antes, atribuibles a la naturaleza son aquellas con que el cuerpo
mantiene su metabolismo, nutricién, crecimiento y reproduccion; y atribuibles al alma,

son especificamente las que pueden involucrar el ejercicio de nuestra racionalidad, o

>4 De este asunto nos ocuparemos con detalle més adelante.
> OAM 774.13-775.3.
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que pueden normalmente estar sujetas a ella, como el pensamiento, las emociones y los

deseos.

El atractivo filosofico de la perspectiva medico-materialista con que Galeno
comprende la naturaleza humana, sobre todo en QAM, es la vision unificadora que
ofrece de los rasgos definitorios de nuestra physis. Una en que el ejercicio de la
racionalidad no tiene que ser considerada como una actividad independiente del
funcionamiento organico del cuerpo ni como el ejercicio de una parte (del alma)
separable del cuerpo; ni como algo contrario al cuerpo. Mas bien, como veremos en el
desarrollo de este capitulo, Galeno da las pautas para pensar que las funciones propias
de la facultad racional son producto también de la materia o constitucion cualitativa
(mezclas) de las partes organicas con que desempefiamos dichas funciones (cerebro-
nervios, sentidos). Con la salvedad de que las actividades o acciones de esta facultad,
como el conocimiento de bienes y males, no serian reducibles, desde el punto de vista
causal, a la complexion humoral o a la materia del cuerpo. Esta es la tesis que rige
nuestra interpretacion de este tratado. De su viabilidad dependeria la posibilidad de
delimitar el planteamiento sobre la inclusion de la dieta en el mejoramiento del caracter
moral de los individuos; y que podamos entender, al final de este capitulo, por qué en
los tratados morales, que ofrecen pautas terapéuticas para la produccion de una
“segunda” naturaleza moral, no hay prescripciones dietéticas concernientes a la
nutricion. Aprender a discriminar, segun parametros racionales, entre bienes y males, es
resultado de un proceso de revision -y modificacion— de nuestras creencias. Este
proceso derivaria, a su vez, en una transformacion de nuestros juicios de valor sobre lo
que consideramos como preferible o evitable, y supondria una relacion méas saludable
con las emociones y deseos correspondientes a esos juicios.

Hemos visto que desde el punto de vista médico importa menos comprobar
empiricamente si el alma (alguna de sus facultades) no es un “cuerpo™® que
comprender las bases bioldgicas de nuestra naturaleza. Porque el objetivo del médico es
establecer las pautas necesarias para optar por una vida conducida por la razén y no por
los excesos concomitantes a los deseos y las emociones desenfrenadas; es decir, no
examinadas. Por tanto la posicion antropoldogica en Galeno estd estrechamente

conectada con una postura epistemoldgica sobre la naturaleza humana concerniente a

*1% Ni algo del cuerpo (cualidad, facultad, algo derivado de las mezclas), sino separable de €l desde un
punto de vista ontologico.
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cdmo conocemos nuestro rasgo distintivo (a partir de qué), es decir, el alma racional, y
de qué resulta inseparable su conocimiento. Estos asuntos que han sido tradicionalmente
preguntas de la filosofia, las discute Galeno desde una perspectiva médica pero con una
preocupaciéon practica: decidir las pautas adecuadas de nuestra educacién moral.
Brevemente podriamos decir que en QAM Galeno no duda del papel de la filosofia sino
de concepciones erradas o limitadas sobre la naturaleza humana defendidas desde el
punto de vista de la filosofia. Pues comprender las motivaciones de nuestra accion exige
conocer la fisiologia del cuerpo o sea las bases bioldgicas de la conducta; que en la
época de Galeno equivale a decir, conocer la influencia de la complexién humoral del
cuerpo en el ejercicio de las “facultades del alma”. En esa medida es preciso conocer la
anatomia de los 6rganos implicados en la fisiologia del alma, su conformacion material,

y las causas de su salud y enfermedad.

En relacién con la tradicion heredada de la época es innegable que su enfoque
resulte polémico. A pesar de su admiracién por los filésofos antiguos —como Platén y
Aristoteles—, al asumir, como los antiguos estoicos, que el alma es un cuerpo o, por lo
menos una capacidad que se deriva de las mezclas del cuerpo, o una cualidad suya,
Galeno se ubica en una direccion que no es precisamente afin a la de Platén y
Aristételes, para quienes al menos una parte del alma es inmortal y separable del
cuerpo; y aungue adjudican un rol causal al alma y la materia, consideran que la primera
es incorpérea.®'’ Para Platén la pregunta por la inmortalidad o mortalidad del alma no
se resuelve por si misma sino en relacién con un conjunto de creencias religiosas, por
ejemplo, sobre la trasmigracién de las almas; o bien segun criterios epistemoldgicos
que han sido descritos en el primer capitulo de esta investigacion,®'® donde mostramos
que se trata de una creencia inseparable de supuestos religiosos y epistemologicos
acordes con los diversos lineamientos de su psicologia. Por otro lado, para Aristoteles
resulta absurdo que el alma pueda estar compuesta de una mezcla de los elementos
(fuego, aire, agua, tierra) o que sea uno de ellos. En Sobre la generacion y la corrupcion

(GC) cuestiona ambos puntos de vista preguntdndose “;cdémo se produciran las

“alteraciones” del alma? ;Como, por ejemplo, se es musico y, luego, no musico, 0 como

517 _os estoicos rechazan, por su parte, que un incorpéreo pueda tener alguna eficacia causal. Asi se ve en
SVF 1.98. De alli que “dios o logos” y “materia” como principios causales de los cuerpos, sean cuerpos
(SVF 2.299 y 2.300); pero no pueden existir separadamente de los cuerpos que son producto de su mezcla
(SVF 1.88.1-4).

>18 por ejemplo, la relacion entre el aprendizaje y la memoria de lo visto por el alma cuando esta
desencarnada del cuerpo, como se menciona en Feddn 91be-92% y como se discute a lo largo de Menon.
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hay memoria, olvido? Es evidente, en efecto, que si el alma es fuego, las afecciones que
poseera seran las propias del fuego en cuanto fuego, pero, si es una combinacion de
elementos, poseera afecciones corporeas, mas ninguna afecciéon del alma es
corpérea”.>*® Por otro lado, cuando discute en Sobre el alma (de An.) 4042 las opiniones
heredadas sobre psyche encuentra razonable la opinion de quienes creyeron, como
Demadcrito, que ésta era fuego, dada la asociacion del calor con el principio de vida y de
movimiento que atribuimos al alma en cuanto causa del cambio en los cuerpos. Pero en
este mismo tratado Aristoteles da indicios de que una parte del alma es inmortal: el
intelecto (nods), entendido como una facultad “separable” del cuerpo porque no
depende de él. La premisa principal del de An. 412220, es que el alma es entelequia de
un cuerpo que tiene vida, cuyas funciones dependen de su asociaciéon con el cuerpo.
Pero respecto del intelecto concluira en 429b5, que en tanto parte racional del alma, el
nolQs poiétikos no es como las otras “partes” o facultades del alma sino una funcién
cuyo desempefio no parece depender de ninguna parte del cuerpo. En términos

generales el curso de su razonamiento en de An. es el siguiente:

(1) Entre 4122-413? define en qué sentido el alma es sustancia del cuerpo, no
como materia sino como “forma” del cuerpo: en 412b5 analoga la relacién entre el
cuerpo y el alma con la relacion entre la cera y su figura, y en 412b20, con la relacion
entre el ojo y la vision, siendo el primero el instrumento de dicha funcién. De acuerdo
con la primera analogia, no parece que el alma pueda ser separable o distinguible del
cuerpo. Mientras que con la segunda, que subraya el caracter instrumental de la
materia, se puede concebir una relacién no necesariamente interdependiente entre
“parte” y “funcion”; y el segundo término de la comparacion define al primero. En 4132
Aristoteles subraya que el alma es entelequia del cuerpo a la manera de la vista y de la
potencia del instrumento. Y el cuerpo, lo que esta en potencia. Y afiade en 41325 que no

parece  (OLk GomAov) que el alma sea separable del  cuerpo
(obk E0TLV 1| yunn XOPLoTH TOL oduatog). O al menos algunas partes de

ella, si es que resulta divisible ya que “la entelequia de ciertas partes del alma pertenece
a las partes mismas del cuerpo”;- pero “nada se opone, sin embargo, a que ciertas partes

de ella sean separables al no ser entelequia de cuerpo alguno”. Con esta afirmacién

19 Cfr. GC 334210-15, este pasaje remite a la discusion de los puntos de vista de Empédocles sobre las
causas del cambio, entre 333%15-334215.
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Aristételes deja abierta la posibilidad de que una parte o facultad del alma no sea una

actividad del cuerpo.

(2) Seguln el estagirita, en 413b15-25, es dificil discernir si algunas partes del
alma son separables del cuerpo por definicion o en realidad sobre todo en el caso del
intelecto que parece ser un género distinto del alma que puede darse por separado como

lo eterno respecto de lo corruptible.>®

(3) Desde 42935 Aristételes se pregunta por la naturaleza del intelecto con que el
alma razona y enjuicia, si es 0 no semejante a la sensacion. E intenta determinar si su
actividad implica una mezcla con el cuerpo. Y en 429225 dice que de ser asi tendria
alguna cualidad “seria frio o caliente y tendria un 6rgano como lo tiene la facultad
sensitiva”, pero este no es el caso. Por tanto, como concluye en 429b5, mientras que la
sensacion no se da sin el cuerpo, el intelecto si es separable de él (¥®P16THOQ).
“Separable”, afiade Aristoteles en 429b20, en la misma medida que los objetos son
separables de la materia.

(6L Gpo MG Y®PLOTO T0. TPAYHoTe THS DANG, obT® Kol Ta mepl
TOV vouv). No obstante la diferencia de argumentos que pueden hallarse en los

escritos de Platon y Aristoteles sobre la separabilidad e inmortalidad de alguna parte del
alma, que en esa medida no estaria sujeta a la corrupcion del cuerpo, encontramos en
ambos autores un punto de convergencia relevante para nuestra exposicion: su rechazo
de la opinion segun la cual el alma consiste en una “armonia de partes” materiales. Este

planteamiento es criticado en Fedon y en Sobre el alma.

Sécrates critica entre 92d-95% que el alma sea armonia constituida por los
elementos en tension del cuerpo. La base de este rechazo es precisamente la tesis de que
el alma es inmortal y no se destruye con la corrupcion del cuerpo, un argumento
inseparable de que aprender es recordar. Y de ser concebida de esta manera, seria
resultado de los constituyentes del cuerpo a partir de los cuales ella se forma.** Una
hip6tesis que admite entre sus consecuencias ldgicas la identificacion entre el alma 'y los

constituyentes materiales del cuerpo.®? Por tanto es inexacto comparar el alma con los

°20 de An. 413b24-27.

521 Feddn 92b. Si el alma es anterior al cuerpo, pero se concibe como armonia de sus elementos, existiria
antes de que existieran los elementos que la constituyen.

°22 Esta hip6tesis se menciona por ver primera en 86b-c. “Pensamos —dice Simmias- que el alma es algo
muy semejante a eso, Como Si nuestro cuerpo estuviera tensado y mantenido en cohesion por lo caliente y
lo frio, lo seco y lo himedo y por algunos otros factores de tal clase, y que nuestra alma es una
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sonidos armoniosos de una lira que son resultado de una cierta tension en sus cuerdas.
En este caso tendriamos que admitir que el alma es afectada y sigue los constituyentes
del cuerpo.®® Un aspecto importante de estos pasajes de Feddn es que el alma en tanto
no difiere en unos y otros, como puede inferirse de la imagen del alma como armonia,
es por naturaleza buena en todos porque participa de la Belleza y de lo Bueno. El alma
se opone a los deseos del cuerpo precisamente porque difiere de €l por naturaleza. De
esta forma resuelve Platon, en este didlogo, la posibilidad de que el alma pueda
depender del cuerpo y verse sometida a sus deseos. Como sabemos, en Fedon adn no
aparece la tesis de un conflicto entre las facultades del alma.

Por otro lado, en Sobre el alma 407b30 Aristoteles rechaza la opinion segun la
cual el alma es “armonia”, entendida como la mezcla y combinacion de los contrarios
de los que resultarfa el cuerpo.®®* Entre 407b30 y 4082 Aristételes critica dos versiones
de esta hipdtesis:

(1) Que el alma es armonia entendida como proporcion de los elementos del

cuerpo.

(2) Que el alma es armonia entendida como combinacién de los elementos, y en

consecuencia que el alma sea equiparable a la mezcla de los elementos del cuerpo.

Y desestima ambas opiniones alegando que el alma es un principio de
movimiento que no es una actividad propia de la armonia. Asi entendida la armonia,
parece mas apropiado relacionarla con la salud y con los estados del cuerpo que con el
alma.>® Avristételes desestima esta opinién llevandola al absurdo cuando dice en
408%10-15 que si consideramos que cada parte del cuerpo tiene una combinacion

diferente de los elementos habria muchas “almas” en el cuerpo.

“.como y de qué ha de suponerse, entonces, que son combinacion el intelecto, la
facultad sensitiva o la facultad desiderativa? Pero es que resulta igualmente absurdo

combinacién y una armonia de estos mismos factores, cuando ellos se encuentran combinados bien y
proporcionadamente unos con otros. Si entonces resulta que nuestra alma es una cierta armonia, esta claro
que, cuando nuestro cuerpo sea relajado o tensado desmedidamente por las enfermedades y otros rigores,
al punto al alma se le presenta la urgencia de perecer, aunque sea divinisima, como es también el caso de
las otras armonias, las que se crean en los sonidos y en todas las labores de los artesanos, mientras que los
despojos del cuerpo de cada uno ain permanecen un largo tiempo, hasta ser quemados o pudrirse”.

%23 Como se deduce de Fedon 932,

°24 de An. 407b30-32.

525 de An. 408%5: “(...) al utilizar la palabra “armonia” se suele aludir a dos cosas distintas —de una parte
y en sentido primario se aplica a la combinacion de aquellas magnitudes que se dan en seres dotados de
movimiento y posicion, cuando encajan entre si de tal modo que no dejan lugar a ningin elemento del
mismo género; de otra parte y derivadamente, se alude a la proporcion de los elementos en mezcla— ni
en un sentido ni en otro es correcto aplicarla al alma”.
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identificar al alma con la proporcion de la mezcla, dado que la mezcla de los elementos
no guarda la misma proporcidn en el caso de la carne y en el caso del hueso. La
consecuencia seria que se tienen muchas almas por todo el cuerpo, puesto que todas las
partes provienen de la mezcla de los elementos y la proporcién de la mezcla es, a su
vez, armonia y, por tanto, alma”.

Aunque Aristoteles rechaz6 esta opinion, este punto de vista es refinado y se
bifurca, posteriormente, en dos planteamientos principales: el que identifica el alma con
las mezclas del cuerpo y el que concibe el alma como un conjunto de capacidades que
“acompafian” las mezclas del cuerpo. En la tradicion posaristotélica identificamos, por

tanto, las siguientes opiniones:

(1) el alma es resultado de la mezcla de humores. Desde este punto de vista el
alma se puede identificar con la mezcla de humores pues se sigue o es producto de dicha
mezcla. Este punto de vista lo encontramos expuesto en el poema de Lucrecio Sobre la

526

naturaleza de las cosas®?. Y es la tesis principal del tratado Quod animi mores.>?’

(2) El alma es una facultad o capacidad que acompafia (epiginetai) la mezcla
pero no se identifica con ella. Esta es la opinion de Alejandro de Afrodisia, entre

otros.’?®

Una vez que identificamos las opiniones sobre el alma que convergen en la
época en que Galeno escribe sus tratados, nos preguntamos ¢cuales son las ventajas de
explicar el alma como un cuerpo? ;Queé se puede saber de ella si no se considera como
algo separable ontologicamente del cuerpo? O dicho de otra manera ¢;qué se puede saber
del “alma” entendida como “facultades del cuerpo” desde un punto de vista
materialista?®®® Estas son las preguntas que pretendemos resolver en este capitulo. Y

526 Cfr. Lucrecio, De rerum natura. Libro I11. 290-315.

%27 En este caso se admite que el alma es una capacidad que sigue -0 depende- de las mezclas
humorales. En el caso de Galeno, el verbo seguir (hepesthai), indica que el alma es resultado, producto
de las mezclas. Y permite admitir que equivale a mezclas humorales. O por lo menos, que en tanto se
sigue de la complexion humoral, es influenciada, alterada, y puede verse dafiada o impedida por las
mezclas de los humores. Sobre los antecedentes de esta concepcion médica del alma, cfr. Hankinson,
“Greek medicals models of mind” (Everson, 1991, p. 194-217).

528 En “Galen’s Alternative Approach to Emotion”, Sorabji (2002, p. 261) expone cada una de estas
opiniones de los autores posteriores a Aristoteles; y presenta con detalle los puntos de vista de quienes
estan a favor y en contra de identificar el alma, entendida como las facultades del cuerpo, con las mezclas
del cuerpo. Quienes estan en contra de la identificacion diran que el alma “acompafia” las mezclas del
cuerpo, y quienes estan a favor de la identidad, sostienen que el alma “sigue” las mezclas del cuerpo.
Cfr. Sorabji (2002), p. 264-272.

%29 Con este término “materialista” sefialamos la preponderancia que da el médico a las sustancias —
materiales como las cualidades primarias y los humores que resultan de sus mezclas- que componen el
cuerpo. En el pensamiento antiguo, las sustancias materiales [tierra, aire, agua, fuego; las cualidades
materiales que se derivan de sus mezclas (lo caliente-lo frio, lo himedo-lo seco) y los humores que
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hasta el momento hemos identificado dos asuntos relevantes en nuestra propuesta
interpretativa: sobre el primero, la cuestion de la naturaleza corporal del alma, los
intérpretes se desgastan tratando de determinar si Galeno adopta una postura definitiva
al respecto en todas sus obras. Y responder al segundo asunto, el rol de la dietética en la
educacion moral subrayado en Quod animi mores, depende de distinciones
concernientes a los niveles de la materia de nuestros cuerpos, con base en los cuales el
médico diferencia entre habitos naturales y habitos adquiridos. Para responder esta
pregunta y entender esta tesis, que es inseparable de la concepcion del alma en dicho
tratado, es necesario remitirnos por lo menos a pasajes de Sobre las mezclas (Temp.),
Sobre la mejor constitucion del cuerpo (Bon. Hab.) y Sobre la éptima constitucion del

cuerpo (Opt. Const.).

En su introduccién de Galen. Selected Works, Singer (1997), indica que si
tenemos en cuenta otros tratados como Sobre la utilidad de las partes o Sobre la
formacidn del feto, parece que Galeno no mantiene una postura uniforme, en todos sus
escritos, sobre la ousia del alma ni sobre el estatus del rol causal de la materia, pues sus
explicaciones ondulan entre una perspectiva materialista de la sustancia del alma y de la
organizacion funcional del cuerpo, en la que “alma” y “cuerpo” resultan inseparables; y
una perspectiva teleoldgica de la estructura viviente que subraya la necesidad de una
causa divina en el disefio de nuestros cuerpos. Ahora bien, ¢implica esto algin conflicto
en las explicaciones de Galeno? Para Singer “la respuesta a esta cuestion se vuelve
interesante, desde el punto de vista filoséfico e histdrico: en el primer sentido porque
tiene relevancia para un problema filoséfico particular que todavia hoy tiene interés en
el campo de las explicaciones bioldgicas; y en el segundo, porque explica otra oposicién
que existe dentro de la persona de Galeno tal como es percibida por otras

generaciones”.>*

resultan de las mezclas de estas cualidades materiales primarias (flema, bilis, sangre)] tienen propiedades
fundamentales que influyen en la constitucién de los individuos, en sus rasgos fisicos, en su conducta.
Esta es la perspectiva que determina la concepcion galénica del arte médico y de la relacidn entre las
facultades del alma. Por otro lado, este término resalta la nocion de “cuerpo” tal como lo hemos usado
desde el capitulo anterior, y nos permite relacionar el pensamiento médico de Galeno con los principios
bésicos de la fisica estoica (todo lo que existe es cuerpo, y solo un cuerpo afecta a otro cuerpo). Desde
este punto de vista, consideramos apropiado el uso de este término; con él enfatizaremos como el médico
en QAM identifica la ousia del alma no con proporcion sino con las krasis del cuerpo. Una tesis fuerte
que exige la revision de otros tratados con los que buscamos entender su peso en la concepcion del arte
médico, de la salud, de la mejor constitucion; ademas es el eje desde el cual podemos comprender la
relacion retroalimentativa que el médico plantea entre niveles de las facultades del alma, como veremos a
lo largo de este capitulo.

530 Cfr. Singer (1997), p. Xxx.
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Lo que si es claro en su obra, y en esta investigacion, es que para el médico la
respuesta a la pregunta por la ousia del alma depende de la postura que se adopte sobre
el rango causal de las krasis humorales del cuerpo. Ya que esta cuestion no es separable
de la investigacion de la fisiologia del cuerpo. De otra manera, si no se concibe el alma
como una cualidad del cuerpo o como un cuerpo, se convierte en un asunto indecidible
desde el punto de vista experimental. E innecesario para el objetivo practico que
persigue el médico en su indagacién sobre la fisiologia del alma y sus sedes en el

cuerpo: identificar las pautas adecuadas de la educacion del alma.

Consideramos que desde el enfoque del médico, la pregunta sobre la naturaleza
del alma es inseparable de la pregunta por el rol causal de la materia; es decir, de la
pregunta sobre hasta donde la materia es causa de la organizacion funcional de nuestro
cuerpo, entre cuyas facultades se cuentan, ademas de la nutricion y el suefio, el
pensamiento y la eleccion. Precisamente la solucion de esta cuestion le exige a Galeno
decidir, segun el contexto de su obra, si es necesario buscar otra causa adicional, una
especie de causa no corporal y ajena al cuerpo, cuyo poder seria semejante al de un

demiurgo o artesano;>*!

0, en caso contrario, determinar en qué medida las
consecuencias del ejercicio de ciertas facultades del cuerpo (como las racionales), aun
cuando sean producto causal de las capacidades propiciadas por la organizacion
material de ciertas partes, no son reducibles a la materia y por eso su educacion exige
algo mas que indicaciones sobre la dieta o habitos alimenticios: optar por un cierto

estilo de vida.

Al respecto podemos decir que ni en PHP ni en QAM hay indicio alguno de que
Galeno busque demostrar que existe una causa divina que explique la organizacion
material de los cuerpos, semejante a un dios, para explicar la naturaleza simétrica y
funcional de los cuerpos en cuya estructura cada parte esta al servicio de la totalidad.
Llamar a esta causa “dios”, como Platén en Timeo, seria hacer afirmaciones no
demostrables como lo dice Galeno en PHP 9.9.7-8. Aunque en Sobre la utilidad de las

532

partes, como indica Singer, Galeno afirma “que la inteligencia (no0s)>** que atraviesa

todas las partes (...) llega de los cuerpos celestes y que el hecho de que tal inteligencia

531 Este es el caso de la perspectiva asumida en tratados no considerados en esta investigacién como
Sobre la utilidad de las partes o Sobre la formacién del feto. Donde Galeno busca explicar cuél es la
causa de que la organizacién de los cuerpos responda a fines, y cual del desarrollo embrionario, del
principio de movimiento.

>32 Cfr. Sobre la utilidad de las partes 4.358-360. Sobre la naturaleza intencional del universo que
subraya que la naturaleza no hace nada en vano, puede verse también 3.2.6-3.3.7.
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pueda darse, como dicen Platon o Hiparco, en el ambito de las sustancias fisicas que es
esta tierra, y que esa mente pueda habitar en la corrupcién de la carne y de los juicios,

testimonia la gran inteligencia de los cuerpos celestes.>*

Pero en PHP 9.8.19 Galeno insiste menos en la “inteligencia” que en la
“simetria” que atraviesa cada parte del cuerpo: “cada una de las partes del lado derecho
son iguales a las del lado izquierdo en talla, dureza, suavidad, color y consistencia y por
naturaleza no hay variacion en el numero. Asi es con el género de las arterias, venas y
nervios; los del lado derecho son iguales a los del lado izquierdo y son idénticos en las
semejanzas de sus sustancias”. Nos atrevemos a decir que en este tratado esa afirmacion
es mas afin a una postura médica-materialista con la que se puede decir que la causa de
esta organizacion simétrica de los cuerpos no es otra que la obra misma de la naturaleza,
afin a las obras de los artesanos. Galeno afiade, lineas siguientes (9.8.22-25) que si nos
maravillamos de las obras del arte mucho méas nos admiraremos con las del artesano que
ha disefiado nuestros cuerpos, cualquiera que haya sido el dios que nos haya hecho.
Pero Galeno finaliza su argumentacion afirmando que no es necesario buscar un criterio
externo de explicacion sino indagar, como Hipocrates, por el caracter propio de las
obras naturales, quien “no va tan lejos como para declarar cudl es la sustancia de la
naturaleza que nos forma y gobierna, sino que da el nombre “naturaleza” a la causa que

nos disefid como se acostumbra entre los hombres”.>%*

En todo caso resulta de gran interés filosofico que en su tratado Sobre las
mezclas Galeno establezca relaciones entre tipos de complexién humoral y rasgos de
caracter; y que al mismo tiempo distinga entre los rasgos del caracter que se derivan de
nuestra constitucion material y los rasgos morales que serian producto de la ensefianza
de la filosofia, como veremos mas adelante. Pero en QAM Galeno mas bien enfatiza en
que el alma, como cuerpo, tiene por sustancia a las krasis humorales de las partes
relacionadas con sus facultades. E infiere que es innegable, por lo menos, dada la
evidencia que obtenemos al observar la conducta humana y con base en el testimonio de
los antiguos, que las facultades que remitimos causalmente al alma son influenciadas y

535

dependen de las krasis humorales de los cuerpos. Singer (1997)>* afirma que la postura

de Galeno sobre el rol causal de la materia y del alma depende del contexto

>33 Cfr. Singer (1997), p. Xxxi.

*¥PHP 9.8.27.

>3 Esta es la tesis de la introduccion general de Galen. Select Works (Singer, 1997); y la de su articulo
“Levels of Explanation in Galen” (Singer, 1997a).
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argumentativo de sus tratados, pero que esto no significa que exista una incoherencia
en sus planteamientos en que manifiesta una postura materialista y teleoldgica al mismo
tiempo. En nuestra opinidn, esta variabilidad es signo del peso de la tradicion en sus
planteamientos, una herencia de la que es dificil distanciarse totalmente pese a la
perspectiva fisioldgica que asume en su investigacion sobre la naturaleza de la relacion
entre el alma y el cuerpo, o de cuales son las partes del cuerpo de las que dependen las
facultades que atribuimos, desde la filosofia, al alma. De todos modos ambas posturas
son herencia del pensamiento aristotélico: tanto la que permite decir que el alma son las
funciones del cuerpo que dependen de la organizacion de la materia, e incluiria la
racionalidad dentro de este rango de funciones; como la postura que permite defender el
rango de una causa no reducible a la materia para explicar nuestra racionalidad y el
orden y simetria de los cuerpos vivientes. Pues si bien en Sobre el alma se defiende el
rango no material del entendimiento, en los tratados biol6gicos como Sobre las partes
de los animales, Aristoteles da indicios de que la organizacion funcional de la materia,
conforme a fines, tal como la hallamos en los seres vivientes, no tiene otra causa que la

necesidad simple, es decir, el ordenamiento de hecho de la materia.*®

Reconocemos la dificultad que impone la pregunta por si en Galeno hay un
conflicto entre una postura materialista sobre las caracteristicas del alma y una
teleoldgica sobre la organizacion funcional de los cuerpos. Es mas, responderla excede
los limites de esta investigacion.”®” Sin embargo sabemos que en QAM Galeno busca

menos una respuesta a un problema de la filosofia especulativa (decidir en sentido

53 Cfr. PA 646b27-30:
‘Q¢ pev obv Evekd Tivog 810 TadbTny TNV aitiav £xel mept ToHTOV TOV EIPNUEVOV
Tpomov- Emel 8¢ (Nteltal kol S dvaykoiov £xelv ovTMOC, PAvVEPOV OTL PO
LVINPYEV 0LT® TPOG AAANLO Exovta €€ AvAyKNC.

%37 ;Pueden ser reconciliados la perspectiva teleolégica con la materialista sobre las caracteristicas del
alma? Singer (1997, p. xxxi) sefiala que “si uno imagina el alma, como aquello en vista de lo cual las
mezclas se producen en primer lugar, y como una entidad que puede existir independientemente del
cuerpo, la dificultad resulta enorme. Y Galeno casi que parece comprometerse con esta postura en Sobre
la utilidad de las partes”. Pero como sefiala este autor en Quod animi mores es claro que Galeno es
escéptico frente a la nocion de un alma que es inmortal o que existe independiente del cuerpo. Ademas,
como podemos verlo en QAM Galeno sefiala que hay ciertas interpretaciones filoséficas que permitirian
reconciliar explicaciones en términos de “propoésitos” con explicaciones en términos de causacion
material. Por ejemplo, en Aristoteles encontramos herramientas como la teoria de las cuatro causas, que
permitirian dar ese paso. Incluso, aunque en Aristételes la finalidad (telos) represente una explicacién
superior en relacion con la materia (hyle). Es claro que nuestro propésito es explorar en este capitulo las
diferencias entre las posturas de ambos autores, Aristdteles y Galeno, la posibilidad que le ofrecen las
teorias aristotélicas a Galeno para dar el paso de identificar la ousia del alma con las krasis del cuerpo.
Intentaremos resolver esta cuestion a la luz de QAM y otros tratados, en la segunda parte de este capitulo.
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absoluto la ousia del alma)®®

que asumir una posicién practica frente a la cuestion de
la naturaleza corporal de las facultades del alma o, en un sentido mas delimitado, frente
a la influencia innegable del cuerpo (componentes cualitativos) en el desempefio de las
facultades animicas. Sabemos también que la division que Galeno mantiene entre
facultades naturales y facultades del alma,>*® indica que el médico distingue “niveles”
de facultades: el crecimiento y la nutricion no son equiparables con la posibilidad de
deliberar sobre la forma de vida que se adecua a nuestra naturaleza racional y la
posibilidad de modificar nuestros habitos con vistas a ese objetivo. Aunque para Galeno
ambos tipos de actividades estan supeditadas a la complexion de nuestros cuerpos. De
alli que, en opinion del médico, se pueda concluir, desde el punto de vista fisioldgico,
que las facultades del alma, incluidas las racionales, siguen los temperamentos del
cuerpo, como se nos indica al comienzo de QAM. Es decir, que el buen funcionamiento
de las facultades del alma estaria supeditado al buen funcionamiento de las facultades

naturales.>*® Porque se siguen de las mezclas humorales de nuestros cuerpos.

La ventaja de tratar el alma como un cuerpo, descartando la posibilidad de
responder demostrativamente cudl seria su sustancia si no fuese un cuerpo o algo del
cuerpo, es que permite entender las causas materiales de las capacidades racionales
distintivas de nuestra humana naturaleza; y comprender que las afecciones de la facultad
racional también se deben a desequilibrios humorales. Méas importante adn, posibilita
tratar terapéuticamente sus enfermedades con el recurso de la dietética; como en el caso
de la frenitis, la melancolia y la mania. Ademas, permite comprender que el alma (sus
facultades) en cuanto “parte, cualidad, o producto” de las mezclas del cuerpo si bien es
comun a todos los seres humanos, no se manifiesta uniformemente en todos los
individuos pues cada uno tiene una naturaleza especifica. Para Galeno este es un hecho
evidente a partir de las diferencias observables en sus temperamentos, un conjunto de
habitos o tendencias naturales que son modificables mediante la educaciéon y la
interaccion con el medio ambiente, pero en principio son causados por la naturaleza de

la complexién humoral de los cuerpos.

5% Responder a esta dificultad exigiria un anélisis mas amplio que el que nos hemos propuesto, y
concentrarnos en otras obras adicionales a las que tratan sobre el asunto especifico del alma, como Sobre
la utilidad de las partes. Pero esto excede los propdsitos de este capitulo y de nuestra investigacion.

5% Recordemos la discriminacién que puede hacerse entre las facultades del cuerpo. Para Galeno una cosa
es el rol causal de nuestra complexion material (facultades naturales) y otra la complejidad de las
actividades (adscritas al alma) que propician el funcionamiento de ciertas partes de nuestro cuerpo
(cerebro), como las relacionadas con percepcion, memoria, entendimiento, deliberacion y juicio.

>0 Que son: atraccion, retencion, alteracion de las sustancias que nutren las partes del cuerpo, y
eliminacién de los residuos.
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Ahora bien, debido a que todos tenemos la capacidad de modificar nuestro
caracter innato, que es un producto primario de las diferentes mezclas que constituyen
los cuerpos, Galeno afirma que la explicacién de las facultades de nuestra alma, no se
puede reducir a la complexion humoral del cuerpo. De alli, la importancia de la filosofia
moral que, por lo demas, ni se opone ni tendria que excluir a la medicina dietética, y
viceversa.>*" Pero esta es una conclusién que podemos inferir si tenemos en cuenta otros

tratados de Galeno para entender las tesis de QAM.

En suma, estas anotaciones introductorias permiten sefialar un punto de quiebre
entre PHP y QAM: mientras que en PHP nada se nos dice sobre la influencia de las
mezclas del cuerpo en la parte racional del alma, en QAM Galeno afirma que las
mezclas del cuerpo afectan incluso la parte racional y, por tanto, admite que la dieta
también podria afectar el desempefio de las facultades racionales. Es decir, sugiere que

la educacién de la parte racional también deberia incluir prescripciones dietéticas.>*

Segun los puntos establecidos consideramos apropiado dividir este capitulo en

tres partes.

(1) En la primera, expondremos las dos tesis de QAM con base en la discusion

de los conceptos “facultad”, “forma” y “mezcla” del cuerpo.

(2) En la segunda, presentaremos los argumentos 0 premisas que permiten
fundamentarlas retomando algunos pasajes de otros escritos del médico con el fin de
entender como pretende conciliar el modelo platénico tripartito del alma con la
concepcion aristotélica del alma como “forma” del cuerpo en Quod animi mores. Un
movimiento que realiza al identificar el concepto aristotélico “forma” con el concepto
médico “krasis” o “mezcla”. En esta medida pretendemos delimitar el sentido de su

exigencia de que la medicina dietética debe ser parte de la educacion moral.

(3) Finalmente estableceremos las conclusiones de este capitulo.

1. Las tesis

> QAM 814-817.

>2 Recordemos que en PHP 5.5-6 Galeno habia diferenciado entre dos niveles de educacion para el
alma: el nivel de la modificacion de los habitos y el del entrenamiento del entendimiento para discernir
entre tipos de juicios (verdaderos, falsos y probables); pero nada habia dicho sobre la influencia de
prescripciones dietéticas.
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El titulo del tratado que nos ocupa es en si mismo el planteamiento de una tesis:
“Las mezclas del cuerpo son seqguidas por las facultades del alma”, o bien, “Las
facultades del alma siguen los temperamentos del cuerpo”.>*® En griego se recurre a la
voz pasiva hepesthai®** que resalta el propésito general de este breve tratado:
argumentar que la constitucion humoral de los 6rganos donde se sitdan las funciones
del alma (cerebro-nervios; corazon-arterias e higado-venas), puede alterar, dificultar o
propiciar su adecuado desempefio.>* Y esto incluye a la facultad racional; la cual puede
ser alterada por las mezclas cualitativas del cerebro. No es irrelevante que el médico
intente argumentar esta hipétesis si tenemos en cuenta el rol causal del logistikon,
desde el ambito de la filosofia. De esta facultad dependen precisamente nuestras
elecciones morales y la disposicion a actuar con o sin phronesis,®* es decir, con
inteligencia. A partir de QAM 775 es claro que el propdsito del autor, mas que
demostrar como la complexidén humoral influye en las actividades del “alma irracional”,

4
d,5 8

es argumentar, recurriendo a ejemplos®’ y a argumentos de autorida que las

53 La tesis de QAM se propone desde el comienzo del tratado en 767, pero Galeno vuelve sobre ella en
785.9-15y en 787.6-11.

>4 El titulo de QAM es
TAIZ TOY ZQCMATOX KPAZEZIN AI THE WYXHX AYNAMEIX EIION
-TAI EI verbo proviene de £mopat, voz media de £, que significa: seguir, ir detrés, y con dativo,
como en el titulo citado, significa “obedecer, acomodarse, someterse 0 seguir como consecuencia”.
Consideramos que la connotacion del verbo “seguir” alude menos a un componente genético
(derivacion), aunque no lo excluye, que a la dependencia que existe entre el ejercicio de las facultades del
alma y las mezclas cualitativas del cuerpo; especialmente de aquellas partes del cuerpo vinculadas con el
desempefio de dichas actividades. Nuestro proposito es mostrar que Galeno admite, cuando afirma su
tesis principal, que el ejercicio de las facultades del alma dependen de esas mezclas, que la ousia del alma
son las krésis del cuerpo. En ese sentido el alma no es otra cosa que las actividades propiciadas
precisamente por las mezclas de ciertas partes de un cierto tipo de cuerpo, como el nuestro. Pero con
cierta medida, pues habrian algunas actividades que se refinan mediante la educacion filoséfica y no se
explican suficientemente apelando solo a las cualidades materiales del cuerpo. En Galeno hay una tensién
entre las explicaciones que remiten a la constitucion material de los cuerpos y las explicaciones
concernientes al efecto de la educacion filos6fica sobre la excelencia de las facultades del alma.

>3 Los verbos usados por Galeno para expresar la relacion entre facultades y constitucion humoral se
relacionan con £mopat. Y casi todos se emplean en voz pasiva con lo que Galeno hace énfasis en la
forma en que las facultades del alma padecen los efectos del cuerpo: TOAAOGG® (cambiar, alterar);
d0LVAO® (esclavizar, someter); KOAOV® (disminuir, impedir); Avpoivopot (perjudicar); 6e6mTOL®
(estar sometido a, ser gobernado por); ®@eelEm (ayudar, ser Util) y BAGTTO (perturbar dafiar).

¥ dpovNoLg es traducida en la version de Zaragoza Gras (2003) como “buen sentido”. Y aparece
siempre asociada con “inteligencia” (G0VEGLG) y “hébitos” del alma o “caracter” (fj0og). Cfr. QAM
805.12, 805.19, 806.11, 808.2.

7 No se trata de ejemplos amplios, en realidad menciona el efecto del vino, segun la constitucién —la de
los ancianos es mas fria y por eso es conveniente beberlo; pero la de los jovenes, por ser caliente en
exceso puede ser dafiino su efecto- el de los farmacos, el de los venenos como la cicuta; y los efectos del
exceso de un humor, por ejemplo, de flema en el cerebro. Estos ejemplos sirven para ilustrar el efecto de
la alternacién del equilibrio humoral en el cuerpo sobre el desempefio de las facultades del alma. Ejemplo
de ello son el delirio (exceso de bilis amarilla), la melancolia (exceso de bilis negra), el letargo (exceso de
flema y sustancias que enfrian) y la pérdida de la memoria y la inteligencia. En cuanto al vino puede
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actividades (erga) de la parte racional del alma también son alterables por las mezclas
cualitativas del cuerpo; aunque en la tradicion filoséfica hayan sido concebidas, desde
el punto de vista causal, como independientes o separables del cuerpo. En efecto, esta
cuestion se define como tema principal en QAM 773, casi al inicio del tratado.

Afirmar que la memoria, la percepcion y el entendimiento son afectadas por la

composicién humoral del cuerpo (sdma),>*

550

supone adscribir un estatus causal relevante

a las “mezclas” (krasis)™" en la explicacién del funcionamiento apropiado o

inapropiado, si es el caso, de las “actividades o acciones” (erga)>>* de las “facultades”
(dynamis) del alma. “Mezcla”, “cuerpo”, “actividad” y “facultad” son los conceptos
fundamentales de la exposicion en QAM porque delimitan el camino argumentativo
necesario para entender la tesis de Galeno sobre la sustancia del alma y sobre el papel
de la medicina dietética en la educacion moral. El discernimiento de las diferencias
observables en el caracter de los nifios es el preambulo de la discusion de ambas
cuestiones.® Y el primer paso que da Galeno es indicar asertivamente que las
acciones y las pasiones del alma dependen de cada individuo y que la causa reside,

justamente, en la disimil naturaleza (o esencia) de sus “almas”.

El principio de todo el discurso que sigue es el conocimiento de la diferencia en las
acciones y de las pasiones del alma (Epyov e Kal Tad®dV THS yoyhg) en los
nifios pequefios, a partir de las cuales resultan evidentes las facultades del alma.
Algunos se muestran muy timidos y otros muy avasalladores... y otros, insaciables y
golosos, otros tienen disposiciones fisicas contrarias, algunos son impudicos y otros
pudorosos... y otras muchas diferencias (510.p0pd.c) que he descrito en otros tratados.
Pero aqui seré suficiente demostrar, por medio de un ejemplo, que las facultades de las
tres especies y partes del alma son opuestas por naturaleza entre los recién nacidos. Pues
de ello se podra deducir que la naturaleza [sustancia] del alma no es igual para todos; y
es evidente que en este discurso la palabra “naturaleza” indica lo mismo que “esencia”
(eVdNroV & OTL T0 THG EHoE®S AVOWO KATA TOVG TOLOVLTOVG AGYOug

TabLTOV oN-poivel 1@ thg oboiag). Pues si la esencia [sustancia] de sus almas
fuera idéntica, harian las mismas funciones [actividades] (Evepyeiag) y bajo las
mismas causas, les ocurririan las mismas cosas [las actividades y las afecciones serian
idénticas también, dadas las mismas condiciones causales]

afectar nuestra percepcion y entendimiento de las cosas pues “aligera todas las penas y aflicciones”. Cffr.
QAM 777-780.

58 Me refiero a Hipdcrates, Platon y Arist6teles. cfr. QAM 789-805.

59 |La composicién material del cuerpo se explica con base en niveles de constitucién de la materia, tal
como lo hace Aristételes en PA 6462-646b5, donde distingue entre cualidades elementales, partes
homogéneas y partes no homogéneas u orgénicas.

550 Mas adelante se aclarara qué son las mezclas humorales y a qué partes del cuerpo se refiere Galeno
cuando afirma que en ellas consta la ousia o sustancia del alma. El pasaje central al respecto es QAM 773-
774.

1 «Erga™ puede traducirse como “acciones, actividades y funciones”. Se trata de un concepto abarcado
por dynamis, pues cada facultad puede tener diversas funciones. Pensemos, por ejemplo, en que
percepcion, memoria, entendimiento, deliberacion y eleccién son funciones o acciones o actividades
especificas de la facultad racional; o dicho en términos platdnicos, son funciones propias del logistikon.
552 QAM 768-770.

[195]



(T av amo TtV abTOV olTtidv tabtd mdhn). Es evidente que los nifios
difieren los unos de los otros tanto por la esencia [sustancias] (0boiag) de las almas
como por las funciones [acciones] (Evepyeiaic) y las afecciones (T01¢ maOMLAGLY)
de éstas, y en este caso también por las facultades.” (talg duvdpeot).

En este pasaje esta implicito que para el médico “naturaleza” (physis), “esencia o
sustancia” (ousia) y “mezcla” (krasis) se identifican y que la causa de las “diferencias”
en el carécter visibles ya entre nifios muy pequefios, es la “sustancia” del alma. Pero
este segundo paso,®™* que consiste en identificar “naturaleza” del alma con “mezclas” de
las sustancias cualitativas de las partes homogéneas del cuerpo, solo se vera entre 774-
775 cuando Galeno afirme que “Las facultades del alma siguen su sustancia si también
lo hacen sus funciones. Si existe un tipo de alma racional, sera mortal pues también es
una mezcla del cerebro. Asi pues, todas las especies y partes del alma tendran

capacidades derivadas de su mezcla y ésta sera la sustancia del alma”.>*

La causa de las disimilitudes observables en las disposiciones a actuar depende,
por tanto, de diferencias cualitativas entre los cuerpos; es decir, de las diferencias
probables en la combinacidn de sus componentes. Por ejemplo, algunos cuerpos pueden
ser mas calientes y secos y otros mas frios y humedos, y su mezcla respectiva puede
alterar el funcionamiento de sus partes, incluidas aquellas que son relevantes para
entender como funcionan las actividades que se atribuyen a las “facultades” del alma.
Asi, aunque todos los cuerpos tengan en sus partes los mismos componentes (lo
caliente, lo frio, lo himedo y lo seco), puede haber diferencias graduales en la
combinacion de estos elementos tanto entre las partes de un mismo cuerpo como entre

6

un cuerpo y otro.>® Esta es la base de la formulacién fuerte de la tesis sobre la

naturaleza “corporal” del alma, en este tratado.

En QAM Galeno insiste en defender un modelo no homogéneo de la naturaleza

del alma humana;**’ es decir, un modelo tripartito de sus facultades en que una de sus

553 Seguimos siempre la traduccion de Zaragoza Gras (2003). En este caso colocamos entre corchetes la
traduccidn de Singer (1997, p. 150) de los términos griegos, que hemos conservado entre paréntesis.

%% Recordemos que el primer paso consistié en identificar “naturaleza” (physis) con “sustancia” (ousia)
%% Zaragoza Gras (2003) traduce krasis por temperamento, consideramos apropiado traducirlo por
“mezcla” y por eso lo hemos puesto en cursiva para resaltar el cambio en la traduccion citada. El
fragmento citado corresponde a QAM 774.17-775.4.

5% Una nota sobre La mejor constitucion de nuestros cuerpos, al comienzo donde traza los niveles.

%7 Qusia (esencia, sustancia) y naturaleza (physis) se identifican desde el comienzo del tratado: cfr. QAM
769. Esto implica que en tanto ousia puede traducirse como “sustancia” y “esencia”, entonces como tal
son sinénimas de physis en este tratado de Galeno. Necesariamente esto no implica que pueden
identificarse con materia. Excepto segun el caso, pues la sustancia es materia y facultad o funcién, y no
se reduce a los elementos constitutivos de un cuerpo viviente, sino que en cuanto tal éstos (constituyentes
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partes difiere de las otras desde el punto de vista sustancial, o en su naturaleza. Y esto
equivale, para el médico, a decir que debido a las diferencias cualitativas de los cuerpos
y de las partes del cuerpo, la sustancia del alma difiere en sus especies v,
comparativamente, entre diferentes individuos. Por tanto aunque todos tengamos las
mismas facultades, y con base en sus acciones no dudemos que tenemos “alma”, las
variaciones cualitativas observables en la ejecucion de sus actividades tendria por causa
“primaria” la constitucién humoral de cada individuo.>®® Negar que el alma tiene una
sustancia propia e intentar sustentar que su sustancia son las cualidades elementales por
cuya mezcla estdn constituidos los cuerpos naturales, es asumir una perspectiva
materialista del alma que permite demostrar la sustancia del alma con base en los
hechos observables. Para Galeno esta postura se confirma en la medida que las
facultades atribuidas al alma son alterables, ayudadas, impedidas o disminuidas por las
mezclas humorales del cuerpo, por ejemplo al ingerir cierto tipo de bebidas como el
vino, los farmacos o debido al incremento patoldgico de un humor en el cuerpo; como
sucede en los estados de delirio, perdida del conocimiento y de la memoria. De modo
que si estas son actividades que atribuimos, en la tradicion filoséfica al logistikon,
entonces es preciso admitir que el alma tiene una sustancia comin a la del cuerpo, ya
que si no fuera una cualidad o algo del cuerpo, sus facultades, incluyendo la racional, no
podrian ser afectadas por las alteraciones en el equilibrio de sus facultades ni por la
complexién humoral del cuerpo con que podemos explicar las diferentes tendencias

comportamentales entre nifios pequefios.>®

Explicar el “alma” desde esta perspectiva supone, a su vez, identificarla con un
conjunto determinado de facultades cuya explicacion involucra la fisiologia del cuerpo.
Para Galeno no es necesario dudar de la existencia del alma, es decir, de un conjunto
especifico de actividades y funciones que podemos atribuir causalmente a sus
facultades. Ni de que podamos explicar las diferencias comparativas que reconocemos

en sus acciones y pasiones al observar la conducta disimil de los individuos. La razén

de un cuerpo viviente) son inseparables de sus funciones y éstas de aquellos. De alli que para Galeno el
alma-funcion resulte inseparable de la estructura organica que permite el desempefio de una funcion.

>%8 Cfr. Temp. 576-577.

%% Recordemos que en la antigiledad helenistica los cuerpos solo pueden ser afectados por otros cuerpos.
De alli que para Galeno sea imposible explicar la naturaleza del alma si se concibe como una sustancia no
corporal. Desde ese punto de vista su naturaleza resultaria indemostrable. Pero si conforme a las
evidencias mencionadas admitimos que nuestra naturaleza corporal puede ser alterada y que la
explicacion de las facultades del alma no es posible ni independiente de las partes del cuerpo
involucradas en su desempefio, entonces es claro que la sustancia del alma “est4 constituida segun las
mezclas humorales del cuerpo” como dice Galeno en 785.9-13.
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es que estos hechos se pueden explicar, en un primer nivel, con base en la constitucién
cualitativa de las partes del cuerpo en que tienen su sede las facultades atribuibles al
alma. Para explicar el deseo de alimentos y bebidas, de honores y gloria y de
conocimiento, es preciso conocer la fisiologia de ciertas partes organicas sin las que no
podemos comprender dichas actividades (higado-venas; corazon-arterias y cerebro-

nervios).

En suma, la disimil constitucién cualitativa de los cuerpos es el explanandum
de las diferencias de caracter entre diversos individuos. Y, a su vez, la diferente
constitucién de cada parte del cuerpo explicaria que cada “parte”- del alma tenga
diferentes acciones y pasiones.>®® En consecuencia, desde el punto de vista ontolégico
no se pueden concebir separadamente la sustancia de cada forma del alma de las
sustancias (cualidades elementales mezcladas) que componen las partes organicas con
las que explicamos el desempefio de sus facultades especificas: pensamiento,
movimiento voluntario, sensacién, emocién y deseo. Esta es la conclusion de Galeno
en QAM 773-775.

Antes de presentar con mas detalle los pasos que da Galeno para sustentar su
tesis sobre la naturaleza material del alma, es pertinente identificar la estructura de
QAM. Brevemente podemos decir que este tratado consta de 5 secciones y que la

primera y la tercera admiten, a su vez, divisiones internas:

(1) En la primera se sientan las bases argumentativas y se presenta la tesis

principal de este tratado sobre la naturaleza del alma. Por tanto, se divide en dos partes:

(1.1) Un predmbulo, comentado fragmentariamente lineas arriba, donde Galeno
presenta una hipotesis extraida de la observacion del comportamiento de los nifios: la
naturaleza o esencia del alma es disimil en todos y esto es observable debido a que no
todos hacemos las mismas acciones (erga) ni padecemos las mismas afecciones (pathé).
Para explicarla Galeno analiza el uso del concepto dynamis o facultad (QAM 767-772).

560 «Esta parte del alma que denominamos habitualmente razonable es concupiscible segin la acepcién
comun que significa deseo de verdad, de ciencia, de conocimiento, de comprensién, de memoria, y, en
resumen, de todo cuanto es bello. El afan de libertad, de victoria, de dominacién, de poder de fama, y de
honores es propio del alma decidida. El disfrute de los placeres del amor y de cada uno de los alimentos y
de las bebidas es propio del alma a la que Platon denomina concupiscible por excelencia. Y ni el alma
concupiscible tiene deseos de las cosas buenas, ni el alma racional de placeres del amor, comidas o
bebidas, como tampoco de victoria, poder, fama u honores, y segin el mismo razonamiento, el alma
decidida no tiene los mismos deseos que el alma racional o el alma concupiscible ”. QAM 772.
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(1.2) Una segunda parte donde hallamos dos formulaciones de la tesis principal
que articula su modelo médico del alma. Entre 773 y 780, Galeno plantea dos variantes

%1 tienen

de la tesis expresa en el titulo de este tratado: las partes o especies de alma
diferentes mezclas pues su desempefio y la alteracion de sus funciones depende de la
mezclas de las cualidades elementales de las partes en que tienen su sede. Entre 773-775
hallamos la formulacion fuerte de su tesis pues aqui Galeno unifica el modelo tripartito
del alma con la doctrina aristotélica del “alma como forma del cuerpo”: apoyandose en
la explicacion aristotélica de los niveles de la materia identifica las especies platonicas
del alma con las “facultades” del cuerpo. Haciendo uso de tal especificacion sobre los
niveles de la materia el medico concluye que el alma, incluida la racional, entendida
como un conjunto especifico de facultades del cuerpo, tiene como sustancia las
cualidades del cuerpo.®® Por otro lado, entre 775-780 hallamos la formulacién débil de
la misma tesis: si partimos del supuesto platonico de que el alma racional es inmortal y
admitimos, en consecuencia, que tiene una sustancia propia, no es posible demostrar
cual sea la sustancia del alma racional. Aun cuando aceptaramos este supuesto (cuya
utilidad Galeno mismo dice no entender), de todos modos no podriamos dudar que las
facultades del alma racional son alteradas, impedidas o ayudadas por las mezclas del
cuerpo. Por tanto se podria admitir, con base en hechos observables, que el
funcionamiento del logistikon puede ser trastornado por las mezclas del cuerpo, como
sucede bajo los efectos del vino, los farmacos, venenos como la cicuta, o incluso por el

exceso en la produccidn de un humor como la flema, la bilis negra o la bilis amarilla.

(2) La segunda parte de QAM la encontramos entre 780-785, donde Galeno
intenta fundamentar la tesis principal de este tratado. Aqui hallamos en uso, aunque

no explicada, su teorfa de las mezclas humorales.>®®

Previamente a la presentacion de los argumentos de autoridad con que Galeno
busca sustentar que los antiguos también reconocieron la influencia de la complexién
humoral en el caracter, encontramos un intermezzo entre 785-789 donde el médico
vuelve sobre la tesis principal de QAM. Pues entre 785y 787 replantea su concepcién
materialista del alma; y entre 787 y 789, insiste que aun cuando se admitiera que una

parte del alma es inmortal, lo cual no se puede demostrar empiricamente, es

%L Como veiamos en PHP 6. 2.3-5.

%62 OAM 774.17-775.2-4.

%3 por esta razén nos ocuparemos de ella en la segunda parte del presente capitulo cuando nos
detengamos en los pasajes de otros tratados que permiten justificar la tesis de Quod animi mores.
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incontrovertible que el alma “es dominada y esclavizada por el cuerpo”, como podemos
observar en la conducta de quienes son afectados por los efectos del vino o de algun

humor dafiino que se produce en el cuerpo.®®

(3) La tercera seccion de QAM comprende los argumentos de autoridad con que
Galeno pretende justificar la validez de la formulacién débil de su tesis. °® En esta
seccion polemiza con los filosofos que se hacen llamar “platonicos” e intenta
demostrarles que el mismo Platon, y antes de él Hipocrates, y posteriormente,
Aristételes, aceptan que el cuerpo influye en el alma. Esta seccién admite al menos 3
partes que podemos clasificar segun el autor en que Galeno se apoya:

(3.1.) una primera parte donde situamos los pasajes de Platon (entre 789-791 y
en 805). En Timeo 86¢-878, se acepta que el cuerpo influye en el desempefio de las
facultades del alma; pues el “alma enferma debido a una mala constitucion del
cuerpo”.*® Ademéas, en Timeo 24c y en Leyes 747d-e, Platén admite que los lugares

influye en “el buen sentido” o phronesis.

(3.2) una segunda parte donde podemos agrupar las opiniones de Aristételes
respecto de las cualidades de la sangre y su influencia en el caracter (791-795: Partes
de los animales 648a); y sobre la relacion entre fisiognomia y caracter (796-798,

Investigacion de los animales 491b; 4922-b).

(3.3) una tercera parte, comprendida entre 798-805, en que Galeno expone
algunos planteamientos del tratado hipocratico Sobre los aires, las aguas y los lugares.

Este escrito expone como las mezclas humorales influyen en la conducta humana y en el

%4 QAM 787.9-15.

%5 Aqui no podemos ocuparnos con detalle de los tipos de textos y argumentos con que Galeno pretende
ilustrar la tesis débil, nos referimos a la tradicion filos6fica y médica con que el médico busca mostrar que
Hipocrates, Platén y Aristdteles ya tenian conocimiento de que las facultades del alma padecen o se ven
alteradas por las krasis del cuerpo. Un cuidadoso andlisis de estas fuentes puede consultarse en el articulo
de Geoffrey Lloyd “Scholarship, authority and argument in Galen’s Quod animi mores (Manuli e Vegetti,
1988, p. 11-42). Aunque resulta ser un andlisis detallado de las debilidades del texto diferimos de sus
interpretaciones sobre las tesis y objetivos de QAM, porque son injustas con el texto de Galeno. En
nuestra opinién, Lloyd interpreta someramente el pasaje 785-787 donde Galeno plantea el alma como
facultad e identifica su esencia las krasis o cualidades humorales del cuerpo. Para Lloyd (p. 24), Galeno
crea un enredo innecesario en lugar de aclarar el asunto. No obstante resulta dificil aceptar este
comentario de un autor que conoce la obra biolégica de Aristoteles y que sin duda est4 al tanto de su
conocimiento por parte de Galeno. En efecto, si se lee este pasaje a la luz de los pasajes pertinentes de
Aristételes en de An. y en PA, no resulta poco riguroso ni descuidado el razonamiento de Galeno, como
pretendemos mostrarlo en este capitulo. Por otro lado, Lloyd reconoce que Galeno aunque hace un uso
“selectivo” de las fuentes, es riguroso y cuidadoso con el uso de los pasajes a los que recurre. Otros
autores que hacen comentarios sobre este tratado son: Donini, “Psychology” (Hankinson, 2008, p. 184-
209) y Hankinson, “Soul and Body in Galen” (King, 2006, p. 232-258).

%06 QAM 790.12-14.
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cardcter; y en esa medida ahonda en la interaccion que existe entre naturaleza

(constitucidn de los lugares, de los individuos, alimentacion y forma de vida) y caracter.

(4) La cuarta seccién de Quod animi mores podemos ubicarla donde Galeno
presenta la tesis secundaria de este tratado: la dieta es una variable que debe ser
considerada en el mejoramiento moral del caracter. Sin duda puede decirse que
constituye la consecuencia necesaria de la tesis principal; y de ella se ocupa el médico
entre 807 y 814, en el siguiente orden: entre 807-808 hallamos el ndcleo principal
cuando Galeno subraya que la dieta es parte de la educacién moral; y entre 809-814,
encontramos el contexto argumentativo que determina la pertinencia de esta tesis: la
discusion con los filosofos que se tildan de “platonistas” quienes son reacios, segun
Galeno, a aceptar la influencia de la nutricion en la conducta humana. En esta seccion el
proposito del médico es justificar que la dietética es auxiliar de la filosofia y que la
medicina puede contribuir a la filosofia moral con una comprension més amplia de la
naturaleza humana, gracias al modo en que explica el funcionamiento del alma. En esta
seccién se mencionan otros pasajes de Platén®®’ que subrayan la importancia de la
dietética mas que de la simple dieta. Si bien Galeno insiste en que la dieta influye en la
excelencia del alma (en el desempefio de sus facultades, incluida por supuesto, la
racional) deja claro que ésta exige la modificacion de los habitos de vida y no sélo
prescripciones sobre la nutricion. De alli que podamos afirmar que el médico enfatiza en
la dietética y que su propdsito como médico es mas que dar recetas sobre la nutricion.
Modificar los habitos implica elegir una forma de conducir la propia vida y esto exige
prescripciones adicionales a las de los habitos alimenticios.

(5) Finalmente, en la quinta seccion de QAM Galeno recapitula sus conclusiones
dejando claro que la dietética es auxiliar de la filosofia moral. De alli que insista, entre
815 y 822, en que la dieta es una variable no despreciable que debe ser considerada
dentro de las pautas de la psicagogia y exige comprender nuestra naturaleza de una
manera més amplia.>®® En esta seccion Galeno discute con la opinién de los estoicos,
quienes, en su opinién, tienen una vision reducida de nuestra naturaleza al considerar

que somos homogéneamente virtuosos por naturaleza.*®

%7 |eyes 6662-c y 674b y Timeo 87b, para ilustrar los efectos del vino segun la edad y la constitucion (a
la naturaleza fria de ancianos, hace bien; no asi a la naturaleza caliente de los jovenes a quienes lleva a
incurrir en acciones desmesuradas).

°%8 Esta “exigencia” consiste en aceptar la naturaleza corporal del “alma”.

%9 Sj partimos de que el fin de Galeno es subrayar el papel mediador de la dietética como una auxiliar de
la educacién moral, no podemos concluir que sea determinista. Y podemos afirmar que dista mucho de
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Identificar la estructura de este tratado permite delimitar nuestro tratamiento de
los items antes delineados: en esta primera parte del capitulo expondremos las
formulaciones de la tesis principal de QAM. Pero su justificacion, su fundamentacion y
las conclusiones®™® que Galeno extrae en QAM solo pueden ser comprendidas a
cabalidad una vez nos apoyemos en pasajes de otros de sus escritos. Por tanto, las
secciones restantes de QAM seran abordadas cuando analicemos la fundamentacion de

la tesis principal (y su consecuencia) en la segunda parte de este capitulo.

Retomemos el analisis antes iniciado. ¢Cudles son los pasos que Galeno da para
conducir su exposicion directamente a la formulacion de su tesis principal sobre la
naturaleza material del alma? EI médico hace dos movimientos para llevar a cabo esta
tarea: primero, delimita su uso del concepto “facultad”; y, segundo, equipara el
concepto aristotélico de “alma como forma del cuerpo” (que en los tratados bioldgicos
equivale a “funcién o facultad-”) con el concepto médico “krasis” o “mezcla”. De este
modo explica la ousia o naturaleza o sustancia del alma desde el punto de vista de las
cualidades elementales a partir de cuyas mezclas se forman las partes organicas del
cuerpo. A continuacion expondremos estos dos movimientos que permiten analizar los
tres conceptos con que Galeno hila su tesis principal: facultad, actividad-funcién, y

mezcla.

(1) Lineas antes hemos indicado que Galeno equipara los conceptos physis y
ousia y de esa manera define, desde el principio de QAM, una perspectiva materialista
de la naturaleza o sustancia del alma. Con esa asimilacion conceptual pretende
demostrar que la causa de la diferenciable complexion cualitativa de los cuerpos es la
“naturaleza” del alma que varia de un individuo a otro. Esta afirmacion sin lugar a
dudas ya incluye el supuesto de que la ousia del alma consiste en las cualidades
elementales que conforman las partes del cuerpo. Este enfoque muestra como Galeno

explica el concepto “dynamies” con el que sustentara, a partir de QAM 771, en qué

ser un dualista o bien un antidualista pues las pautas que encontramos delineadas en las secciones
anteriores, indican mas bien que el papel concedido a la dietética es una consecuencia del modelo
médico-materialista del alma.

570 | a segunda seccién comprende un intento no profundo de fundamentar la tesis; la tercera, consta de
los argumentos de autoridad; la cuarta, introduce las conclusiones sobre la dietética en discusion con
quienes no admiten que el alma pueda ser influenciada por el cuerpo, excepto cuando el cuerpo esta
enfermo; y la quinta seccién, articula las conclusiones generales de este tratado sobre la dietética como
auxiliar de la filosofia moral y como esta investigacion contribuye con una comprension mas amplia que
la de los estoicos, sobre la naturaleza humana y las causas del vicio moral. Por tanto en la segunda parte
de este capitulo nos detendremos a analizar los contenidos de las secciones segunda, cuarta y quinta de
Quod animi mores segun las pautas delineadas lineas arriba.
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sentido decimos que el alma tiene diferentes acciones y pasiones segin dos criterios
principales: por un lado, segun la especie de “alma” de que hablemos; y, por otro, segun
el individuo de quien nos ocupemos.>”* Para poder comprender ambos criterios es
preciso delimitar el uso y rango causal de “dynamis”. Segun Galeno cuando hablamos
de diferentes “facultades” del “alma” no debemos asumir la presencia de una sustancia
en otra; pues no nos referimos a dos tipos de sustancias diferentes sino a una relacién
que expresa las acciones propias de una sustancia. Esto significa que cuando hablamos
de facultades del alma no nos referimos a dos tipos de sustancia diferentes: “la
sustancia” gracias a la cual se dan ciertas acciones y la “facultad” misma. Como dice el
médico en QAM:

“Es evidente que los nifios difieren los unos de los otros tanto por la esencia de las
almas (toig TV YuyxdV oboiaig) como por las funciones y las afecciones de
éstas (tolc Evepyelalg 1€ Kal TOIG MOOMUAGLY), y en este caso también por
las facultades (Tl dLVALEGT). Se equivocan en esto muchos sabios por tener una
idea erronea de la “facultad”. Me parece que por lo que se refiere a las facultades se
imaginan que son cosas que moran en las esencias como nosotros en las casas ya que
ignoran que hay wuna causa eficiente de todo lo que se produce
(moTiKkn <Tic> £0Tlv aitia) considerada segun la relacion, y que esta causa, al
ser algo particular, tiene una denominacion propia y distinta, y que en su relacién con

este algo que se produce a partir de ella constituye la facultad de este algo”.>"

Para Galeno el rango causal de las “dynamies” del alma no implica la admisién
de dos sustancias diferentes sino la relacion entre una accion, o actividad o funcion, y su
causa; que en el caso de las facultades del aloe seria precisamente el alée. Por esto
Galeno afirma que el alma (cada especie o forma entendida como una “esencia” o
“ousia”) tiene tantas facultades como funciones “igual que el aloe tiene facultades
purgativa y tonica para el estbmago, y adherente para el estbmago y cicatrizante para

las llagas superficiales (...) y cada una de estas acciones mencionadas las realiza el

>t Ambos criterios se unifican si nos anticipamos a la formulacion fuerte de la tesis principal de Galeno:
la sustancia del alma son las mezclas de las cualidades elementales del cuerpo en que cada especie de
alma tiene su sede. Esto explica que cada forma del alma tenga acciones o funciones y afecciones
especificas (QAM 772). Por otro lado, hay diferencias en el carécter de los individuos debido a diferencias
cualitativas en su constitucion humoral. De alli que no haya dos cuerpos iguales desde el punto de vista de
su constitucién material; finalmente este es el criterio del médico para establecer la causa de los diferentes
caracteres de los individuos.

572 Cfr. 769.5-18. En lugar de “causa eficiente” Singer (1997) usa la expresion “causa efectiva”, pero en
el texto griego se dice “causa que produce”. Afiadimos la linea siguiente (porque resulta mas aclaradora
que la de Zaragoza Gras, 2003): “no comprenden que hay una causa efectiva de cada evento que se
considera en términos relacionales; hay un modo de hablar de esta causa como de un objeto especifico
pero la facultad se da en relacion a un evento causado”. Las negrillas e itélicas son nuestras.
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&loe”.>" Galeno compara las diversas facultades del alma, segin su relacién con
diversas partes del cuerpo, con las diversas funciones del aloe.>”* Desde este punto de
vista es que el “alma” es el principio causal de las facultades identificadas por Platén
como “actividades” del alma apetitiva, irascible y racional; pues el proposito del médico
es explicar las facultades del alma segun una “relacién” entre un principio causal y sus
actividades sin que esta relacion suponga dos tipos de sustancias diferentes; o una
diferenciacion entre “facultad” y “alma”, como entre “facultad purgativa, tonica,
astringente” y “alée”. Esto explica por qué en lineas siguientes Galeno afiade que
debemos entender que las diferentes actividades que se atribuyen al alma son
precisamente sus acciones propias, erga, entendidas como sus facultades. Por tanto
aunque podamos diferenciar el deseo de comida y bebida, del deseo de honores y gloria,
y a éstos del deseo de conocimiento, todas las mencionadas son actividades cuya causa
es la misma: el alma.

Esta delimitacion conceptual®”

prepara el camino para el siguiente movimiento
argumentativo: si el alma como “forma” equivale a las facultades del cuerpo, entonces
Su ousia, sustancia o esencia 0 naturaleza, no es otra que las “mezclas (krasis) de las
partes organicas”. El razonamiento de Galeno puede presentarse del siguiente modo: (1)
desde un punto de vista ontoldgico no podemos decir (ni aceptar) que las facultades del
alma son una sustancia adicional y diferente del “alma”, sino que ésta equivale
precisamente a cada una de sus facultades; y (2) si ademas corroboramos que las
facultades del cuerpo dependen de la constitucion cualitativa de los cuerpos, entonces es
legitimo inferir que el “alma” como “forma” o “facultades” del cuerpo no tendria una

sustancia propia sino que su ousia serian precisamente las cualidades elementales de

373 «y es por esta causa por lo que decimos que la esencia posee tantas facultades como funciones, igual
que decimos que el aloe tiene facultad purgativa y ténica para el estomago, y adherente para las heridas
que sangran, y cicatrizante para las Ilagas superficiales, y secante para la humedad de los parpados, y cada
una de las acciones mencionadas no las realiza sino el aloe. Esta es su funcion propia y puesto que
puede hacer esto se dice que tiene tantas facultades como acciones”. Singer (1997).

Cfr. QAM 769.18-770.7:

310 Tovto TocavTAG duvduelg Exelv v oboiav eauév, doag Evepyeiag, olov TNV
AONV KoBaPTIKNAY T€ SOVOULY EYELVIL KOl TOVOTIKT)V GTOUAYOL KOl TPOLUET®V &V

OV KOAANTIKNV <KO1> 16OTES®MV EAKMOV EMOLAMTIKNY <k0i> LYPOHTNTOG PAEQA-
poV ENPaVTIKNAV,00 dNTov TV elpnuévev EPYOV £KaGTOV dAAOL TLVOG TOLOLVTOG

mop aDTHV TRV  GAONV.a0TN Ydp E6TLV 1| TOLTO dpdoa Kail d10 TO dvvachal motel
vOoLTO TOGOVTOG EAEYXON duvduelg Exelv, 0o Ta €pya. Las negrillas son nuestras.

> En estos pasajes no hay diferencia entre dynamis y ergon.

> “ousia” equivale a “physis” y hay una relacion causal entre “alma” y “facultades”, no se trata de dos
sustancias diferentes.
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cuya mezcla estan constituidas las partes del cuerpo; incluidas aquellas de las que

dependen las facultades del alma: cerebro (nervios), corazon (arterias) e higado (venas).

(2) La base de la tesis principal de QAM segun la cual la naturaleza del alma
equivale a las mezclas humorales que conforman el cuerpo, es: en primer lugar, la
definicién aristotélica del “alma como forma”,*"® entendida como el rasgo definitorio
de todo ser viviente (alma como vida); y, en segundo lugar, la nocion aristotélica del
alma como “funcidén” que en el contexto de la biologia se refiere a las acciones o
capacidades propias de cada ser natural que, dependen, a su vez, de su estructura
orgénica.””’ Esta comprensién del alma remite al libro segundo de Partes de los
animales 646210-647a donde Aristételes dice que la materia tiene tres niveles de
composicion: el primero, corresponde a las cualidades primarias; el segundo, a la
primera mezcla de estas cualidades que conforman las partes homogéneas, por ejemplo
sangre, carne, huesos, grasa; y el tercer nivel seria resultado de las mezclas de las partes
homogéneas, que para Aristoteles corresponde a las partes organicas. Para Aristoteles
las diversas funciones de las partes organicas depende precisamente de su compleja
composicion cualitativa, es decir, de las mezclas de las cualidades elementales que
constituye, a su vez, las partes homogéneas. Ejemplo de esas funciones o acciones
propias de estas partes son el movimiento voluntario de los masculos o la capacidad
para agarrar y atrapar de nuestras manos. En Partes de los animales la organizacion de
la materia permite explicar por qué adjudicamos funciones a las partes no homogéneas

u organicas, siendo su composicion cualitativa o humoral la causa de sus energeiai.

Galeno se basa en estos dos planteamientos, la concepcién de alma como
facultades de los cuerpos vivientes y en la organizacion biologica de la materia, para
fundamentar su tesis principal segun la cual el alma no tiene una sustancia propia o
ajena a las sustancias que conforman la estructura material del cuerpo, los humores.
Para justificar dicho planteamiento se apoya en la asimilacion que ha establecido
antes®® entre “physis” y “ousia” en la comprensién de “facultad” como la accién
propia 0 conjunto de acciones propias de un unico principio causal que llamamos

“alma”. Esto explicaria como para Galeno es plausible afirmar entre 774-775 que la

°’° Cfr. de An. 412 a 20.

>"7 Cfr. PA, 640b30-641215. En este pasaje se ve que en el ambito de la biologia Arist6teles usa “forma”
como “alma” y que es un error identificar en todos los contextos la “forma” o eidos, con “configuraciéon”
y “figura”. Los conceptos involucrados son €180¢, LOpQT, y oMo, El eidos del ser vivo es esencia,
alma y funcion (ratio).

578 Cfr. QAM 768-769.
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sustancia del alma son precisamente las mezclas cualitativas que conforman las partes
del cuerpo en que se dan dichas funciones. En otras palabras, explica la identificacion
entre “phyche” como “forma o facultad” y “krasis” del cuerpo, afirmando asi que no es
posible que el alma tenga una sustancia independiente del cuerpo. De esta manera
nuestro autor asume que no se puede concebir la fisiologia del alma

independientemente de la fisiologia del cuerpo.®”

Es factible decir que esta tesis es la consecuencia ldgica de los planteamientos
hallados en el tratado Sobre las opiniones de Hipdcrates y Platon (PHP) respecto de la
importancia del “alma” nutritiva porque con ella se explica la produccion de las
sustancias que nutren el cuerpo, de cuyo equilibrio depende el buen funcionamiento de
las partes organicas, como explicamos en el capitulo anterior apoyandonos en pasajes

del tratado Sobre las facultades naturales (Nat. Fac.).

Que la composicion material de las partes del cuerpo, segin el tipo de ser
viviente, sea la causa de las facultades y acciones propias de cada parte, explica que no
podamos adscribir a cualquier tipo de cuerpo o estructura organica, funciones como
sensacién y movimiento voluntario. Pues la estructura organica de los animales varia
segun su tipo de ousia que para Aristoteles equivaldria a decir “segun el tipo de alma”
que tengan. Recordemos que en su caso “alma” tiene una gama mas amplia de
referencia que la que tiene en el tiempo de Galeno, donde dicho concepto se restringe a
un conjunto de funciones que excluiria las que podemos remitir a la naturaleza, como
crecimiento y nutricion. No obstante mantener esta diferenciacion Galeno identifica, en
su interpretacion médica del modelo platonico tripartito del alma, el principio nutritivo
con el apetitivo, y esta identificacion le permite decir que es preciso para el dptimo
funcionamiento de las partes del alma (de sus facultades) que las partes organicas
tengan una buena mezcla cualitativa, y esto depende del funcionamiento de las
facultades asociadas con la nutricion. Debemos tener en cuenta que cuando Galeno hace
este tipo de planteamientos ya toma una postura sobre la ousia del alma en De placitis,
aunque de manera no explicita. Pues las piezas conceptuales que permiten armar la
estructura de su planteamiento no se encuentran completamente delineadas en ninguno
de sus escritos sino que las hallamos dispersas en los tratados mencionados (PHP y Nat.

Fac.). Finalmente en Quod animi mores define su perspectiva materialista sobre el alma

> Aunque los productos de sus funciones, como la deliberacion sobre la mejor forma de vida y las
elecciones morales no sean reducibles a la materia. Esta hipotesis se aclarara mejor a partir de la segunda
parte de este capitulo.
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pero de un modo que condensa sus tesis pero no las demuestra empiricamente como
cuando pretende demostrar en De placitis que en el cuerpo viviente si hay tres
principios organicos de las partes o especies del alma tal como pensd Platon en

Republica y en Timeo.*®

Ahora bien, el mismo Galeno indica que si entendemos el alma desde el punto
de vista organico o corporal, podemos demostrar su sustancia. Su proposito es disolver
la viabilidad de la tesis platonica segun la cual el alma racional es inmortal, analizando
la sustancia (constitucion material) de las partes del cuerpo con que relacionamos ese
tipo de alma. Y para esto describe la composicion de la materia tal como fue planteada
por Aristételes al discernir entre partes homogéneas y no homogénas.®® Con esta
delimitacién Galeno hace coincidir el modelo platonico del alma (que hay tres especies
de alma) con la explicacién aristotélica del alma como forma (funciones) del cuerpo, y
esto le permite inferir que la sustancia del alma no es otra que las sustancias que
conforman las partes homogéneas de las que, a su vez, se componen las partes
organicas, pues es la composicion material de estas partes las que explica la diversidad

de sus funciones. De alli que concluya que:

“Y si todos estos cuerpos®? se componen de materia y de forma —al propio Aristoteles
le parece que el cuerpo natural se engendra cuando aparecen las cuatro cualidades-
obligatoriamente el temperamento [mezclas] de estas cualidades crea la forma del
cuerpo, de modo que incluso la sustancia del alma seria una mezcla de las cuatro
cualidades —el calor, el frio, lo seco y lo himedo, si quieres llamarlas asi- o de los
cuatro cuerpos: el himedo, el caliente, el frio y el seco. Ha quedado demostrado que las
facultades del alma siguen su sustancia, si también lo hacen las funciones [o
acciones].*®® Si existe un tipo de alma racional, serd mortal; pues también es un
temperamento [mezcla] del cerebro. Asi pues, todas las especies y partes del alma
tendran capacidades derivadas de su temperamento [mezcla], y éste seré la sustancia del

alma".584

580 “Se ha demostrado en otros lugares que hay tres tipos de almas, tal como queria Platén, y que se
asientan en el higado, en el corazon en el cerebro”. QAM 773.

581 QAM 773-774.

%82 E| predmbulo de esta tesis es la explicacion de que la materia aunque carezca de cualidad, desde el
punto de vista conceptual, estd compuesta de una mezcla de cuatro cualidades: calor, frio, sequedad y
humedad

(VAng <pev> amoiov kat Emivolav, Exovong & &V £avTE) TOWOTHTOV TETTAP®V KPQ
-olv, BepUOTNTOG YL POTNTOS, ENPOTNTOS LYPOTNTOG). Estas cualidades que originan el
bronce, la plata, el oro y también la carne, el nervio, el cartilago, la grasa y demés tipos de cuerpos,
fueron llamadas por Platon “primeras” (t0 mpwTOyOva) y por Aristoteles “homogéneas”
(Opotopepm). Y de ellas se componen todos los cuerpos, los homogéneos y los no homogéneos que son
las partes organicas de los cuerpos a los que adscribimos diversidad de acciones (EvEpyetat), entre ellas,
las de las facultades del alma. Cfr. QAM 773.11-17.

%83 Singer no traduce este pasaje en su version del texto. Cfr. QAM 774.17-19.

%84 Singer (1997, p. 153) traduce este mismo pasaje de una manera mas clara: “Si estos cuerpos estan
compuestos de materia y forma y el mismo Aristdteles esta de acuerdo en que el cuerpo fisico se origina
por la presencia de las cuatro cualidades de la materia, tenemos que tomar la “forma” de Aristdteles como
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Si bien desde el punto de vista conceptual la “materia” carece de “cualidad” es
claro que no es asi en su composicién efectiva.’® Por tanto es importante delimitar su
estructura para mostrar que de sus niveles de composicion dependen las acciones del
alma. Este enfoque hace posible afirmar que las facultades (dynameis) del alma siguen
las mezclas o temperamentos (krasis) del cuerpo, porque las acciones o funciones
(energeiai) causadas por las facultades (dynamies) del alma dependen conceptual y
efectivamente, de la composicién cualitativa de los cuerpos vivientes, es decir, de su
materia. Es innegable que Galeno conocia la biologia y la fisica aristotélicas, como
atestigua el pasaje que estamos analizando (773-775). Lejos de enredar o adscribir a
Aristoteles cosas no dichas por él,°* el médico de Pérgamo hila finamente algunas de
sus premisas fundamentales sobre la composicion material y la causa de la generacién
en los seres sujetos a cambio, con la concepcidn bioldgica de alma como funcién de los
cuerpos vivientes, llevando hasta sus ultimas consecuencias la premisa del alma como
forma (presente en los dos primeros capitulos de Sobre el alma),*®" hasta llegar a decir
lo que Aristételes no concluye explicitamente en sus escritos bioldgicos —pero que
podemos inferir de sus premisas—: la naturaleza del “alma”, entendida como funcién de

los cuerpos vivientes, consiste®®®

en la naturaleza material o composicion material de
los cuerpos dotados de vida. La concepcion de psyche como eidos también es la base de
la formulacion débil de la tesis que estamos analizando: quienes defiendan que el alma
tiene una sustancia propia, tienen que aceptar que sus facultades son influenciables por

las mezclas humorales del cuerpo.

significando la mezcla de estas cualidades. Asi entonces la sustancia del alma también seria una mezcla
de estas cualidades, calor, frio, sequedad, humedad —o si se prefiere cuerpos: lo caliente, lo frio, lo seco y
lo himedo. Si, entonces, la facultad de razonar es una forma del alma, tiene que ser mortal. Pues también
sera una mezcla, especificamente, una mezcla dentro del cerebro”. QAM 774.9-775.1
*85«Conceptualmente la materia en si misma carece de cualidad pero contiene dentro de si una mezcla de
cuatro cualidades: calor, frio, sequedad, humedad”. Cfr. QAM 773.11-14.

%8 Esto afirma Lloyd (Manuli e Vegetti, 1988, especialmente p. 24-27 donde examina el recurso a los
textos de Aristoteles).

587 Aristoteles relaciona el alma con el cuerpo desde un punto de vista funcional e instrumental. Desde un
punto de vista funcional el alma equivale al conjunto de funciones organicas de un cuerpo viviente;
siendo el cuerpo el instrumento suyo, disefiado para cumplir con dichas funciones. Para una revision
critica de la definicién del cuerpo como instrumento del alma, remitimos a remitimos a “The soul and its
instrumental body as the sailor in his ship (De anima Il 1, 413%8-9) en Bos, P. A. (2003), p. 123-135.

%88 Aristoteles directamente dice en de An. 413, que el alma, o algunas partes del alma, no son
separables del cuerpo. Galeno con su tesis fuerte afirma que esas funciones dependen de la organizacién
cualitativa (como Avristoteles en PA 646215-646b5) y de los 6rganos con que esas funciones se ejecutan.
Con la formulacién débil de esta tesis, ademas de ampliar la tesis de Aristoteles (algunas partes del alma
no son separables del cuerpo), incluyendo el alma racional, Galeno afirma que el desempefio de las
facultades racionales puede verse ayudada, alterada o impedida por las krasis humorales del cuerpo.
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En consonancia con Aristoteles Galeno afirma que el alma es el principio causal
de las funciones vitales de los organismos vivientes, cuya explicacion exige conocer la
constitucion material de cada ser segun su ousia. Recordemos que para Aristoteles la
estructura especifica de cada especie esta disefiada por la naturaleza segln el tipo de
ousia y forma de vida de cada ser viviente cuyas facultades distintivas, como la
sensacion, el movimiento, el pensamiento, el calculo, exige una organizacion especifica
de la materia. Este criterio teleoldgico de la organizacion funcional de la materia es la
pauta principal de las explicaciones en Partes de los animales.”® Y es la urdimbre del
tejido argumentativo con que Galeno llega a identificar el alma como forma (del
cuerpo) con las krasis humorales del cuerpo; de esta manera asimila una teoria

filosofica con una teoria médica.>®°

El analisis anterior explica por qué desde el punto de vista conceptual para
Galeno es legitimo pensar que asi como la naturaleza del alma Ilamada “mortal” por
Platon corresponde a la mezcla humoral o composicion material de los 6rganos de los
que dependen sus funciones (nutricion, apetitos, deseos pasiones y emociones), Si
hablamos de un alma racional, es decir, de una causa de las funciones propias o
acciones (energeiai) de la “capacidad de calculo”, entonces su ousia también
corresponderd a las mezclas humorales (krésis) del cerebro, porque de este érgano

depende dicha funcion. Precisamente esta es la tesis principal de Quod animi mores.

Ademas de ser viable con base en el entramado filosofico descrito, para el
médico esta tesis resulta corroborable por los hechos que demuestran que la facultad
racional puede ser alterada debido a la alteracion de las krasis humorales del cuerpo;
ratificando asi la premisa ontologica estoica segun la cual solamente un cuerpo puede
afectar a otro cuerpo. En efecto, si no concebimos de esta manera la naturaleza o ousia
del alma entonces resultaria que nada podriamos saber de su sustancia y, ademas, no
podriamos comprender por qué causa ésta puede verse afectada por las krasis humorales

del cuerpo.

589 Este es el criterio para explicar por qué el hombre es el tnico animal erguido (para poder desempefiar
bien la funcién del pensamiento), cfr. PA 686b5-687%;, o por qué la trompa del elefante le permite algo
mas que respirar, como comer o transitar por el agua (PA 658b35-659%30). A esta explicacion teleoldgica
de la organizacién de la materia en los escritos bioldgicos de Aristoteles subyace el principio segun el
cual “la naturaleza no hace nada en vano”. Cfr. PA 641b12-13; 658%9; 661b24-25; 691b4-5; 694415; 695b
19-20.

%0 A diferencia de Arist6teles, para quien la causa final no se puede eliminar ni reducir a causa eficiente o
material; el alma se entiende en término principalmente de potencia y acto, es acto respecto del cuerpo
pero potencia respecto de las acciones efectivas: cfr. al respecto Marcos (1996, p. 33-35). Mas abajo
quedara claramente delimitada la divergencia entre Aristoteles y Galeno al respecto.
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“Veo que esto coincide con la doctrina de Platén relativa al alma, pero no puedo dar
ninguna demostracién puesto que desconozco cual es la sustancia del alma si admitimos
que ésta pertenece al género de sustancias carentes de cuerpo. Afirmo que ciertamente
los temperamentos del cuerpo se diferencian mucho unos de los otros y son muy
numerosos. Aunque he analizado la cuestion muchas veces y la he investigado
cuidadosamente, no concibo ninguna diferencia en una sustancia incorporal que puede
existir por si misma, pero que no es ni cualidad ni forma de un cuerpo. (...) Conozco lo
que se ve de modo claro y evidente: que la evacuacion de sangre o beber cicuta enfrian
el cuerpo y una fiebre violenta lo calienta en exceso. Y digo de nuevo que el alma
abandona el cuerpo que se ha enfriado de modo violento o que se ha calentado en
exceso. Aunque lo he indagado mucho no he encontrado el por qué, igual que tampoco
el de que cuando la bilis amarilla se acumula en el cerebro nos vemos arrastrados hacia
el delirio, y si es la bilis negra, a la melancolia; ni por qué la flema y las sustancias que
enfrian nos sumen en el letargo, a causa del cual perdemos la memoria y la inteligencia

(...) Efectivamente el vino aligera todas las penas y aflicciones”.>*

Desde este punto de vista es que Galeno dice no poder conocer o afirmar
asertivamente nada sobre la sustancia del alma racional, ni sobre las causas por las
cuales se ve afectada por el cuerpo; o usando el lenguaje de los dualistas, no sabe por
qué se “separa” del cuerpo.®®* Debemos notar que Galeno solamente usa esta expresion
en QAM 779 cuando se refiere a la postura de quienes defienden que el alma tiene una
sustancia particular y disimil de las sustancias del cuerpo. Pero esta no es su posicion.
Su postura se resume en la formulacion fuerte de la tesis que hemos venido analizando y
en la formulacion débil de la misma condensada en la frase con que acaba esta seccidn
de Quod animi mores:  “Quien piense que el alma posee una sustancia particular
(1dlav obolov), necesariamente tendrd que reconocer que estd sometida al
temperamento del cuerpo, en la medida en que el vino puede separar el alma del
cuerpo, llevar al delirio, privar de memoria y de inteligencia, volver a uno mas triste,
cobarde y sin coraje, tal y como se manifiesta en los melancélicos, y que quien bebe

vino con moderacion obtiene los efectos contrarios”.*%

1 QAM 775.18-777.10. Las italicas son nuestras.

92 El término es ywpilelv, y aparece en esta seccion de QAM en 779.6 y 779.16. Uno de los
problemas de interpretacion de este pasaje en que Galeno introduce la tesis débil (que supone la
posibilidad de que el alma racional pueda ser separable del cuerpo o inmortal y que sus funciones sean
influenciables por las krasis del cuerpo), es que use el verbo y®pilw justo cuando evalla los efectos del
vino o de los farmacos para demostrar que las funciones del alma se ven afectadas o llevadas a su estado
contrario por causa de una alteracion en la composicion humoral del cuerpo. El uso de este verbo puede
llevar a pensar que Galeno admite, entonces, la tesis de la separacion o independencia sustancial de las
facultades del alma racional. Pero el contexto de sus observaciones permite afirmar que se trata de un
juego con el lenguaje para enfatizar la dependencia del alma respecto del cuerpo pues se altera, se ve
impedida o disminuida en sus funciones debido a las mezclas humorales del cuerpo. Cfr. QAM K 775-
779

%% QAM 779.13-21.
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La tesis presentada por Galeno en este tratado se apoya menos en la division
tripartita del alma, cuyas partes tienen su sede en ciertos 6rganos del cuerpo, que en
presupuestos importantes de la biologia aristotélica®* entre los que encontramos la
comprension del alma como el conjunto de las multiples manifestaciones de la vida en
los seres naturales. Nos referimos a: capacidad de nutricidn, sensacién, movimiento,
deseo y calculo racional, que incluye, a su vez, operaciones como entendimiento,

memoria, pensamiento, capacidad para el lenguaje, etc.

Ademas, desde el punto de vista fuerte de la tesis descrita, el alma no se
identifica con algin elemento o humor del cuerpo. Recordemos que Galeno no acepta
que el alma sea pneuma,®®® como si lo hacen los primeros estoicos. Los argumentos
para desechar tal identificacion los encontramos en De Placitis™® donde los
experimentos anatémicos, como ejercer cortes o presion sobre los ventriculos o
cavidades del cerebro, le indican al médico que el pneuma psiquico (el del cerebro) es
mas bien el primer instrumento del alma, no la sustancia del alma; pues al ser
interceptado su transito por los nervios sensores y motores, el animal no pierde la vida
sino una capacidad, la del movimiento y la sensacion. El alma es mas bien la causa de la
vida en los cuerpos naturales, es el conjunto de facultades,*’ funciones o acciones que
dependen de la organizacion estructural de los seres vivientes. Y si la tomamos como
principio causal de las actividades principales del cuerpo humano no necesitamos
suponer que su ousia (esencia) sea independiente o separable de la organizacién
estructural o material del cuerpo. En cuanto no difiere de sus facultades, el alma es la
causa de la forma en que se manifiesta la vida conforme a la clase de individuos de que

NoS ocupemaos.

Por tanto, podemos concluir que para Galeno el alma (conjunto de facultades) y

el cuerpo (estructura orgénica en que se plasma la vida) son una totalidad

5% Nos referimos a la vision teleoldgica del cuerpo, la comprensién del alma como funcién o conjunto de
facultades del cuerpo, y la explicacion de los niveles (composicion) de la materia con que el Estagirita
sustenta como cada parte o nivel del cuerpo estd al servicio del otro. Asi, la mezcla de las partes
homogéneas explica la multifuncionalidad de las partes organicas en PA 646210-6472.

*% QAM 784-785.

S%pHP 7. 3. 21-27. Galeno distingue ademas (7.3.27) entre pneuma psiquico (ventriculos cerebrales) y
pneuma vital, que corresponde al de las arterias y el corazén.

>%" Del alma como facultad, y de ésta como causa y el modo més adecuado de entenderla, cfr. el ejemplo
del aloe y sus diversas facultades en QAM 769.11-772. Las facultades del aloe (como las del cuerpo) no
son independientes de la cosa con que se relacionan. Por eso el aloe actla y padece en forma diferente
segun la cosa con que interactte. Este razonamiento se puede aplicar al alma'y al cuerpo.
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inseparable.®® Esta es la razén de que si se desequilibra o altera la composicion
material de los cuerpos por causa de una dieta inadecuada, farmacos o venenos, se vea
afectado el desempefio de sus funciones; un hecho indiscutible en el caso de las
facultades apetitiva e irascible. Pero Galeno quiere demostrar que esto también le
sucede al alma racional y por esto describe los efectos del vino, de los farmacos y de
venenos sobre el entendimiento y la memoria, en tanto éstos son parte de sus
operaciones o acciones. Tanto el vino como los farmacos pueden llevar, en exceso, al
delirio o a la pérdida de conciencia, como sucede también cuando se da la presencia
excesiva de un humor como bilis o flema, pues en esos casos el cerebro se enfria “de
manera violenta o se calienta demasiado o se seca o humidifica excesivamente”. Esto
mismo sucede en las melancolias, debido al exceso de bilis negra. De esta manera
Galeno rechaza la conclusion®® de Platén, por ejemplo en Fedén, cuando afirma que si
el alma es responsable de una actividad como el entendimiento o el conocimiento,
entonces tiene que ser superior a cualquier ordenamiento de elementos fisicos. Para el
médico el alma no puede ser algo accesorio al cuerpo, ni existir antes del cuerpo pues

como “funcion” es inseparable de la nocion misma de “cuerpo organico”.

En suma, quien acepte que el alma tiene una sustancia particular enfrenta la
dificultad de explicar causalmente por qué se altera o se pierden la memoria, el
entendimiento o el movimiento voluntario, o por que bajo el efecto del vino se puede
perder la conciencia. Una posicion asi impide explicar la fisiologia del cuerpo y es
contraria a los hechos; como dice Galeno, es evidente que las facultades del alma
racional siguen las mezclas del cuerpo, es decir, las mezclas del cerebro. Solo si el alma
se concibe como un cuerpo, como una cualidad o facultad del cuerpo, resulta explicable
su funcionamiento o fisiologia que exige el conocimiento de las partes organicas y de
las condiciones apropiadas de su funcionamiento. “¢Cdmo si estd unida al cuerpo, serd
transportada a la naturaleza opuesta si no era ni cualidad, ni forma, ni afecciéon ni

facultad del cuerpo?”. ®%°

Desde la perspectiva médica, cuyo fundamento son las
investigaciones anatomicas del De placitis que justificarian los hechos analizados en

Quod animi mores, resulta imposible decir nada de las facultades racionales cuando se

5% Cfr. QAM 785-787. Ademas, si suponemos que cada uno tiene una sustancia propia hay que admitir
que entre ambos hay una relacion de interdependencia, cfr. 787-789.

5% |a complejidad de la obra de Platon y de sus posiciones respecto de la relacién alma-cuerpo no se
reduce, en sentido estricto, a esta conclusion dualista. Cfr. al respecto Robinson (1970) y “The Defining
Features of Mind-Body Dualism in the Writings of Plato”, también de este autor (Wright & Potter, 2006,
p. 37-55).

S00QAM 788.6-9.
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supone que el “alma” pertenece al género de las sustancias no corporales (a-somata).
Por tanto, concluimos que esta aclaracion es el contexto desde el cual Galeno dice no

“conocer la sustancia del alma” ni poder hacer ninguna demostracion al respecto.®®*

Si Galeno recurre a argumentos de autoridad en Quod animi mores es para
reivindicar que los antiguos también reconocieron que existe una relacién
retroalimentativa entre la nutricion, los habitos de vida y el desempefio de las facultades
del alma, o bien entre el caracter y las cualidades sustanciales del cuerpo. Para esto
recurre a pasajes de Timeo y Leyes en Platon, de Partes de los animales, Historia de los
animales y Fisiognomicos en Aristételes; y por supuesto, al tratado médico hipocratico
Aires, aguas y lugares.®® La caracteristica comin entre los pasajes citados es la
sugerencia de que el caracter del alma, sus facultades, son influenciadas, ya sea
perjudicialmente o positivamente en su desempefio, por las krasis del cuerpo o por las
cualidades de sus partes, como afirma Aristoteles en PA 6482-6512, donde el Estagirita
explica que las cualidades materiales de la sangre determinan algunos rasgos de

caracter.®®

Recapitulando, ¢podemos decir que finalmente Galeno no puede demostrar que
el alma racional no es inmortal o0 que no puede demostrar que es mortal?
Evidentemente, segun la posicion metodoldgica de Galeno no se puede demostrar la
hipotética inmortalidad del alma sostenida por Platén, porque implica concebir el alma
como una sustancia no corporal o diferente del cuerpo, y no hay hechos que permitan
apoyar tal suposicion. Por el contrario lo que Galeno halla son presupuestos filoséficos
y hechos observables en la conducta de los individuos que permiten explicar la pérdida
de las facultades racionales con base en la alteracion de los humores del cuerpo. Para el
médico una suposicion especulativa como la de la inmortalidad del alma, que equivale a
adscribirle una sustancia diferente de las del cuerpo, no se puede demostrar con hechos.
Ademas, como hip6tesis resulta carente de poder explicativo.®®

1 hidem 775.18-776.5: “(...) desconozco cuél es la sustancia del alma, si admitimos que ésta pertenece
al género de las sustancias carentes de cuerpo (...) No concibo ninguna diferencia en una sustancia
incorporal que puede existir por si misma, pero que no es ni cualidad ni forma de un cuerpo”.

%02 Cfr. QAM 789-814.

3 QAM 791-794.

%04 |_a delimitacion entre los asuntos concernientes a la filosofia especulativa y a la medicina, que se
ocupa de hechos demostrables empiricamente (o sea anatdmicamente), es el criterio de Galeno para dejar
por fuera de lo que es investigable desde el punto de vista de la medicina, asuntos como la ousia del alma
asomata. Cfr. al respecto PHP 9.6.20-22; 9.7.7-14; y 9.9.9-14.
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Si bien en otras obras, como De placitis o Sobre mis propias doctrinas, Galeno
ha afirmado que no puede decir nada sobre la naturaleza del alma racional, s6lo aqui en
Quod animi mores aclara el criterio de esta limitacién cuando dice que “no puede
hacerlo si se supone que el alma racional pertenece al género de las sustancias no
corporales”. En nuestra opinién es evidente que en este tratado adopta una posicion al
respecto; y aunque en De placitis diga que no ha establecido la naturaleza del alma, es
innegable que algo dice sobre la ousia corporal del alma cuando pretende demostrar
cuales y cuantas son sus facultades y cuales son los drganos del cuerpo en que tienen
lugar. Alli lo hace ofreciendo argumentos anatémicos para sustentar que el cerebro y
los nervios, el corazon y las arterias, y el higado y las venas, son los Organos
reguladores de las facultades concebidas, desde el punto de vista de la filosofia, como

especies o partes del alma.

Antes de examinar los argumentos que complementan la tesis principal de Quod
animi mores queremos hacer dos observaciones adicionales: en primer lugar, sobre la
relacion hallada entre las dos analogias usadas por Aristoteles para diferenciar entre
alma y cuerpo como dos tipos de sustancias diferentes, y las formulaciones de Galeno
previamente analizadas sobre “psyche” y “séma”. Y, en segundo lugar, gueremos
retomar algunas anotaciones de Piegaud (1981) sobre las bases de la tesis principal de
QAM, porque resultan pertinentes para entender el recurso a la autoridad en este

tratado.®®

(1) En su tratado Sobre el alma Aristételes define el alma como entelequia®® o
actualizacion de las funciones de un organismo con el fin de aclarar en qué medida
decimos que es una sustancia diferente del cuerpo, el cual es definido como una
sustancia compuesta de materia y forma. El alma, por el contrario, es la forma
especifica en que se manifiesta la vida en los organismos vivientes. Aristoteles
concluye en 412b5 que el alma es, en general, la entelequia primera de un cuerpo
natural organizado (EvteAéyela | TPOTN COUOTOC PLUGLKOL OPYAVIKOL). Y
afiade que desde este punto de vista no cabe preguntarse si “alma” y “cuerpo” son una
unidad, como no cabe hacer tal pregunta respecto de la figura en la cera, pues una cosa

es la materia de que algo se hace y otra cosa es el objeto que resulta de usar ciertos

%05 Conviene hacer estas anotaciones ahora porque en lo que resta de este capitulo no haremos
observaciones adicionales sobre el uso que hace Galeno de los argumentos de autoridad en QAM, como lo
indicamos antes en una nota al pie.

%05 Cfr. de An. 41225-25,

[214]



materiales, como la cera. “Alma” y “cuerpo” aunque resultan inseparables como unidad
funcional, no son en su relacion ontoldgica una sola sustancia sino dos tipos de ousia
diferenciables desde el punto de vista conceptual y ontoldgico.’”” Es claro que
Aristételes no acepta que la sustancia del alma sea equiparable a las sustancias del
cuerpo, asi como tampoco podemos equiparar la figura en la cera con la cera pese a que
constituyan, la cera y su figura, una estructura definida. Aristoteles enfatiza su punto de
vista afiadiendo, en 412b15-20, que el alma es la entidad definitoria del cuerpo como la
vista, en cuanto funcién, define al “0jo”. Con esta analogia nos indica que el cuerpo es
el instrumento del alma, como la estructura organica del ojo es el instrumento que
permite el desempefio de su funcidn propia, la vision. Sin su capacidad para ver, esta

parte organica apenas podria ser llamada “0jo”, por homonimia.

Por otro lado, con su concepcion corporalista del alma Galeno defiende la
postura opuesta a la esgrimida por Aristoteles en los pasajes sefialados del de An. Sin
embargo, se apoya en dos concepciones aristotélicas: en la concepcion bioldgica del
alma como conjunto de facultades de los organismos vivientes y en la explicacion de los
niveles de la materia. Ambos supuestos le sirven al médico para hacer énfasis en una
postura que mas bien tiende a unificar el alma con la fisiologia organica de los cuerpos
vivientes; de modo tal que resultan una unidad funcional ontolégicamente

indiferenciable.

La distancia mas visible entre esta tesis y la de Aristoteles es que para Galeno se
trataria no sélo de una unidad funcional sino ontoldgica, ya que para el médico las
krasis del cuerpo son precisamente la ousia del alma, como hemos intentado explicarlo
hasta este momento. Asi mismo resulta claro ahora que la relacién instrumental que
Galeno plantea en la formulacion débil de su tesis sobre la ousia del alma se acopla a la
analogia aristotélica entre la vision y el ojo, entendiendo la funcién como el rasgo que

define la parte en cuestion.®® Ahora pasamos a evaluar el planteamiento de Piegaud.

%07“No  cabe  preguntarse-investigar si alma y  cuerpo  son uno” (010 kol
O0DOEL {NTELY €1 &V 1) yoyn Kol TO GMe) como no cabe hacer tal pregunta acerca de la cera'y
la figura y, en general, acerca de la materia de cada cosa y aquello de que es materia. Pues si bien las
palabras «uno» y «ser» tienen maltiples acepciones, la entelequia lo es en su sentido mas primordial”. de
An. 412b5. Seguimos la traduccion de Tomas Calvo (1982).

%% E| alma como entelequia del cuerpo es comparable a la vista y la potencia del instrumento, como dice
Aristoteles en de An. 412b25-413% “La vigilia es entelequia a la manera en que lo son el acto de cortar y
la vision; el alma, por el contrario, lo es [es entelequia] a la manera de la vista y de la potencia del
instrumento”.

[215]



(2) Los argumentos de autoridad de QAM estan encaminados a mostrar que Si
bien en la tradicion heredada no hay una postura clara sobre la sustancia (ousia) del
alma, al menos si hay un reconocimiento generalizado acerca de la influencia,
beneficiosa o dafiina, que puede ejercer la constitucion material de los cuerpos en las
facultades del alma. Galeno no apela a los testimonios de Hipocrates, Platon o
Aristoteles para apoyar su tesis principal sobre la sustancia corporal del alma, sino para
persuadir a quienes niegan que las sustancias del cuerpo influyan sobre las facultades
del alma racional. Entre los autores que analizan el uso de las fuentes en este tratado,

compartimos las observaciones de Jackie Piegaud (1981),°%

porque son pertinentes
para nuestro analisis de la tesis principal de QAM. Segun el las bases de las tesis de
Galeno en este tratado son, en primer lugar, las caracteristicas innatas o disposiciones a
actuar que dependen de la naturaleza del alma en cada individuo. En De Placitis 5.5.5-8
Galeno indica que segun la edad se tiene una familiaridad natural con diferentes
sentimientos. QAM comienza aludiendo a tales diferencias porque con ellas se buscara
demostrar que los vicios proceden no so6lo de la educacion recibida sino también de la
naturaleza.®®® Y con ello se refiere a la naturaleza del alma. En segundo lugar
encontramos, de acuerdo a Piegaud, una concepcién antropoldgica que subraya las
relaciones entre lo corporal y lo moral en el hombre, Gtil para reforzar la concepcion
materialista del alma. Que la naturaleza del alma sean las krasis del cuerpo explica la
maleabilidad de nuestros habitos y ayuda a comprender coOmo nuestras emociones
dependen no solo de las circunstancias aleatorias de la vida sino de nuestra forma de
vida, es decir, de nuestros habitos de nutricion pero también de la influencia de los
climas y los lugares. Este aspecto es el que articula la concepcion médica del tratado
hipocratico Sobre los aires, las aguas y los lugares. Finalmente, en tercer lugar,
Piegaud sefiala otro aspecto de la tesis de Galeno en este tratado, el patoldgico, que
subraya cdmo las enfermedades del cuerpo pueden dominar el alma. La mencion de la
melancolia, la frenitis y la mania en QAM apunta a que para el médico las enfermedades
mentales o la disfuncionalidad de las facultades del alma racional, tienen un origen

fisico, es decir, son causadas por alteraciones en las krasis humorales del cuerpo

809 Cfr. Piegaud (1981), p. 59-60.

610 Esta es la posicion de Crisipo, tal como es descrita por Galeno en PHP, una postura que hemos
analizado en el capitulo anterior. Pero tratese 0 no de la tesis de Crisipo, es preciso reconocer que no es
una posicion generalizable en la Filosofia estoica. Pues en el estoicismo romano la relacion entre
Filosofia y Medicina va mas alla del uso de analogias médicas para describir la terapia del alma. Vemos
que Séneca, por ejemplo, reconoce que el origen del vicio no solo reside en la educacién sino en la
naturaleza de los individuos, como lo menciona en De ira 2.19.1-5 (Gallegos R. 1946, p. 123).
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(kakochimia).®**

Ahora bien, aunque compartimos el analisis expuesto por Piegaud
sobre las bases de la tesis de Galeno concernientes a la relacion entre las facultades del
alma y las krasis humorales del cuerpo, no admitimos su conclusion sobre la postura del
médico en QAM. Segun Piegaud, Galeno buscaria reemplazar la educacion por la
dietética y los principios morales por un buen régimen, porque la predisposicion del
alma no seria sino el producto o reflejo de las disposiciones del cuerpo, de su

constitucién humoral. Y esa seria una tarea a cumplir por el médico.®*2

La conclusion general que podemos extraer del analisis de la tesis principal de
Quod animi mores en su doble formulacion, la fuerte y la débil, es que sea que se
acepte que el alma tiene por sustancia las mezclas humorales del cuerpo; o que se
defienda que tiene una sustancia asémata, en la tradiciéon filosofica y médica mas
representativa no se cuestiona que las facultades del alma racional “siguen” las
mezclas humorales del cuerpo. Y esta conclusion se aplica tanto en la formulacion
fuerte de la tesis que Galeno busca defender en QAM como en su formulacion débil que
consiste en suponer que si el alma es una sustancia asomata entonces nada puede
demostrarse sobre su naturaleza ni sobre las causas por las cuales sus facultades se ven
alteradas, impedidas o ayudadas por las sustancias de las partes organicas, gracias a las
cuales se dan ciertas funciones como la memoria y el entendimiento. Pero Galeno deja
claro que esta variante de su tesis principal no es su postura. Sino la de que quienes,
como Platon, se ven en dificultad para explicar a cabalidad las causas del buen o mal
desempefio de las facultades racionales, debido a la suposicion no demostrable de que el
alma posee una sustancia propia. De cualquier modo, sea que se asuma o no que el alma
racional tiene una sustancia propia, ajena al cuerpo, ambas perspectivas permiten
aceptar que si las mezclas humorales de las partes influyen en la ejecucion de las
acciones del alma, entonces la dietética adquiere un rol no despreciable en la educacion
moral; es decir, en la psicagogia que consiste en la educacion de las facultades

atribuidas al alma por Platon: la racional, la irascible y la apetitiva.

Ahora bien, la pregunta fundamental seria ¢en qué nivel de la educacion del

alma influye la dietética, entendida como el conjunto de las pautas de conduccion con

S kakoyvulo, con este concepto, comdn entre los médicos, Galeno indica que los males del alma
tienen su causa en una mala mezcla de los humores del cuerpo. Cfr. QAM 789.5, 789.18, 814.6-7.

612 Esta conclusion la comparten Piegaud (1981, p. 59-65), Lloyd, “Scholarship, authority and argument
in Galen’s Quod animi mores” (Manuli e Vegetti, 1988, p. 11-42) y a Donini, “Psychology” (Hankinson,
2008, p. 184-209). Las razones por las cuales no asumimos esta postura, se veran desarrolladas mas
adelante en la siguiente seccion de este capitulo.
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que un sujeto elige un estilo de vida? Entender esta tesis subsidiaria de la que hemos
denominado la “tesis principal” de Quod animi mores, exige remitirnos a otros textos
donde se conjuga el materialismo de Galeno con su intento especulativo de diferenciar
un nivel “superior” al de las causalidades materiales que permitiria explicar la

produccidn de las cualidades morales que obedecen al aprendizaje de la filosofia.
2. Fundamentacion
2.1. Antecedentes

Aunque Aristoteles no acepta que la sustancia del alma pueda identificarse,
desde el punto de vista ontoldgico, con los constituyentes del cuerpo; ni que el
desempefio del entendimiento dependa de alguna parte orgéanica, en sus escritos
encontramos antecedentes de una relacion intima entre alma y cuerpo; y de que éste
ultimo es un criterio relevante para comprender el funcionamiento de las actividades del
alma.®’® Es importante examinar este detalle porque permite delimitar los antecedentes
filosoficos del “materialismo” de Galeno, es decir, de su identificacion entre el alma y
las mezclas del cuerpo. Esta puntualizacién contribuye a entender que su postura
“materialista” o “corporalista” sobre el alma no se nutre exclusivamente de
investigaciones fisiologicas ni de experimentos anatomicos con los que el médico
intenta demostrar el modelo tripartito de alma expuesto por Platon. Pero su perspectiva
tampoco se resume en una coleccion de especulaciones filosoficas seleccionadas con

base en su pertinencia para la investigacion empirica.

La postura de Galeno es describible mas bien como una amalgama, una
filigrana cuidadosamente articulada de teorias médicas y de la aplicacion de
herramientas empiricas y experimentos anatomicos, con especulaciones filoséficas que
en su totalidad configuran el tejido de su psicologia de la accion humana. De esa
amalgama resultan los criterios que definen la perspectiva moral del médico-fil6sofo; y,
en consecuencia, las pautas que considera relevantes para la educacion del alma, o para
la produccién de un caracter moral conforme a nuestra “naturaleza”. Develando la
estructura conceptual y argumentativa de sus tesis, intentamos exhibir el engranaje que
soporta sus explicaciones y, en esa medida, delimitar sus pretensiones en Quod animi

mores.

®13 Este serfa el hilo conductor de los tratados breves de historia natural. Cfr. Van der Eijk. “Aristotle’s
Psycho-physiological Account of the Soul-body Relationship”, en: Wright & Potter (2006), p. 57-77.
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Consideramos que la postura “novedosa”®* de Galeno acerca del alma no
depende solamente de sus investigaciones fisioldgicas o de sus experimentos
anatomicos. Sino que el background de su posicion materialista depende profundamente
de los tratados de biologia de Aristételes y, por supuesto, de los principios basicos de la
ontologia estoica.’™ La justificacion de esta interpretacion ha sido expuesta antes,
aunque hayamos enfatizado al mismo tiempo en las diferencias que separan a Galeno de
Aristoteles. Ahora afiadiremos algunas observaciones que permitan comprender el nexo

entre sus planteamientos sobre la relacion entre psyche y séma.

Como en el caso de Platon, en Aristételes tampoco encontramos una postura
definitiva y unilateral sobre el “alma”. ®° Por el contrario, la delimitacién de este
concepto y de su relacién con el “cuerpo”, depende del contexto de su obra. En el libro
segundo de Sobre el alma, por ejemplo, Aristételes subraya la diferencia entre “alma” y
“cuerpo” desde un punto de vista ontoldgico, indicando que se trata de dos tipos de
ousia. Sin embargo, en dicho tratado, donde no se resuelve la relacion entre el
entendimiento vy la fisiologfa del cuerpo, la definicion ontolégica antes indicada®’ se ve
acompariada de una perspectiva epistemoldgica que remarca la imposibilidad de separar
el alma del cuerpo. Pese a las analogias usadas por el Estagirita para enfatizar en la
diferencia fundamental que supone definir el alma como forma del cuerpo; en Sobre el
alma y, especialmente en los tratados zooldgicos, éstas desembocan en la idea de que
alma y cuerpo son entidades inseparables desde el punto de vista funcional, pues el
cuerpo es el instrumento del alma. Esta perspectiva es un antecedente importante para

comprender la postura del médico de Pérgamo; quien se servira de los hallazgos de sus

614 Decimos “novedosa” porque enfatiza en una comprension fisicalista 0 materialista del alma, de una
manera que busca ser menos especulativa y mas demostrativa. En este sentido es novedosa respecto de la
tradicion que la soporta y en relacién con la cual, de todos modos, resulta comprensible. Ademas, es afin
a la comprensién contemporanea de la naturaleza humana, en que cuerpo y mente se ven como aspectos
integrales de una unidad, mas que como dos tipos de entidades separadas, como se puede interpretar a
partir del dualismo cartesiano.

%15 De los principios basicos de la ontologia estoica ya nos hemos ocupado antes, en el capitulo segundo,
donde hemos indicado, ademas, las fuentes que se pueden consultar al respecto.

81No pretendemos resolver o hacer un anélisis exhaustivo de las posturas de Aristételes sobre la relacion
alma-cuerpo, porque excede los limites que nos hemos trazado en este trabajo. Nuestro objetivo es, en
forma general, sentar los precedentes que anticipan la viabilidad de la postura materialista de Galeno
sobre el alma, es decir, el paso que da en QAM al proponer que la ousia del alma se identifica con las
krésis del cuerpo. En relacién con Aristételes nos interesa mostrar como Galeno aprovecha las bases
sentadas en la tradicion para identificar, desde un punto de vista ontoldgico, las mezclas del cuerpo con
las facultades del alma. Respecto de los autores posteriores al Estagirita, nos hemos apoyado en los
testimonios analizados por Sharples, “Common to body and soul: Peripatetic Approaches after Aristotle”
y Rapp, “Interaction of Body and Soul: What the Hellenistic Philosophers Saw and Aristotle Avoided”
(King, 2006).

%17 Nos referimos a la introduccion y primera parte de este capitulo.
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propias investigaciones y de especulaciones filosoficas adicionales para demostrar que
incluso no se puede explicar el funcionamiento de las operaciones racionales si
consideramos que el alma es una sustancia “asémata” o ajena de las sustancias del

cuerpo.

Entre los intérpretes que examinan la relacion alma-cuerpo en la tradicion
filoséfica que precede a Galeno, identificamos dos posturas importantes. Aunque
resaltan aspectos divergentes, destacan la complejidad de los planteamientos

aristotélicos sobre la naturaleza del alma y su relacién con el cuerpo:

(1)Van der Eijk®® muestra que actualmente no hay un acuerdo sobre la teorfa
del alma en los escritos de Aristoteles. La postura del Estagirita oscila entre decir que el
alma es el conjunto de las funciones del cuerpo o que es diferente del cuerpo, cuando
del entendimiento se trata; porque Aristoteles no resuelve la relacién entre

entendimiento®®®

y cuerpo. Y esto le impide identificar plenamente todas las facultades
del alma con las funciones de las partes del cuerpo. Para Van der Eijk esta cuestion so6lo
se resuelve si se atiende a los contextos®®® en que el estagirita se ocupa del alma: los
tratados biologicos, el tratado sobre alma, la ética y la retorica. Pues si bien pueden
hallarse pasajes donde Aristoteles muestra que entre alma y cuerpo hay una relacion
armoniosa, hay también otros donde parece asumir que hay una tension entre ellos
porgue son dos tipos de entidad diferentes porque uno manda y otro obedece y es su

instrumento.®?! Para Van der Eijk, la oscilacién entre ambas posturas, la que indica que

618 Nos referimos a dos textos diferentes de este autor que apuntan a la misma cuestion: (1) “The matter of
mind. Aristotle on the Biology of “psychic” process and the bodily aspects of thinking”. En: Van der Eijk
(2005). P. 206-237. Y (2) “Aristotle’s Psycho-physiological Account of the Soul-body Relationship”. En
Wright & Potter (2006), p. 57-77.

619 v/an der Eijk (Wright & Potter, 2006) ilustra bien los vaivenes de Aristételes cuando del entendimiento
se trata. Cfr. P. 69-72. Sin embargo, segln este autor, en Tratados breves de historia natural, Aristoteles
si admite que el desempefio del pensamiento puede ser afectado por las condiciones corporales de ciertas
partes, y por su estructura anatomica. Sobre los detalles de su tesis cfr. Van der Eijk (2005),
especialmente p. 217-237. Al respecto, afiadimos que Aristdteles en Partes de los animales 648%2-
650b19, reconoce que la composicion y las cualidades de la sangre influyen en las capacidades
intelectuales; una afirmacién coherente con la informacion suministrada por Van der Eijk. Por otro lado,
este es uno de los pasajes en que se apoya Galeno para defender la viabilidad de sus tesis en QAM. Para
Aristoteles, el hombre es el mas inteligente de los animales debido, en parte, a la mezcla entre el calor del
corazdn y la frialdad o facultad refrigerante del cerebro (PA 652b20-30 y GA 744%25-30). La alteracion de
este equilibrio interfiere en la percepcién. Cfr. PA 672b28ss, y Mem. (De la memoria y la reminiscencia)
453215-31.

620 Cfr. Van der Eijk (Wright & Potter, 2006, p. 58). En PA 641220-641b y EN 1102220-25ss el Estagirita
reconoce que no es lo mismo afrontar la cuestion del alma desde la biologia que desde la metafisica, o
desde el punto de vista de la retérica, como dice en de An. 40325-403b.

621 Cfr. Por ejemplo de An. 407b25: “Y es que es necesario que el arte utilice sus instrumentos y el alma
utilice su cuerpo”.
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el alma y el cuerpo son una unidad funcional que trabaja cooperadamente®?

y la que
mas bien tiende a diferenciar la naturaleza del entendimiento del resto de las funciones
organicas, deriva en un problema bésico en Aristoteles: el lugar del hombre en el
universo y su relacién con lo natural y el &mbito supralunar. Por un lado, es claro que el
hombre ocupa una posicién superior en la jerarquia de lo viviente, porque posee logos.

Pero, por otro lado, como apunta Van der Eijk,®*

podemos encontrar pasajes donde se
subraya que entre el hombre y el resto de los vivientes hay, ademas, una diferencia
categodrica fundamental que tiene que ver con el tipo de vida que puede “elegir” vivir,
precisamente gracias al uso del logos. Por su afinidad con los dioses, en el hombre la
vida contemplativa o conforme a la mente es la mas feliz: “Pues mientras toda la vida
de los dioses es feliz, la de los hombres lo es en cuanto que existe una cierta semejanza
con la actividad divina; pero ninguno de los demas seres vivos es feliz, porque no

participan, en modo alguno de la contemplacién”.®%

(2) Por otra parte, Sharpless®® intenta demostrar que las vertientes posibles de

los planteamientos aristotélicos sobre el alma, se conservan en los planteamientos de

626

autores posteriores, como Teofrasto®® y Alejandro de Afrodisia.®’’ Entre estas

vertientes estaria contemplada la posibilidad de que (2.1) el alma se identifique con un
conjunto de facultades que son producto causal de una cierta mezcla de los cuerpos
primarios; (2.2) que estas facultades “acompafien” la mezcla de los elementos del

8

cuerpo; y, por otro lado, (2.3) que sean una sustancia adicional al cuerpo.®”® Para

622 Como sucede en el caso de las emociones. En de An. | 403%-b se dice que la definicion de las
emociones como la ira no implica solo el aspecto formal o la definicion de su esencia sino que implica
aspectos materiales; es decir, admitir que la ira es deseo de venganza pero también un calentamiento de la
sangre y del material alrededor del corazon. Desde este punto de vista, la psicologia remitiria a la
fisiologia del cuerpo. Pero Aristételes no desarrolla esto en de An. Van der Eijk (Wright & Potter, p. 66),
aduce que esto si se desarrolla en los Tratados breves de historia natural, en Partes de los animales y en
Movimiento de los animales, donde habria “méas descripciones de los aspectos fisioldgicos de las
emociones. Aspectos que deben ser explicados no solo porque participen en ellas, sino porque estan
intimamente relacionados con el funcionamiento apropiado de las partes: el ojo ve bien porque es
himedo. La humedad aqui no es un factor accidental sino que es necesario por necesidad hipotética”. Esta
observacion pone de plano uno de los principios de la biologia aristotélica, la idea de que las estructuras
de los cuerpos vivientes estan disefiadas al servicio de sus funciones.

523 |hidem p. 60-61. Para Van der Eijk se trata de dos posturas que subsisten en los escritos de Aristoteles.
624 Cfr. EN 1178b25-30.

625 Sobre esta otra postura cfr. Sharples, R. “Common to body and soul: Peripatetic Approaches after
Aristotle”. En: King (2006). P. 165-186.

626 Sobre Teofrasto, cfr. Sharples (King, 2006), p. 166-167.

627 Sobre Alejandro de Afrodisia y Andrénico, ibidem, p. 172-178.

628 Sobre estas opiniones, cfr. “Physiology and the Non-cognitive Galen’s Alternative Approach to
Emotion”, en: Sorabji (2002), P. 261-262, donde se analiza la postura de Alejandro sobre la relacion entre
las facultades del alma y las mezclas del cuerpo. Para Alejandro de Afrodisia el alma seria las
capacidades que se derivan y acompafian las mezclas humorales. Aunque el alma no pueda darse sin las
mezclas, no se identifica con ellas. Cfr. On the Soul 24.18-23.
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Sharples, como para Van der Eijk, Aristételes no adopta una postura definitiva sobre
cuales son los procesos comunes al alma y al cuerpo, cuales pueden ser explicados
suficientemente desde el punto de vista fisioldgico, y cuales solamente como afecciones
del alma.®”® La insistencia de Aristoteles en que el cuerpo es el instrumento del alma, y

630

su tendencia a identificar el alma con el pneuma®™, tiende a demarcar una separacion

sustancial entre las facultades del alma y las partes del cuerpo que le son utiles a

aquella.®*

Sharples concluye que Aristoteles no definio, desde un punto de vista
fisiolégico, y no solamente formal, qué procesos eran comunes al cuerpo, cuales al

alma, y cuéles a ambos.

De ambos autores, y del analisis de los pasajes de Aristoteles, podemos extraer
una conclusién: el Estagirita no identifica el alma con el cuerpo, o sus facultades con las
krasis humorales ni desde un punto de vista fisiologico ni tampoco ontoldgico. A
propdsito de esta conclusién, encontramos un intérprete que nos sirve de apoyo:
Christopher Rapp, quien muestra que Aristételes no explicé la relacion entre psyche y
sdma desde un punto de vista causal precisamente por esta razon. La tesis de Rapp es
que Aristoteles no analiza causalmente las relaciones entre alma y cuerpo, a diferencia

de los filésofos helenistas quienes al evaluar el caracter psicosomatico de las

62%Un ejemplo claro es el de las emociones, que pone de manifiesto la complejidad de las relaciones entre
el alma y el cuerpo. Con esta cuestion Aristoteles se ve en la dificultad de aclarar si éstas pueden
pertenecer solo al alma o, aunque asi sea, afectar el cuerpo. Ademas de que se ve en la dificultad de
encontrar un criterio para definirlas, que dependerd del contexto de investigacion ya sea el del fisico o el
del dialéctico. Para el fisico es indispensable conocer los procesos fisiol6gicos del cuerpo y, en esa
medida, las emociones se explican como actividades que afectan el alma y el cuerpo, cuyos procesos
resultan indispensables para comprender las actividades del alma; mientras que para el segundo, seria mas
importante la definicion formal de las emociones, su relacién con las creencias y opiniones de quienes las
experimentan. Asi lo vemos en de An. 1403%-403b15, donde Aristoteles indica el doble aspecto de las
emociones, su aspecto corporal y su aspecto formal. Aristoteles no logra resolver la pregunta con que
comienza este apartado: si hay alguna afeccion del alma que sea propia, exclusiva, del alma; vy si las
emociones no influyen o son influenciadas por el cuerpo. Podemos decir que la conclusién de este pasaje,
en 403b17-19, es que las emociones, como estados del alma, al parecer serian inseparables del cuerpo.
Solo “separables” desde el punto de vista de la definicidn, que es el aspecto que le interesa al dialéctico.
630 En MA 703%5-15 Atristételes identifica alma (principio de movimiento) con pneuma, y enfatiza en que
el cuerpo es instrumento del alma. Al respecto Bos (2003, p. 12), sostiene la tesis segtn la cual el alma
no es entelequia del cuerpo visible, sino entelequia de un tipo especial de cuerpo sutil, el pneuma
symphyton. El cuerpo instrumental del alma seria el pneuma o el calor vital que caracteriza los cuerpos
vivientes (o su analogo en los animales sin sangre y en las plantas). Con este tesis Bos pretende ofrecer
una reinterpretacion de la psicologia aristotélica. Cfr. «Pneuma as the organon of the soul in De motu
animalium », p. 31-46.

631 Cfr. Sharples (2006), p. 168. Sobre el cuerpo como instrumento del alma: de An. 407025 y 433b18;
MA 703220. En esa tesis se concentra Bos, P. A. (2003).
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emociones, subrayan la imposibilidad de explicarlas a partir de un modelo dualista de la

relacion alma-cuerpo.®*

La conclusion que podemos extraer del analisis precedente es que en la tradicion
posterior a Aristoteles, el analisis de las emociones como caso especial de las
relaciones entre alma y cuerpo, contribuy6 a desarrollar un examen mas a fondo de la
dependencia entre psyche y séma y a considerar el alma como “algo del cuerpo”, y no
como algo ajeno a él desde el punto de vista fisioldégico y ontoldgico. Acogemos esta
interpretacion aunque haya matices al respecto en la antigliedad helenistica y no haya
unanimidad respecto del status ontoldgico del alma concebida como cuerpo, tal como lo
subrayan los autores examinados. Van der Eijk, Sharples y Rapp insisten, ademas, en
que la relacion causal reciproca entre alma y cuerpo es mas bien producto de los

desarrollos posteriores de la filosofia que del mismo Aristoteles.®*

Recapitulando, podemos admitir que Aristoteles pone las bases para admitir una
relacion dependiente entre alma y cuerpo desde el punto de vista fisioldgico. Pero no
logra aun desprenderse de la postura dualista implicita en la hipdtesis de que el alma (la
facultad del entendimiento) tiene una sustancia propia, diferente ontologicamente de las
sustancias que componen el cuerpo, tal como lo subraya la definicién de “alma” como
“forma” del cuerpo.®®** Ademas, en cuanto Arist6teles mantiene que la facultad racional
no parece depender de parte alguna del cuerpo, entonces no vislumbra todavia la
posibilidad de que psyche y sébma sean dos aspectos separables solamente desde el
punto de vista inteligible, pero inseparables desde el punto de vista funcional y
ontoldgico. En efecto, puede decirse que su perspectiva le impide ahondar en una
investigacion sobre las emociones desde el punto de vista fisico y le lleva a mantener,

como una cuestion irresuelta pero vigente, la pregunta por si hay afecciones que

632 Cfr. “Interaction of Body and Soul: What the Hellenistic Philosophers Saw and Avristotle Avoided”.
En: King (2006). P. 187-208. Rapp expone su tesis al comienzo de su texto, en p. 188.

633 Este serfa el caso de Alejandro de Afrodisia, quien en Mantissa admitiria una unidad fisiolégica de
alma y cuerpo, aunque rechace una unidad ontoldgica entre ambos, pues mantiene que las facultades del
alma son producto de las mezclas del cuerpo y las acompafian, pero no se identifican con ellas. Desde este
punto de vista el compuesto de ambos se ve afectado, aunque la que sienta sea el alma. Cfr. Mantissa
117.9-22. En este aspecto se concentra Sharples (King, 2006), p. 183.

634 Es claro que Aristoteles mantiene una diferencia entre forma y materia, aunque las relacione
intimamente cuando se trata de los seres vivientes. Aungque ousia se entiende como materia y como
forma, y como el compuesto de ambas, el Estagirita privilegia el rol causal y explicativo de “forma”
cuando se trata de explicar procesos naturales como el cambio y la estructura organica de los seres
vivientes. Por otro lado, en Galeno no hallamos la misma postura de Galeno: el médico, segln el tratado y
el contexto en que piensa los problema subraya el rol causal de la materia, o del alma; pero cuando lo
hace, aln sujeta las facultades del alma a la influencia innegable de las mezclas del cuerpo, como lo
subraya la tesis débil de QAM.
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solamente pertenecen al alma, entendida en este caso, como la facultad racional.
Podriamos afadir que precisamente por no asumir que el entendimiento sea también un
cuerpo, como lo expresan los estoicos, no vio la necesidad de explicar causalmente la
relacion entre psyche y séma en ese caso. Desde la perspectiva formal de su definicion
del alma como eidos del cuerpo, era dificil que aceptara abiertamente la influencia de
los constituyentes corporales sobre las facultades racionales. O, yendo mas lejos, que
lograra identificar el nous con los elementos constitutivos del cuerpo. Precisamente
estas tres opciones son las que se desarrollan, matizadamente, entre estoicos y

epicureos, como subraya Rapp.

2.2. La propuesta de Galeno. Presupuestos que justifican la identificacién entre

krasis y facultades del alma

Como depositario de la tradicion filosofica mencionada y apoyandose en los
desarrollos de la medicina de su tiempo, en sus escritos sobre el alma Galeno busca
resolver precisamente el problema de si puede explicarse el funcionamiento del alma,
identificada con el conjunto de las facultades del cuerpo, asumiendo que es una
sustancia independiente de él. Recordemos que el interés practico de su investigacion,
establecer las pautas de la educacion moral, es general entre los escritores de su tiempo,
como podemaos corroborar en los escritos de Ciceron, Séneca, Epicteto y Marco Aurelio.
Se trata de un problema heredado de la filosofia y pertinente en la Roma imperial; que
en el caso del médico es relevante para entender y tratar las enfermedades del alma
relacionados con los excesos emocionales o pasiones, y con las alteraciones de la
memoria y el entendimiento. Para Galeno, como médico, el tratamiento de las
enfermedades exigia, en primer lugar, una explicacion causal de los desequilibrios de
las funciones racionales. Y, como hemos visto hasta el momento, estas cuestiones son

inherentes a la exposicion de Quod animi mores (QAM).

Ahora bien, ¢en qué pasajes de otros escritos de Galeno podemos apoyarnos para
delimitar las pretensiones del médico en Quod animi mores? Como deciamos antes,
nuestro objetivo es demostrar que en otros tratados de Galeno encontramos pasajes
utiles para interpretar, mas apropiadamente, el papel concedido a la dieta y a la
medicina dietética en QAM. Nos referimos a: Sobre el arte (Ars Med.), Sobre los

635

humores (Hum.), Sobre las mezclas (Temp.), Sobre la buena constitucion (Bon.

®%Este tratado fue consultado en la versién de Grant (2000) quien sefiala que este breve escrito
probablemente no es de Galeno sino que quiza fue escrito un siglo después de su muerte, pero compendia
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Hab.), Sobre la mejor constitucién de nuestro cuerpo (Opt. Corp. Const.), °*® Sobre los
lugares afectados (Loc. Aff.), y Sobre las enfermedades y sus sintomas (Caus. Symp. y
Symp. Diff.).®*” Hemos seleccionado algunos pasajes de estos escritos y los hemos
enumerado segun los nexos que encontramos entre ellos: (1) en Sobre el arte se define
el arte médico y los criterios epistemolégicos con que se determina el estado saludable,
enfermizo, e intermedio entre ambos, de los cuerpos. Las mezclas humorales son el
criterio principal para comprender las causas posibles de la salud y la enfermedad del
cuerpo, asi como de su tratamiento. (2) En Sobre los humores encontramos dos
presupuestos que explican por qué las mezclas humorales son el criterio principal para
comprender las causas posibles de la salud y la enfermedad del cuerpo, asi como su
tratamiento. (3) En Sobre las mezclas, Sobre la buena constitucion y Sobre la mejor
constitucion de nuestro cuerpo, se explican los tipos de constitucion de las partes del
cuerpo y se determina cual es el criterio de demarcacion entre “buena mezcla” y “mala
mezcla”. Esta es la base para comprender qué es un cuerpo saludable, un cuerpo
enfermo y un cuerpo que no esta ni sano ni enfermo, en sentido estricto. (4) En Sobre
los lugares afectados, y Sobre las enfermedades y sus sintomas, la teoria de las
constituciones (buena-mala y a medio camino entre ambas) y de las diferentes mezclas
que corresponde a cada parte del cuerpo, fundamenta la explicacion de las causas de las
enfermedades o alteraciones de las facultades racionales del alma. La relevancia de los
pasajes seleccionados obedece, por supuesto, a su utilidad para entender el rol
explicativo de la teoria humoral en la investigacion de Galeno sobre el alma. De esta
manera podemos delimitar los limites de su concepcion materialista sobre el alma y
aclarar ain mas la relacion necesaria entre psyche y soma; especialmente en lo
concerniente a las actividades o acciones del alma racional. A continuacion

comentaremos dichos tratados en el orden descrito.
2.2.1. Sobre el arte

En este tratado Galeno ofrece una definicion del arte de la medicina con base en
tres criterios principales: la constitucion de los cuerpos, las causas de la salud y de la

enfermedad y los signos (sintomas) con que el médico puede identificar el estado

y no representa mal los puntos de vista del médico, enfatizando en las cualidades mas que en la cantidad
de los humores (Grant, 2000, p. 11).

%% Estos tratados fueron consultados en la traduccion de Singer (1997).

837 Estos dos dltimos tratados fueron consultados en la versién de Johnston (2006).
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saludable o mérbido de los cuerpos.®®® Con estos criterios busca dar una definicion
sustancial de su arte, cuya base es la constitucion humoral. Este es el parametro con el
cual identifica el estado de los cuerpos y el funcionamiento de sus partes. Como hemos
indicado, en los escritos de Galeno nos encontramos, segun el contexto, con canones
diferentes de explicacion. La constitucion humoral conecta las explicaciones de Sobre el
arte, Sobre las mezclas y Sobre los humores con los temas tratados en QAM. Podemos
decir que en ellos se sientan las bases de la teoria humoral con que Galeno explica la
biologia de las partes del cuerpo y como inciden causalmente la conformacion material
de los cuerpos y sus partes tanto en el buen o mal funcionamiento de las actividades del
cuerpo y en el caracter de los individuos. Adicionalmente, en Sobre el arte el médico
sostiene que la constitucion humoral de las partes puede verse alterada, entre otros
factores, por el estado del alma, concretamente, por las emociones.®*® No podemos dejar
de mencionar este pasaje sin recordar, por otro lado, que en el libro quinto de PHP
Galeno ha subrayado, a la inversa, que la constitucion humoral de las partes incide en
el funcionamiento de las facultades del alma y en el caracter de un individuo; y que el
tratamiento de las emociones excesivas y el entrenamiento del entendimiento depende
en parte de la naturaleza o constitucion del cuerpo. Galeno mantiene, en QAM, esta
tesis. De otro lado, en Ars Med. K367 afiade que:

Las causas del cambio del cuerpo se dividen en “necesarias” y “no necesarias”. Con
“necesarias” me refiero aquellas que es imposible para un cuerpo no enfrentar; con “no
necesarias”, me refiero a todas las otras. Necesario es el constante contacto con el aire
del ambiente, como lo son comer y beber, caminar y dormir; pero no es necesario el
contacto con armas o con bestias. El arte que tiene que ver con el cuerpo se ejecuta por
medio de lo primero, no de lo segundo. Y si hacemos una clasificacion de todos los
factores necesarios que alteran el cuerpo, a cada uno de éstos corresponderd un tipo
especifico de causa de la salud. Una categoria es el contacto con el medio ambiente; otra
es el movimiento y el descanso del cuerpo considerado como un todo y desde el punto
de vista de sus partes individuales. La tercera es el suefio y la vigilia; la cuarta, las
sustancias ingeridas; la quinta, las sustancias expulsadas y las retenidas; la sexta
categorfa son las afecciones del alma.®®

A continuacion, entre K368-371, Galeno aclara cada uno de estos factores y
define la regulacion de dietas y ejercicios como criterio de una buena salud; pero entre
K371-372 indica a qué se refiere con “afecciones del alma” cuando dice que
“obviamente uno tiene que evitar los excesos de todas las afecciones del alma: ira,

angustia, orgullo, miedo, envidia y dolor; pues éstas cambiaran la composicion natural

%3 Cfr. Ars Med. 307-308.

%% Ibidem. 367, 371-372.

0 Ars Med. K367.18. (...) £KTOV, £K TV YuYlK®V Tod®V. Como en otros casos, la traduccion
de los pasajes citados es nuestra.
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del cuerpo”. La regulacion y la moderacion se aplican, por tanto, no solamente a las
rutinas de suefio, vigilia, ejercicios y nutricion, sino a las emociones, e incluye la
regulacién del deseo sexual. Pues “el tiempo correcto para la actividad sexual es cuando
el cuerpo esta en un estado medio precisamente con respecto a todas las influencias
externas: ni demasiado lleno, ni vacio, ni excesivamente calentado ni enfriado, seco o
humedecido. Y si hubiese algln error al respecto tendra que ser pequefio, y es mejor
errar del lado de lo caliente que de lo frio, o de lo mas lleno que de lo vacio, y de lo seco
que de lo himedo cuando se ejecuta el acto sexual”.®** Por tanto, ademas de los
aspectos citados, entre las causas de regulacion y alteracion o modificacion de las
actividades de las partes del cuerpo debemos incluir el dominio o falta de dominio de
las propias emociones. Pues si bien sus excesos pueden deberse, en primer lugar, a la
composicion humoral del cuerpo, ellas en si mismas también pueden alterar dicha
composicion. Para Galeno la salud, la enfermedad y el estado intermedio entre ambas,
es una cuestion que depende de la forma de vida practicada; y esta “forma de vida”®*
incluye cada uno de los factores con que administramos nuestros habitos, no solamente
en relacion con prescripciones dietéticas, habitos de nutricion y cuidado del cuerpo,
sino en relacion con la forma en que manejamos nuestras emociones o afecciones del
alma, es decir, también concierne al cuidado del alma: que desde esta perspectiva,
depende tambien del cuidado del cuerpo porque no son independientes desde un punto

de vista ontoldgico, ni desde un punto de vista funcional.

“Proporcién”, “balance”, “medida”, son los términos®*® que Galeno aplica a los
factores necesarios, mencionados para definir la mejor constitucion del cuerpo

(tNg Gplotng Kotaokevng). Y entre ellos incluye el estado de nuestras emociones

*L Ibidem, K372.

%2 Segun Aristoteles, la forma de los seres vivientes también depende de su forma de vida (PA 661235-
663b20 y especialmente 665b, 657b25ss, 662b5, 665b y 6943y 694b5ss). En este aspecto enfatiza el
Prof. Alfredo Marcos, para quien la forma de los seres vivos equivale, en el fondo, a su forma de vida.
Cfr. “Biologia y metafisica” (Marcos, 1996), especialmente las secciones correspondientes a la relacion
entre forma y materia (3.2, “Forma” y 3.3. “Materia”), p. 128-177.

643 Metron y summetria son los términos usados entre 368-371. Ejemplo de ello: (1) los errores en el
balance propio (dtapaptavopeva 8¢ Ttheg ovppetpiog) causa enfermedad (368.16-17); (2) dar al
cuerpo lo gue no necesita o en medida (EvV T@ TPOONKOVTL LETP®) equivocada es causa de
enfermedad (369.9-10); (3) cuando la constitucion del cuerpo es Optima y el aire de buena mezcla, se da
un perfecto balance (Gppocel GuppeTpio TOV T& GAA®V aKkp1Pnc) de descanso-movimiento,
suefio-vigilia y sustancias ingeridas y evitadas (370.8), cuando no, se pierde dicho balance
(tac ovppetplog) (370.11); (4) la simetria es respecto de cualidad y cantidad
(ovppeTpia kK0Td T€ TO MOWOV KOl KOTO TO TOoOV) (370.18); (5) en las constituciones
Optimas la cantidad de suefio es naturalmente regulada
(N evolg abTn HeTPel TO1G €V apiotn Kataokewvn) (371.5).
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como un factor que también debe ser regulado con vistas a la buena constitucion y
funcionamiento de las actividades del cuerpo. En suma estos son los principios que
considera el médico, en Ars Med, para evaluar apropiadamente las causas de la salud y
las de la alteracion funcional de las partes del cuerpo. De alli que encontremos las
siguientes definiciones del arte de la curacion:

(1) Es el conocimiento de lo que es saludable, lo que es mérbido y lo que no es
ni morbido ni saludable. Y lo que asi se defina depende de tres categorias adicionales: el
cuerpo (la constitucion), la causa (segun los criterios necesarios antes mencionados) y el

signo o sintoma que se presente.®*

(2) Es el conocimiento de las causas de la salud y, en un segundo sentido, de las
causas de la enfermedad o de las afecciones. Y en tercer lugar, de las causas que no son

ni de la salud ni de la enfermedad.®*®

(3) Es el conocimiento de los cuerpos saludables, de los enfermos y de los que
no son ni saludables ni enfermos.®*® Pero la definicién de los cuerpos en la préctica es
lo primero y depende a su vez del diagnostico de los signos. Solo después de saber esto

se pueden encontrar las causas de la salud y de la enfermedad.

En Ars Med. 314-315 el médico define en qué consiste la salud, la enfermedad y
el estado intermedio entre ambos, de los cuerpos. Y equipara la excelencia de un
cuerpo saludable con el funcionamiento equilibrado de sus partes; que depende, a su
vez, de la constitucion equilibrada de las cualidades simples que constituyen sus partes
homogéneas. Se habla de cuerpos que son “generalmente” saludables, y entre ellos de
los que son “siempre” saludables porque tienen, por nacimiento, la mejor constitucion;
y, ademas, de los que son saludables “la mayor parte del tiempo”, porque estan cercanos
a tener la mejor constitucion. Que para Galeno equivale a una relacién balanceada en las
partes homogéneas respecto de calor-frialdad, sequedad y humedad; y, en segundo
lugar, al balance de las partes orgénicas respecto de la cantidad y magnitud de los
elementos que las componen. Por ejemplo, con respecto al sentido del tacto, implica un

balance respecto de dureza y suavidad; y en relacién con las actividades, implica una

“4cfr. 307.5-6: latpikn EO0TV EMOTAUN DYLEWVAV, Kol VOS®I®V, Kol obdeTépwy. Lo
que asi sea (mdrbido-enfermo o saludable) se refieren a tres categorias: el cuerpo, la causa y el signo.
307.9-307.10 (T0 HEV OG ODUO, TO 0 O 0iTloV, TO 3¢ WG ONUETOV).
645

Cfr. 308.
*®Y la aplicacion de “ni” saludable “ni” enfermo en 308.2 (T®v 0bdeTéEP®V.) depende de que “el
sintoma” o signo, el cuerpo y la causa, participen de algin opuesto o de ambos o de ninguno. “Opuestos”
se refiere a saludable-enfermo.
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perfecta ejecucion de la sensacion; a esto podemos llamar “excelencia” (areté). Por
tanto, el diagnostico de los cuerpos saludables depende de sus atributos “materiales” y
de sus actividades y sintomas, que serian consecuencia necesaria de su constitucion, es
decir, parte de su naturaleza. En K315 Galeno concluye que del balance de los
componentes simples o cualidades elementales de las partes del cuerpo, depende, a su
vez, la excelencia o perfecta ejecucion de sus actividades. Este es el parametro con que
se mide la belleza y proporcion de un cuerpo. Y al mismo tiempo, dicho balance es el
signo con que se diagnostican los cuerpos que son generalmente saludables. Por otro
lado, los cuerpos que son saludables no siempre sino la mayor parte del tiempo, se
diagnostican con base en ciertas fallas en la mezcla de sus partes homogéneas, o de sus
partes organicas; fallas del nimero, su construccion, talla y posicion en la estructura
organica.®*’” Ahora bien, el criterio para saber si un cuerpo es enfermizo o saludable o a
medio camino entre ambos es la cercania que podemos establecer entre él y la
constitucién que llamamos “saludable”- y “enfermiza”. Por tanto, el cuerpo que
aparezca a igual distancia de los extremos es el que ni es el mejor constituido ni el peor
constituido. Pues el saludable es el que esta mas cercano a la mejor constitucion; vy el

enfermizo, el que esta més lejano de él y cercano al cuerpo realmente enfermo.®*

Galeno define las partes principales®® del cuerpo segun sus funciones, como en
PHP. Pero en este tratado indica, por lo menos en relacion con el cerebro y el corazon,
como podemos entender la relacion entre mezcla (krasis) y caracter (hexis); es decir,
entre las cualidades elementales que conforman las partes del cuerpo de las que
dependen los tipos de constitucion humoral; y, por otro lado, las caracteristicas de las

partes y las tendencias a actuar propias de cada tipo de constitucion. Aunque como

847 Ars med. 316. Estos mismos criterios Galeno los aplica para determinar la mala cualidad de los
cuerpos enfermos: mezcla de las partes homogéneas; nimero, construccion, talla y posicion. El rasgo que
los distingue es el dafio o alteracién de una funcién. Se trata menos de un dafio perceptible que de una
cuestion de grado que permite evaluar el tipo de dafio en la ejecucion de sus funciones o actividades
(energeia) y en la capacidad para luchar con la causas de la enfermedad. En suma, los cuerpos enfermos
se definen con base en la facilidad con que sucumben a los factores que pueden alterar su constitucion y a
la inferioridad en la excelencia de sus actividades.

%48 |bidem. 318. Rasgo distintivo del cuerpo enfermizo es que los signos de su enfermedad no son visibles
a los sentidos, como los de los cuerpos realmente enfermos.

%4 En 319 Galeno clasifica las partes del cuerpo segtn los siguientes criterios: (1) partes principales que
son principio de otras son: cerebro, corazon, higado y testiculos; (2) partes que son resultado de aquellas y
estan a su servicio (nervios y medula espinal, para el cerebro; arterias, para el corazén; venas, para el
higado; ductos espermaticos, para los testiculos). (3) Partes que se mantienen o regulan a si mismas:
cartilagos, huesos, ligamentos, membranas, glandulas, carne; y (4) partes que tienen en comin con otras
el que para ser mantenidas o para funcionar necesitan de arterias, venas y nervios. Finalmente, Galeno
indica que las ufias y el cabello son partes que no necesitan de regulacion alguna sino que son solamente
generadas.
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sefiala Galeno en Ars Med. K367, en la conducta de los individuos, en su carécter o
temperamento, entendido como tendencias a actuar, influyen también la dieta y el clima.
Conviene considerar que cuando Galeno habla de hexis se refiere, por tanto, no a las
cualidades elementales 0 a su mezcla, sino a la “forma” cualitativa de las partes que
permite definirlas como suaves o duras, himedas o secas, calientes o frias, pero que
también determinan la cantidad de cabello de un cuerpo, su corpulencia, y el color de
piel y cabello. En suma, el temperamento o tendencia a actuar de un individuo depende
del tipo de mezclas que predomine en las cualidades elementales de su cuerpo
(flematico, bilioso, sanguineo) y de la forma cualitativa de sus partes (que obedece a la
mezcla predominante). Y las cualidades propias de cada parte del cuerpo son resultado
de la mezcla de lo caliente-lo frio, lo humedo-lo seco. La mezcla de estas partes
elementales define, por tanto, el grado de dureza, suavidad, calor, humedad, sequedad,
frialdad, y tipo de color de partes como piel y cabello, pero también la cantidad de
cabello segun la parte, el grado de corpulencia, el vigor fisico, etc. Como Hipdcrates,
Galeno asocia el caracter de los individuos con el tipo de mezcla de su cuerpo, con las
cualidades (formas cualitativas) que resultan de dichas mezclas, con la edad, con las

estaciones y con la nutricion.

En Ars Med. 319.10-320 el médico nos indica que para evaluar como son las
mezclas de las partes, debemos tener en cuenta cinco signos (semeia). En el caso del
cerebro son: el estado (diathesis) de la cabeza como un todo; la excelencia o mal
funcionamiento de las actividades o acciones perceptivas; el de las facultades activas o
practicas; el de las actividades comandantes o hegemonicas, y, finalmente, el de las
actividades naturales. ®° Aunque se debe afiadir, ademas, el cambio que resulta de las
influencias externas. El aspecto relevante de las observaciones del médico al explicar la
importancia de las kréasis del cuerpo es su intento de relacionar las caracteristicas
materiales de las partes con los rasgos cualitativos que son producto de su mezcla
inicial; y a éstos con el caracter de los individuos. Pues Galeno usa estos tres factores
para explicar, ademas, el desempefio Optimo y, cuando es el caso, el mal
funcionamiento de las actividades de cada parte del cuerpo. A continuacion nos
detendremos en los detalles que Galeno ofrece sobre el cerebro y el corazon para pensar
la relacion entre constitucion-funcion y caracter. Su examen resulta pertinente como

ejemplo porque estas partes son la sede de las facultades racionales y emocionales del

80 Ars Med. 319.15-19.
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alma, de cuyo balance depende, en gran parte, el caracter moral de un individuo; de alli
que Galeno haya escrito dos tratados sobre el entrenamiento y cuidado de ambas para el

dominio de los apetitos.

El estado del cerebro como una totalidad, se decide segln su talla, figura y la
naturaleza del cabello. Asi que una cabeza pequefia es signo especifico de un pobre
estado del cerebro. ® Sin embargo, una cabeza grande, por sf, tampoco es signo de su
buen estado, pues éste depende mas bien del estado de la facultad propia de esta parte.
Aungue una materia abundante puede ser buen signo, por si sola no garantiza el
funcionamiento de las facultades propias del cerebro. En segundo lugar, la excelencia o
mal estado de las facultades perceptivas depende de la forma de la cabeza, que deberia
ser bien proporcionada, y de las partes que se ramifican desde alli, que deberian estar
bien situadas en relacion con otras partes; y las partes que son semejantes a los nervios
deberian estar bien nutridas y en una buena tension. Como dice Galeno “el cerebelo
debe tener buena figura porque esta parte es el principio de los nervios activos que se
desprenden a lo largo del animal”, aunque tenga pocos nervios sensores. Mientras que la
parte delantera del cerebro tendria que ver con un gran numero de nervios sensores,
pero con pocos nervios activos. Estas mismas distinciones se aplicarian, por tanto, a las
partes situadas en la cara, que podrian ser grandes o pequefias, y se relacionan con las
facultades de los sentidos. Por otro lado, las facultades comandantes tienen que ver no
con la funcidn de las partes que se desprenden del principio sino con el principio mismo
(322). Por ejemplo, el ingenio, la agudeza (1Y 1voia) es indicador de una sustancia
fina en el cerebro (Oboilag EykePdlov yvmploe), mientras que la lentitud del
intelecto indica una sustancia débil (Bpadvtnc 0¢ dtavoiag mayvuepovg); la
aptitud para aprender, indica una sustancia que percibe facilmente; y la memoria, es
signo de estabilidad (en la sustancia). Mientras que la falta de capacidad para aprender
indica una sustancia que no percibe facilmente, y la tendencia al olvido o mala memoria
es signo de una sustancia que fluye. La tendencia a cambiar de opinién indica una
sustancia caliente. Mientras que la estabilidad en las opiniones es indicador de una
sustancia fria.?>? Es claro que para el médico hay una relacién entre las mezclas de la

sustancia del cerebro, las caracteristicas de las partes®® y el desempefio de las

*L Ars Med. 320.4-6.

®2 Ars Med. 322.7-17.

%3 |bidem, 325-326, donde Galeno especifica las caracteristicas fisicas asociadas con un cerebro frio, y
con uno caliente. Por ejemplo, indicadores de que el cerebro es mas frio de lo que deberia ser son:
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actividades propias de esta parte. De ellas en su conjunto dependen, a su vez, las
cualidades de la percepcion, de la capacidad de aprendizaje, de la memoria y el flujo de
opiniones. Recordemos que las cualidades de estas actividades son relevantes para
explicar la disposicion innata de un individuo para deliberar, actuar, elegir y tener
opiniones. Se trata de actividades implicitas a la accion moral que definen, ademas, el
caracter o temperamento, entendido como las disposiciones a actuar, de un sujeto
racional.®®* Es pertinente anotar, para finalizar, que Galeno enlaza en este tratado los
estados morbidos del cerebro con padecimientos del principio rector, o del
entendimiento, cuando afirma que éstos se diagnostican segun dafios en sus funciones
propias: en la percepcion, en las representaciones y en el movimiento voluntario. Pero
también con base en las excreciones de paladar, nariz, oidos o discriminando tipos de

dolores.®®

El otro ejemplo relevante para comprender la relacion que plantea Galeno entre
mezclas, cualidades de las partes, caracteristicas corporales y carécter, es el del corazén.
En su caso, el signo principal de una buena mezcla es el calor, que puede determinarse a
partir del volumen de la respiracion, la velocidad y la frecuencia del pulso, pero
también a partir de rasgos del caracter, como coraje, intrepidez y audacia. En caso de
exceso de calor hay mal temperamento, impulsividad, arrebato o irreflexion e
insolencia.®*® Por otro lado, signos de un corazén frio son un pulso pequefio, aunque no
menos frecuente, respiracion menos frecuente, y un pecho pequefio. Entre 333-334,
Galeno dice que los individuos de frio corazén seran timidos por naturaleza, faltos de
coraje e inseguros, y de pecho liso y lampifio. Como vemos, la mezcla de las cualidades
particulares del corazon, influye o determina el tipo de pulso y de respiracion (amplia,
grande, rapida, frecuente), pues segin Galeno serdn mas rapidas o mas frecuentes
cuando el pecho no ha crecido en proporcion al tamafio del corazdn. Y este tipo de
individuos ademas se caracterizan por ser impulsivos, iracundos y tiranicos en el

caracter (335). Mientras que los de corazén frio y himedo seran lentos para la ira (336).

excreciones abundantes, cabello lacio y rojo, no con tendencia a caer; tendencia a ser dafiado por
influencias frias y a producir catarros y mocos; las partes alrededor de la cabeza no son calientes al tacto,
las venas en los ojos son invisibles, y los individuos son propensos al suefio. Sobre dyskrasias simples o
mezclas no balanceadas en el cerebro, cfr. 326-329.

654 En 323, Galeno aflade que el criterio para evaluar las actividades naturales del cerebro son las
excreciones que son evacuadas por los oidos, nariz y paladar. Recordemos que las facultades naturales
son aquellas que cada parte tiene para atraer, elaborar, retener y expulsar los residuos del alimento que la
nutre.

%5 Cfr. 355.12-17.

%% Ars Med. 332.6-7.
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Y los de corazén frio y seco tendran, por su parte, pulso duro y débil, y si su pecho es
pequefio, tendréan respiracion no frecuente y lenta. Estos son los menos propensos para
la ira, pero de padecerla, en ellos perdura esta pasion. Galeno indica que los signos que
el médico debe evaluar para determinar el estado moérbido del corazén son aquellos que
ha determinado antes al ocuparse del cerebro: tipos de mezclas, caracteristicas
corporales o fisicas, cambios en el caracter y en las funciones naturales; es decir en la
respiracion, las palpitaciones, el pulso del corazon y las arterias. El punto que debemos
resaltar es que también incluye la excitacion o depresion del thymos
(0&vbuuiag te kol abvpiac). Y, finalmente, incluye fiebres, resfriados,

diferencias en el color y dolores en el corazén.®’

Para terminar, debemos sefialar un pasaje clave de este tratado para comprender
el lugar de la dieta en QAM:

“Todo cuanto ha sido dicho sobre la cuestion de las caracteristicas morales (10®V),
aqui o en cualquier otra discusién sobre la diagnosis de las mezclas, se aplica a las

caracteristicas [morales] innatas, no aquellas [caracteristicas morales] —bienes y males—

que resultan de la filosofia”. ®®

No es sorprendente que Galeno distinga entre niveles de cualidades o
caracteristicas morales, es decir, de “formas de actuar” y que subraye la diferencia entre
tendencias del caracter innatas, que son producto de la particular constituciéon de las
partes —de sus krasis y hexis-, y disposiciones a actuar relacionadas con bienes y males
que se adquieren con el aprendizaje de la filosofia. Con esta distincion el médico apunta
a que si bien las constituciones corporales explican la diferencia conductual o
temperamental entre diferentes individuos, el reconocimiento de bienes y males
solamente es producto de la educacion filosofica. Subraya, ademas, los beneficios que
se pueden obtener con la educacion del alma. Por tanto, en este pasaje encontramos un
elemento adicional concerniente a la dialéctica, que vemos en Galeno, entre lo que
obedece a la constitucion y caracter del cuerpo y lo que obedece al cultivo de las
facultades del alma, es decir, a su entrenamiento con vistas a obtener excelencia o
virtud en el alma. Recordemos que aunque en Nat. Fac. Galeno ha explicado el
funcionamiento del cuerpo en términos de las acciones de los érganos, en PHP ha

explicado, sobre esa base, la naturaleza del funcionamiento del alma.

857 Ars Med. 355.17-356.4.
858 Ars Med. 336.15-337.2.
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Lineas antes admitiamos, con Singer (1997), que podemos identificar en la obra
de Galeno diferentes contextos de explicacion; en parte esto ha sido mostrado en esta
investigacion. Pero, adicionalmente a lo que hemos examinado hasta el momento,
Singer afiade que en Sobre la utilidad de las partes (UP) encontramos una explicacion
de la estructura de cada parte del cuerpo que enfatiza menos en su constitucién humoral,
que en el proposito por la cual fue construida. En ese tratado veriamos minimizada, en
consecuencia, la perspectiva materialista de los tratados que buscamos analizar aqui.
Esta evidencia, lejos de mostrar contradicciones internas en la obra de Galeno, indica,
mas bien, que en el médico hay diferentes niveles explicativos; y que no existe una
perspectiva unilateral sobre las cuestiones investigadas sino la combinacion de
herramientas especulativas y practicas orientadas, principalmente, al refinamiento de la

practica clinica del médico.®*

Su obra delinea una perspectiva metodoldgica clara, pues Galeno siempre indica
la necesidad que tiene el médico de entrenarse en ldgica y en métodos de argumentacion
que le permitan establecer la estructura tedrica fundamental para el ejercicio de la
medicina. Pero también defiende la importancia de tener conocimientos anatdmicos que
contribuyen a entender la estructura teleoldgica del cuerpo; es decir, la relacién
fundamental entre la constitucion material de las partes y el desempefio cualitativo de
sus funciones. Sin la anatomia, y sin el conocimiento de las mezclas de cada parte del
cuerpo, no podriamos entender la fisiologia del cuerpo; entre cuyas actividades
encontramos un nimero de funciones y caracteristicas morales innatas que adscribimos
al alma, cuya ejecucion o desempefio varia de un individuo a otro. Si bien las
capacidades para pensar, calcular, y experimentar emociones dependen,
fisiolégicamente, de la conformacion material de nuestros cuerpos, y son comunes a
todos los hombres, el buen desempefio de facultades como las emociones y el
pensamiento, no dependen solo de la constitucion material de los cuerpos sino de la
educacion filosofica del alma. Porque las costumbres morales o del caracter pueden ser
reorientadas, modificadas o llevadas a su excelencia gracias a la educacion de sus
potencialidades; que como funciones serian resultado, en un primer nivel, de la

constitucion material de nuestros cuerpos.

%9 En Temp. 645, Galeno indica que las mezclas de cada parte del cuerpo es el criterio méas importante de
la préactica médica.
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Gracias a la modificacion de los habitos de vida (nutricidn, ejercicios, duracion
de suefio y vigilia) y de nuestras opiniones (formas de pensamiento), que son
competencia de la dietética y de la filosofia, se produce un segundo nivel de cualidades
morales, que tiene que ver con la eleccion de bienes y males. Este proceso exige una
disciplina de autoexamen y revision de los habitos y de las propias opiniones, que
podemos asociar con nuestro caracter o temperamento innato. Por tanto, el proceso de
educacion cualitativa del entendimiento y del dominio de las emociones, depende,
necesariamente, de un entrenamiento del entendimiento en l6gica y en la diferenciacion
entre argumentos verdaderos, falsos y probables. Y de ese proceso resultaria una
modificacion o segundo nivel de las facultades del alma que no se cifie exclusivamente
a la modificacion de la constitucion humoral de un individuo, sino que tiende a su
mejoramiento cualitativo. Es decir, que propende por la produccién de un segundo nivel
de cualidades morales. Este proceso que requiere de una revision de los habitos y de las
opiniones, exige la educacion filoséfica pero, incluye, segun Galeno, a la dietética. El
objetivo de la educacion filosofica de las facultades para pensar, elegir, y experimentar
emociones, que son actividades naturales, es producir un segundo nivel de rasgos
morales, es decir, buscar la excelencia de estas funciones que son producto,
precisamente, de la naturaleza humoral y temperamento (hexis) del cuerpo de cada uno.
Consideramos que este segundo nivel es quiza el que explica la finalidad misma de las
partes del cuerpo involucradas en el desarrollo de cualidades morales necesarias para la
eleccion de una forma de vida racional. Nos referimos al corazén y al cerebro, sin los
cuales no podemos explicar el funcionamiento de las facultades llamadas en la tradicion
filoséfica, alma irascible y racional. “Vivir conforme a la razon” es una actividad propia
de los seres humanos; que depende, desde un punto de vista bioldgico, de la
constitucion de nuestros cuerpos: es decir, del tipo de partes que tenemos y del tipo de
actividades que éstas desempefian; las cuales son propiciadas, en un primer nivel, por la
mezcla de cualidades primarias que las componen y por las disposiciones (hexis) que
se derivan de dichas mezclas. Elegir vivir conforme a la razén exige, por tanto, un
cuidado del cuerpo, habitos alimenticios, y la abstencion de excesos que ponen en jaque
el fortalecimiento mismo de las facultades (percepcion, pensamiento, eleccion) que nos
caracterizan como seres racionales. Pero exige también una forma de relacion especial
con las emociones. Para Galeno este cuidado de si implica ejercitarnos en la mesura,
respecto del balance del cuerpo y de sus facultades, tanto las naturales como las del

alma: nutricién, reproduccion, apetitos, emociones y pensamiento. Se trata de un
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cuidado integral de las funciones propias de nuestro cuerpo, que para Galeno seria,

podriamos decir, el mejor signo del alma.

La conclusion que podemos extraer de la importante diferenciacién que hace
Galeno en Ars Med. entre dos niveles de cualidades morales, una vez que ha examinado
las diferentes constituciones de las partes, es que con ella el médico subraya que para el
conocimiento de bienes y males no basta con la administracion de habitos alimenticios y
regimenes de ejercicio. De modo que, para el médico, la dieta y la medicina dietética no
garantizan, aisladamente, la educacion del alma. No obstante, se puede decir que la
dieta si es util para el cuidado preventivo de las facultades del alma y para mantener una
mezcla adecuada en las partes del cuerpo, o para mejorarla. Pues de dichas krasis
dependen el buen funcionamiento de las facultades del cuerpo y sus alteraciones,
incluyendo las facultades asociadas con el alma racional. Consideramos que el pasaje
citado, asi como las observaciones expuestas, sirven de evidencia, por tanto, para apoyar
nuestra interpretacion de que Galeno no es determinista; ni reduce la educacion moral o

la filosofia préactica a la dietética en QAM.
2.2.2. Sobre los humores

Aungue se duda que Galeno haya escrito este tratado, resulta pertinente para
nuestro analisis porque recopila su doctrina de los humores y enfatiza en el aspecto
principal de dicha teoria, que los humores son producto de la mezcla de las cualidades
elementales, es decir, lo caliente-lo frio, lo himedo y lo seco. Para Galeno, estos
elementos primarios son los constituyentes fundamentales de los cuerpos y de procesos
naturales como las estaciones del afio. De alli que sea natural establecer una relacion
reciproca entre los humores de los cuerpos y las estaciones del afio. En este opusculo
encontramos dos cuestiones relevantes para la exposicién que realiza Galeno en Quod

animi mores:

(1) Los humores no poseen una identidad singular sino de acuerdo con sus
cualidades activas y pasivas que dependen, a su vez, de las mezclas que los
componen.®® Tienen su origen en los mismos constituyentes del universo: aire, fuego,

agua y tierra,®® y difieren de las cualidades elementales en su mutabilidad, pues

%0 Hum. 485.3 485.4: taig dpaotikaic Te Kal madnTikoic moldtnoiv. Entre 490.9-18, se
indican las cualidades de los humores segun sus diferencias constitutivas y se concluye que la funcion de
la sangre es distribuir el calor en el cuerpo.

% Ibidem. 485.7-8.
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mientras que las cualidades primarias son inmutables, los humores pueden alterarse.®®
En suma, bilis amarilla, sangre, flema y bilis negra componen el cuerpo humano vy el
de los animales.®®® Las cualidades elementales son los constitutivos comunes de los
elementos, (agua, fuego, aire y tierra), las estaciones, y los humores; y esto explica la
relacion que hay entre elementos, humores y estaciones. Por ejemplo: el aire, la sangre y
la primavera son himedos y calientes; y el fuego, la bilis amarillay el verano, calientes

y secos.

Ademas, segun las cualidades elementales que priman en su mezcla,
diferiran entre si cada uno de los elementos y los humores. Por ejemplo, el aire y el
fuego difieren en grado de sequedad y humedad, aunque ambos sean calientes; y en el

%> Asi que las

cuerpo prevalecera cierto humor segun la estacion a que se exponga.
caracteristicas de cada estacién y cada humor, dependeran, en primer lugar, de la

cualidad elemental que prevalezca en ellos.

(2) A diferencia de las estaciones, los humores se transforman, como los
elementos, obedeciendo a un patron de mutacién que va de lo terroso a lo acuoso, y de
lo acuoso a lo aéreo, y de lo aéreo a lo fogoso.®® Las causas de que un humor se
transforme en otro son variadas: la temperatura, el tiempo o estacion, el lugar, la edad y
la dieta. Estos factores pueden alterar las cualidades de un humor y transformarlo en
otro debido a un aumento o defecto de alguna de sus cualidades. ®®’

En este breve escrito encontramos dos cuestiones relevantes: la primera aparece
cuando se cuentan entre las causas del aumento de bilis amarilla, estados emocionales
como estrés, ira, 0 trauma emocional; ademas de trabajo, ejercicio fisico, insomnio y
ayuno.®® Y la segunda, cuando se nos indica que el humor y sus cualidades
elementales dominantes, ayudan a entender diferencias de caracter entre sujetos de

diferentes edades: por ejemplo, entre los puberes domina la sangre y esto los hace mas

*2Hum. 486.15-17.

%3 bid. 485.9-486.1.

664 En Temp. 535-538, partiendo de los miltiples sentidos de los términos “caliente-frio, himedo-seco”
discernidos por Aristoteles, Galeno indica que los términos “caliente” y “frio” no se aplican del mismo
modo a la mezcla de una animal y a la mezcla del aire. Por tanto, si bien podemos decir que los cuerpos y
las estaciones estan conformadas por las mismas cualidades elementales, no podemos decir que las
mezclas en cada caso son las mismas. Por tanto, no usamos de la misma manera dichos términos cuando
los aplicamos en diferentes contextos. Dice Galeno que “ciertamente los animales son mas calientes y
himedos que los cuerpos muertos y las plantas”. Y las comparaciones se pueden hacer dentro de las
diferentes especies de animales. Y aun dentro de una misma especie.

%% Hum. 486-487.

%% Ibidem. 487.

%7 Ihidem, 488.

%8 |bidem. 488.10-13.
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alegres, joviales y con tendencia al juego.®® Mientras que en la adolescencia, el
dominio de la bilis amarilla hace a los jovenes irascibles, propensos al deseo sexual, y
crueles.*® Y en la vejez, debido al dominio de la flema, y de mayor humedad y frialdad,
se produce una pérdida de la memoria, lentitud y letargia;®"* es decir, una alteracién o
disminucion de las facultades racionales. Este planteamiento concuerda con QAM 786
donde Galeno subraya que en la vejez el deterioro en las acciones del alma obedece al
enfriamiento y no a la sequedad. Pues la sequedad es causa de la inteligencia. De alli
gue en Hum. se nos diga que los cambios de los humores conforme a las etapas de la
vida, sean analogables a los cambios de las caracteristicas del alma.®”® Pues segtn los
humores dominantes serd el caracter del individuo: la sangre produce jovialidad y
entusiasmo; la bilis, irascibilidad, insolencia y fiereza; la flema, una naturaleza estupida
y floja; y la bilis negra, una naturaleza impetuosa e irascible. Ademas, en Hum. se afiade
qgue en los estados del alma también influyen las enfermedades ocasionadas por el
incremento o disminucidn de un humor que rompe el equilibrio de los constituyentes del
cuerpo. Por ejemplo, las enfermedades debidas a la sangre producen cantar y gritar;

mientras que las producidas por la bilis amarilla, precipitacién y amargura.®”

A diferencia de Sobre el arte y Sobre las mezclas, Sobre los humores compendia
los principios generales de la teoria humoral y no se detiene en la constitucién humoral

de cada parte del cuerpo.

2.2.3. Sobre las mezclas (Temp.), Sobre la mejor constitucion de los cuerpos
(Opt. Corp. Const.) y Sobre la buena constitucion (Bon. Hab.)

En Temp. 675 Galeno indica que por “naturaleza” entiende “la sustancia
completa y mezcla de los elementos primarios, caliente, frio, hUmedo, y seco” y que la
“naturaleza de las sustancias que nos nutren mas facilmente, entretanto, es la que es méas
cercana a la nuestra”.™ Esta aclaracion subraya el principio basico de esta obra: “cada
cuerpo posee alguna mezcla particular que pertenece a su naturaleza especifica y difiere
de cualquier otra naturaleza especifica”.®”> Para el médico de Pérgamo las cualidades

de las sustancias se definen en términos relativos a cada parte del cuerpo y a cada tipo

5% hidem. 489.3-5.

570 |bidem. 489.5-6.

! bidem. 489.8-11.

%72 |bidem. 492.13-15.
%73 |bidem. 492.16-493.3.
874 Temp. 675.4-675.7.
®7> Temp. 683. 8-12.
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de alimento; por tanto, cada sustancia ingerida efecttia un cambio diferente en el cuerpo
segun la naturaleza particular del cuerpo en cuestion; de modo que las sustancias
ingeridas pueden nutrir, curar o envenenar. De alli que la cicuta nutra a los peces, pero

sea un fa&rmaco o un veneno para el hombre, segun la cantidad administrada.

El aspecto comln en los tratados de esta seccion es precisamente su objeto:
subrayar la naturaleza cualitativa especifica de los cuerpos y de sus partes
constituyentes como criterio para diferenciar un cuerpo sano de uno enfermo y para
delimitar cuando un cuerpo tiene la constitucién “excelente” (arist€) y la mejor
condiciéon (euhexia). Para Galeno las cualidades elementales que conforman los
cuerpos y las mezclas posibles de dichas cualidades, determinan la funcionalidad y
disfuncionalidad de los 6rganos, es decir, el rendimiento de sus facultades, incluidas las
del alma. En el contexto de este tipo de tratados, la preponderancia explicativa la tienen
las cualidades elementales y sus mezclas humorales; las cuales determinan el enfoque
practico o terapéutico (tTNjv Ogpamevtiknv péOodov) del arte médico,’”® pues el
médico debe considerar estos aspectos para juzgar el estado saludable o patoldgico de
un cuerpo.

En el breve escrito sobre la mejor “condicién o estado” (mept gve&iac),””

Galeno lo define, en términos generales y sin referencia a ninguna naturaleza particular,
como la “perfeccién de la condicién saludable del cuerpo”; °”® o como la excelencia de
la salud que se da en los cuerpos con la mejor constitucion;®’ que se caracteriza, en
sentido general o sin cualificacion alguna, por dos aspectos: la buena mezcla de todas
las partes del cuerpo y la excelencia de sus actividades; que obedecen o dependerian
causalmente de la buena mezcla de los humores.®® Pero para entender esta definicion
parece preciso considerar lo que Galeno consigna en su tratado Opt. Corp. Const.
(M apioTn KaTOOoKELT TOL GOMOTOC), donde explica este tipo de constitucion

con base en:

(1) una buena mezcla de las partes homogéneas (caliente-frio, hUmedo-seco) y

%% Ibidem. 645.5.

877 Usualmente conocido como De bono habitu liber (Bon Hab.).
°’8 |bidem 752.5.

Pebekio es aplotny Lyiewav. Ibidem, 751.9-12.

%80 |bidem, 754.3-6.
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(2) una buena proporcion o simetria de las partes organicas; manifiestas en la

posicién, talla, figura y nimero de los elementos que las componen.®®*

Por tanto, la mejor constitucion del cuerpo consiste en dos cosas: eukrasia (de
las cualidades elementales) y summetria (en el disefio de las partes organicas). Esta
explicacién parte de la distincion entre dos niveles de la materia (partes homedmeras y
partes organicas), siendo el primero (el de las partes homogéneas compuestas de
cualidades elementales) el fundamento del segundo (el de las partes organicas dotadas
de facultades especificas). Pues la salud de las partes homogéneas es la mezcla bien
proporcionada de las cualidades elementales; pero las actividades de las partes
organicas son el indicador de su apropiado disefio (diaplasis) — que consiste en la
posicion, talla, figura y nimero de elementos que componen cada parte.®®® La causa de
gue un organo funcione bien es la buena mezcla de las partes homogéneas y su
constitucion bien proporcionada.®®® Segtn Galeno, para saber si las mezclas del cuerpo
son 0 no balanceadas, es necesario observar y conocer el funcionamiento de sus
partes.®® Asi que un cuerpo saludable es aquel cuyas actividades funcionan
apropiadamente y tiene menor tendencia a perder su balance o equilibrio humoral.®® La
enfermedad puede entenderse como un desbalance en la mezcla de las cualidades
elementales que se traduce en la alteracion, falla y pérdida de las actividades de los
organos del cuerpo. En este tratado Galeno incluye entre las causas principales de la
enfermedad: la excrecién de los alimentos y la influencia de algun factor externo que
puede causar sobrecalentamiento, humedecimiento o sequedad mas alla del nivel

apropiado. Entre los elementos que pueden alterar las actividades del cuerpo se cuentan

8. En Opt. Corp. Const. 749.6. Galeno plantea la tesis de este escrito:
ginep obv 1000’ obtmg £xet, TNV aploTnV Kata GKELNV £V dvoilv tovtoly Betéov,
ebkpaoig HeV TOV OUOLOUEPDYV, GUUUETPIQ 6 TOV OPYAVIKOV.

%82 |bidem, 737.5-738.6. Singer (19972, p. 537-538) apunta que cuando Galeno habla de diaplasis, disefio
construccion de los cuerpos, no lo reduce a la composicién material, como en Sobre la utilidad de las
partes. O como lo hallamos en Opt. Corp. Const. 738.1. Al respecto, hallamos evidencia en Temp. 636-
637. Aungue en este tratado Galeno no usa este término, afirma que la organizacion funcional de los
cuerpos no se puede reducir, causalmente, a la materia, 0 a las cualidades elementales de los cuerpos. Por
tanto, asi como en Sobre la utilidad de las partes habla del alma, como sefiala Singer, corroboramos, por
nuestra parte, que en Temp. habla de una causa superior aunque no indica cual. Aungque Galeno rechaza la
posibilidad de que pueda darse el alma sin el cuerpo, no reduce la organizacién funcional de los cuerpos
a la materia, aunque la materia (una balanceada mezcla de cualidades elementales) sea la causa inicial del
funcionamiento apropiado de sus partes.

%3 |bidem, 741.18-742.5.

684 Cfr. Temp. 627.1-3 dice que debemos investigar cada parte porque no es posible identificar las mezclas
de un cuerpo solamente por medio del tacto o de la vision.

%85 La constitucion optima del cuerpo tiene dos caracteristicas: (a) las actividades funcionan
apropiadamente y no son facilmente alteradas. La “estabilidad” es propia de esta condicién. Cfr. De Opt.
Const. 740.8-740.11.
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estados del alma como “cansancio, dolor, insomnio, tristeza”. Por tanto, un cuerpo bien
proporcionado puede soportar o tolerar mejor el embate del dolor, de la ira, el insomnio

o la tristeza.

Estas observaciones presuponen una relacion retroalimentativa entre el balance
del cuerpo y las actividades de sus partes que podrian alterar las mezclas (como
experimentar dolor o placer excesivos); asi mismo, un cuerpo con partes desbalanceadas
y con tendencia a perder el equilibrio seria mas propenso a enfermarse, es decir, a
perder parcial o completamente sus capacidades. Y a no contener la violencia de las

emociones. %

Esta descripcion de las causas de las enfermedades presupone dos premisas

fundamentales: ®®
(1) Nuestros cuerpos son una mezcla de caliente-frio, hUmedo-seco.

(2) Es necesario distinguir entre las mezclas de las diferentes partes de un
cuerpo.

En ambas se concentra Galeno en los tres libros de Sobre las mezclas (peri
kraseds). Para terminar a continuacion analizamos el presupuesto fundamental de este

tratado con el que Galeno define la medicina con base en su practica clinica.

Para el médico, la regla general de la practica médica es “estudiar la mezcla de
cada parte”, de all la necesidad de examinar la actividad de cada 6rgano.®®® Un error
de comprensién entre los médicos es querer hacer observaciones generales sobre la
fisiologia del cuerpo con base en una parte concreta del cuerpo. Por tanto, no se puede
calificar como “himeda” o “seca” una constitucion a partir del tipo de ojos de un
individuo. Como dice Galeno, se puede decir que los 0jos pequefios son signos de
sequedad vy los ojos grandes, de humedad, pero no se puede conocer el estado total del
cuerpo con base solamente en una parte singular.®® No obstante el papel prioritario
otorgado a las mezclas de cada parte del cuerpo como criterio para juzgar el tipo de
constitucion o naturaleza individual de cada sujeto, Galeno evita incurrir en
reduccionismo. Pues a continuacion afiade que hay otro error comdn: considerar que la

causa natural del “disefio” de nuestros cuerpos, comparable a la obra de un artesano que

886 |hidem, 743.7.

%87 Ibidem, 740.14-741.5.
%88 Temp. 626-627, 638-640.
%89 |hidem, 635. 2-7.
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construye las partes del cuerpo de un modo apropiado para el cumplimiento de sus
facultades (incluidas las del alma), sean, sin mas, las cualidades elementales.®®
Recordando las dudas de Aristoteles al respecto, Galeno se pregunta si la facultad de
construir los cuerpos con vistas al cumplimiento de funciones especificas, deberia ser
atribuida a alguna causa més divina (0g10Tépag TIVOG Gpy NG ) o solo a lo caliente,
lo frio, lo hiumedo o lo seco. Para Galeno incurren en un error quienes dan una
respuesta apresurada a la cuestion de la causa del disefio o construccion
(Tv dldmAaolv) de nuestros cuerpos, tan solo en términos de cualidades
humorales.®®® En este caso, como en el de si es posible establecer la ousia del alma
como algo diferente del cuerpo, Galeno sefiala que este tipo de cuestion no atafie a la
practica médica, pues a ésta le compete mas bien conocer la constitucion humoral de
cada parte del cuerpo con el fin de explicar la naturaleza de sus actividades o funciones.
Al médico no atafie responder este tipo de cuestiones que ademas de irresolubles
resultan indtiles para determinar si una mezcla es himeda, seca, fria o caliente;
“indtiles” para el diagnostico y tratamiento del desbalance del cuerpo y pérdida de sus
actividades. Determinar la causa del disefio de nuestros cuerpos requeriria “largo tiempo
de investigacion y adn continua desconcertando a los mejores de los filésofos”.®* Por
tanto Galeno defiende que la organizacién teleoldgica de los cuerpos no puede ser
casual, en concordancia con los puntos de vista de Aristételes en Partes de los
animales. Y afiade que las cualidades elementales tienen que ser los instrumentos de
una causa responsable de la construccion de los cuerpos; aunque no es preciso
determinar esa causa para conocer la constitucion de los cuerpos, las causas de las
enfermedades, ni para explicar sus funciones. En efecto, Galeno no afiade nada maés al

respecto. Ni aqui ni en otros tratados.®*

Es importante notar que en este pasaje de Temp. Galeno pareceria ir en contravia
de lo dicho en QAM. Donde una de sus tesis fuertes es que la “sustancia” (ousia) del
alma es equivalente a las mezclas humorales o krésis de los 6rganos en que situamos
sus actividades. Pero siguiendo a Singer (1997) y los detalles de las afirmaciones de este
pasaje, podemos notar que lo que Galeno defiende no es que pueda haber “alma” sin un

cuerpo, sino que el disefio de nuestros cuerpos no puede reducirse a interacciones

%9 Ibidem, 635.16-636.2.

%L |bidem. 636.5-636.7.

%92 |bidem, 636.8-14.

%93 Asf lo afirma Singer en la introduccion general de su Galen. Select Works (Singer, 1997) y en “Levels
of explanation in Galen” (1997a).
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casuales de la materia. Pues tal como se presenta la relacion entre cualidades
elementales, mezclas y funciones de las partes organicas, es imposible negar “el
ordenamiento” de la materia con vista al cumplimiento de ciertas funciones;®** que no
son iguales para todos los cuerpos ni para todas las partes; de alli que sea innegable que

los cuerpos vivientes estén disefiados como una “unidad funcional”.

En Temp. 635-637 corroboramos una tension entre principios filosoficos y
exigencias metodoldgicas propias del arte médico, cuya primera regla es, como hemos
dicho, identificar el tipo de constitucion de un cuerpo y de sus partes a partir del estado
de sus funciones. En Galeno es evidente el ideal de una medicina practica sustentada,
sin embargo, en especulaciones filosoficas como la suposicion de un télos inherente a
la estructura organica de los cuerpos; un supuesto que incide en la comprension de sus
facultades, incluidas las del alma. Notamos que Galeno no resuelve este tipo de
dificultades oponiéndole drésticamente una teoria contraria, sino que méas bien disuelve
la utilidad practica de su respuesta en el &mbito de la medicina. Pues al arte médico
importa (1) identificar las mezclas del cuerpo e (2) identificar el criterio segun el cual
se puede juzgar el balance o falta de balance de las mezclas humorales de las partes del
cuerpo, para el diagndstico y curacion de las enfermedades; y para explicar las causas
de las alteraciones y pérdida de las facultades del alma, con vistas a la educacion moral.
Esos dos criterios definirian la causa de la salud y la enfermedad y las medidas

terapéuticas apropiadas al lugar afectado del que se trate en cada caso.

En los tratados analizados hasta el momento, hemos encontrado dos premisas
importantes que permiten entender el lugar concedido a la dietética y al médico en la
educacion del alma: (1) la diferenciacion entre niveles de cualidades morales,
mencionada por Galeno en Ars Med. y (2) la diferenciacion entre cualidades
elementales, mezclas humorales y funciones organicas, gracias a las cuales se puede
determinar, finalmente, el estado 6ptimo, saludable o patoldgico de una parte. Nuestra
hipdtesis es que hay un lazo entre ellas que nos sirve para aclarar la relacion entre
dietética y filosofia en Quod animi mores: segun la segunda premisa, no se puede
conocer la constitucion de un cuerpo sino observando el estado de sus actividades; y
aunque estas funciones sean producto causal de las mezclas humores no se reducen a
ellas. Segun la primera premisa, cuanto puede recomendarse para el mejoramiento o

modificacion de las mezclas del cuerpo no afecta las cualidades morales que son

%% Ibidem 636.17-18.
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producto de la educacion filoséfica. Sino que incide solamente sobre las cualidades
morales relacionadas con un nivel basico de nuestros habitos diarios como horarios de
suefio, ejercicios, alimentacion, que implican la eleccion de una forma de vida
moderada. Por otro lado, consideramos que las cualidades morales de segundo orden,
resultan, como las actividades de los drganos, ser producto de un primer nivel anterior
al que no obstante, no se reducen. Recordemos que las actividades o funciones de un
organo son producto de su mezcla humoral; y que las cualidades morales que son
producto de la filosofia y que conciernen al conocimiento de bienes y males, no se
reducen a las cualidades morales de primer orden pero las presuponen, porque las
primeras son condicion sine qua non de las segundas. En suma, las cualidades morales
de primer orden presuponen, como las mezclas humorales, ciertos tipos de actividades.
Por ejemplo, la deliberacion exige la capacidad para experimentar emociones y deseos,

como la empatia o el rechazo hacia lo que se juzga como un bien o un mal inmediato.

Desde esta perspectiva interpretamos la tesis de Galeno sobre la relacion entre
filosofia y dietética en Quod anime mores. Para él, la medicina no diluye el papel de la
filosofia en la educacion del alma, mas bien la psicagogia presupone al conocimiento
médico de la naturaleza humana, como un nivel basico o fundamental Gtil para hallar
las pautas adecuadas a una forma de vida moralmente responsable. Aunque esta
eleccion implica un conocimiento de nuestra naturaleza racional, segun el médico no
podemos comprender las facultades para pensar, elegir y experimentar emociones y
deseos, sin comprender el funcionamiento del cuerpo. Por tanto, asi como las
actividades organicas presuponen las mezclas y las facultades del alma a las mezclas
del cuerpo, asi mismo, la dietética se convierte en una disciplina auxiliar de la filosofia
para la educacion o modificacion de aquellas cualidades morales de primer orden que
son la base de las cualidades morales de segundo nivel que, a su vez, son producto del
entrenamiento de la facultad racional. Esta es, justamente, la tesis secundaria de Quod
anime mores: una tesis soportada en concepciones médicas sobre la constitucion de las
partes del cuerpo y la relacion entre cualidades elementales, mezclas humorales y
funciones de las partes orgéanicas. La dietética en QAM no es presentada por el médico

como una via exclusiva y excluyente para el mejoramiento moral. Ni este tratado es un
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panfleto elaborado para defender a ultranza el papel preponderante del médico y de la

medicina en la formacién moral, como algunos lo interpretan. °

Terminamos esta seccion con un pasaje de Galeno en que se subraya,
nuevamente, la relacién causal retroalimentativa entre la buena constitucion del cuerpo

y la actividad balanceada del alma en Temp. 576:

“El hombre mejor balanceado es uno cuyo cuerpo esta evidentemente a medio camino
entre todos los extremos -los de finura-grosor, suavidad-dureza, calor-frialdad (...) Su
alma, en forma andloga, deberia tener un balance exacto entre audacia y cobardia,
vacilacion y precipitacion, piedad y envidia. Esta persona deberia ser enérgica,
afectuosa, generosa, y sabia
(ebOLUOG, PILOGTOPYOS, PILEVOP®TOG, GLVETOC)”.*®

Las consecuencias de este tipo de balance en la constitucion del cuerpo y el
caracter serdn la mesura en el comer, una buena capacidad para digerir, una

constitucion fisica Optimay Optimas actividades mentales.

2.2.4. La aplicacion de la teoria humoral para establecer las causas de las

enfermedades del alma racional.

Para terminar queremos ilustrar, brevemente, la aplicacion de las premisas
analizadas en la explicacion causal de las enfermedades o alteraciones de las funciones
del alma racional, mencionando algunos pasajes de Sobre los lugares afectados (Loc.
Aff) vy de Sobre las enfermedades y sus sintomas (Caus. Diff. y Symp. Diff.). En el
contexto de estos tratados, las enfermedades del logistikon se conciben en términos de
alteraciones, dafios o pérdidas de alguna funcibn como memoria, razonamiento o
movimiento voluntario, causalmente producidos por desequilibrios humorales. Por
tanto, en estos casos Galeno propone medidas terapéuticas dietéticas, que apuntan a
restaurar el equilibrio humoral perdido, en lugar de medidas psicoterapéuticas como las
que propone en el contexto de los tratados morales, que seran objeto del dltimo capitulo

de esta investigacion.
2.2.4.1. Sobre los lugares afectados

En Loc. Aff. 20, antes de describir las afecciones de la parte rectora del alma,
Galeno explica que hay una relacion intima entre parte y funcion; de modo que si

alguna parte se altera, ya sea por factores internos o externos (24), su funcién

%95 Nos referimos a Lloyd, “Scholarship, authority and argument in Galen’s Quod animi mores” (Manuli e
Vegetti, 1988, p. 11-42) y a Donini, “Psychology” (Hankinson, 2008, p. 184-209).
6% Temp.576.1-4 y 576.10-13.
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necesariamente se trastorna. Entre los factores internos Galeno incluye el exceso de un
humor (con cuya evacuacion cesaria la enfermedad); un frio o un calor excesivo o0 una
generalizada dyskrasia (mala mezcla). La causa del dolor, en este caso, no es solo el
humor acumulado sino la afeccion que se produce en dicha parte. Sea por factores
externos o internos, si la causa de la afeccion cesa, cesa asi mismo la disfuncion de la
parte afectada. Entre 29-30 el médico aclara que el criterio para determinar qué parte
este afectada no es simplemente la alteracion de una funcion sino también la afeccion de
la parte implicada cuyos signos son dolor, tumefaccion, secreciones excesivas, entre

otros.

Por tanto, el método para detectar una parte afectada son las lesiones de sus
funciones y el tipo de secreciones que produzca.®®” Aunque habria casos en que pueden
presentarse distorsiones en la ejecucién de una funcién sin que la parte implicada se vea
afectada o dafiada, como cuando se pierde la voz (por falta de aire) aunque las partes
implicadas directamente en la produccion del habla no estén afectadas (laringe y
epiglotis): en este caso se pierde la voz porque los masculos intercostales no impulsan
el aire hacia afuera con fuerza debido a una alteracion en el funcionamiento de los
nervios que los mueven. Galeno establece entre 49-50 una diferenciacion entre las
causas de la alteracion de una funcion: a veces se debe a la afeccion de la parte que la
ejecuta, y otras, a la de las partes que contribuyen con dicha funcion. En este Gltimo
caso el medico afirma que la enfermedad sucede por sympathia, pues “el término
sympathia no significa no tener ninguna afeccion, sino tenerla en comdn con otra parte.
Pero méas adecuado y claro es decir que la parte afectada por sympathia sufre por causa

de otra parte”.®%®

Este mismo criterio se aplica para el caso de las afecciones del alma racional o
de la parte rectora del alma: algunas de sus afecciones son propias, cuando se alteran
algunas de sus funciones propias, y otras afecciones se producen por sympathia. En esa
medida, si en la parte rectora del alma se forman conocimiento, opinion y todo proceso
de pensamiento, entonces la alteracion de cualquiera de estas funciones implica la

afeccion o la lesion de la parte que es sede de dichas funciones, el cerebro. Entre los

7 Loc Aff. 44-45.
%% |hidem, 49. Seguimos la traduccién de Salud Andrés Aparicio (1997), p. 159.
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ejemplos que cita Galeno se cuentan: el delirio,®® por causa de la pleuresia o por

neumonia; el letargo y la frenitis, debido a una enfermedad febril.”®

Por tanto si la falla, alteracion o dafio de una funcion es signo del estado de una
parte, entonces la experiencia ensefia, por si misma, cual es la sede de la parte rectora
del alma, aunque no haya entre los filésofos un acuerdo sobre la forma en que el alma
estd en el cuerpo, pues algunos dicen “estd en el cuerpo como en una casa”, es decir,
transitoriamente, y que es inmortal. Y otros afirman, que es como una forma. Pero para
Galeno, si el alma estuviera en el cuerpo como en una casa, entonces no sufriria ninguna
lesion por causa de la parte que seria su sede. La experiencia ensefia que cuando se
afecta, la parte relacionada con ella también lo hace. Menos importante que determinar
si es una forma o si habita en nosotros como en una casa, es comprender las causas de
su afeccion y de qué manera se lesiona; comprender por qué en las trepanaciones,
debido a la fractura de un hueso, el enfermo pierde sensibilidad y movimiento al ejercer
alguna presion con fuerza; y por qué si, ademas se produce alguna inflamacion, luego se
produce un trastorno mental. Tras un golpe con violencia, se puede caer en suefio
profundo, o luego de una cauterizacion se pueden producir delirios. Para el médico, este
tipo de padecimientos demuestran que la mente se trastorna de tal forma que cuando
alguien delira o sufre cualquier alteracion mental, nadie duda en tratar la cabeza, sea un
profano 0 un inexperto en medicina.””* Como afiade Galeno “es muy cierto que el
principio de la sensibilidad y del movimiento voluntario se asienta en el encéfalo y que

las meninges son las membranas que lo cubren”.”%?

En general, la causa de las alteraciones del encéfalo son las dyskrasias de lo
caliente y lo frio (161). Y se diferencian no solo “por la variedad de la mezcla y por la

intensidad existente en las afecciones simples y mixtas, sino ademas por la aparicion de

%99 para Galeno el delirio es un sintoma de la funcién del lugar pensante. Lo son también el sopor y el
suefio profundo, pero proceden de una causa opuesta. Una caliente produce insomnios y delirios, y una
fria, el estupor. Cfr. 134-135.

7 |bidem, 127-128. Entre otras funciones de la parte rectora esta la percepcion sensible, que para ser
ejecutada necesita de otras partes: para ver, se necesita de 0jos, para oir, de oidos, etc. Pero para
comprender, reflecionar, recordar, etc, no necesita el cerebro de otra parte ajena a él.

" Ibidem, 128-129.

792 Ibidem, 129. Sobre la sede de la parte rectora del alma, y las opiniones de los “mejores” médicos y
filésofos, cfr. 158-159, donde Galeno subraya que lo importante es saber qué parte tratar en el caso de las
afecciones de la parte rectora, mas que discutir sobre si su sede es 0 no el corazén, afiadiendo que en otra
parte (PHP) ha probado que su sede es el cerebro y no el corazén. Asi mismo entre 174-175 Galeno
reafirma que, de acuerdo con los hechos evidentes proporcionados por la diseccién, sin duda el alma
reside en el encéfalo; justo donde nace el raciocinio y se guarda la memoria de las imagenes sensibles;
siendo el pneuma psiquico el primer instrumento (175) del alma para todas las funciones sensitivas y
voluntarias.
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intemperancias (dyskrasias) en los ventriculos del encéfalo unas veces, en la totalidad
de sus vasos otras, 0 humedad dispersa en el cuerpo del encéfalo, y ademas, en cuarto
lugar, cuando el propio cuerpo del encéfalo se pone destemplado”.”® Ejemplos de ellas
son: las lesiones de la memoria (f) ThHg pvfuNng PAAPM) que surgen conjuntamente
con alguna lesion de la facultad de razonar. Pues la lesién mental se acomparfia también
de pérdida de memoria, pero el caso mas grave es el de la demencia, que implica
pérdida de razonamiento y de memoria (160.13-18). El exceso de frio, por ejemplo,
causa letargo de las funciones siquicas (ademas de somnolencia), como lo demuestran
los efectos de los farmacos refrigerantes y los alimentos frios, como la lechuga. Por otro
lado, el exceso de calor produce insomnio y las enfermedades calientes y biliosas
causan insomnio, delirio y frenitis (161). Asi como el desequilibrio de lo caliente y lo
frio es la esencia de las enfermedades de insomnio y letargo; el desequilibrio de lo
hdmedo-lo seco, producen somnolencia, como lo demuestra el efecto del vino y los
alimentos humectantes.”® Entre las enfermedades de la parte racional del alma Galeno

menciona:

(@) Demencia (LOP®G1G), o pérdida de la razon, que puede presentarse con
exceso de suefio o con la expulsion, por la nariz, de una sustancia procedente de la
cabeza; o bien sin que las partes expulsen residuo alguno. De estos signos depende el
reconocimiento del tipo de intemperancia o dyskrasia correspondiente: si es caliente o
fria. Este es el requisito indispensable para poder iniciar el tratamiento de esta afeccidn
(164-165).

2 Frenitis y letargo, que son lesiones de la parte rectora acompafiadas de
fiebre; y melancolia y mania, que se dan sin fiebre. Las primeras presentan sintomas
propios y surgen sin otras afecciones previas; mientras que las segundas, sobrevienen
por simpatia con otras partes. En el segundo caso, es preciso curar la parte que produce

las causas para poder tratarlas (166).

3 La epilepsia, convulsion de todas las partes del cuerpo que se presenta
intermitentemente en el tiempo, y tendria por causa un humor espeso y Viscoso que

afecta los ventriculos encefalicos impidiendo la salida del pneuma y empapando el

" Ibidem, 164.
704 Entre 162-163 Galeno indica que la influencia de estos factores depende de la edad y de la constitucion
particular de cada cuerpo.
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principio de los nervios, desencadenando el espasmo que caracteriza a los epilépticos
(174-175).

Estos ejemplos sirven para ilustrar que el criterio definitorio de las causas de
estas alteraciones y afecciones de la parte racional del alma, son los humores, y que el
tratamiento, se basa en prescripciones dietéticas, como se ve en 176, cuando Galeno
dice que: “en la pérdida o lesion importante de la memoria la destemplanza es sin duda
fria, y seria conveniente calentarla pero no necesariamente desecarla ni tampoco
humedecerla. Pero si fuera acompafiada de humedad, secarla, y si de sequedad,
humedecerla, y si a medio camino de ambas, mantenerla en ese estado. Yo he conocido
a un individuo que, por exceso de trabajo y falta de suefio a causa de sus estudios, tenia
la memoria casi perdida y su capacidad de raciocinio afectada. Lo mismo le ocurri6 a un
vifiador, debido al trabajo realizado en la vifia y a una dieta ligera; a ambos les
perjudicaba claramente todo lo que seca y calienta y les beneficiaban los humectantes
acompariados de calor”.

Como dice Galeno en Loc. Aff. 175, la herramienta para la terapia de estas
afecciones es menos el conocimiento de los ventriculos cerebrales (basta saber que el
encéfalo es el lugar afectado) que el conocimiento de las diferencias entre los humores
espesos, si son fleméticos (aquellos en que predomina la humedad y el frio) o si son

melancélicos (aquellos en que predomina la sequedad y el frio).’®

2.2.4.2. Sobre las enfermedades y sus sintomas

En este apartado mencionaremos, brevemente, un par de pasajes de Sobre las
causas de los sintomas (Caus. Symp.) y de Sobre las diferencias de los sintomas (Symp.
Diff.), con el fin de ilustrar la relacion causal que Galeno establece entre las alteraciones

humorales y las afecciones de la parte racional del alma.

Q) En Caus. Symp. Galeno explica los sintomas que indican alteraciones de
la parte irascible del alma (entre 191-195K), como los cambios en la pulsacion del
corazén y de las arterias (fuerte y rapido en la ira; débil y lento, cuando hay miedo), y el
enfriamiento o calentamiento de las partes implicadas. Ademas, explica, con detalle, los
cambios que suceden en el cuerpo del cerebro cuando se ven afectadas las capacidades
psiquicas que pertenecen a la parte rectora del alma entre 201-204K. Los dafios de esta

5 Cfr. sobre estas diferencias, Loc. Aff. 176-179. Piegaud presenta un analisis de las categorias
conceptuales de la psicopatologia de Galeno en “La psychopathologie de Galien” (Manuli e Vegetti,
1988, p. 153-183), analizando algunos de los ejemplos que hemos mencionado aqui.
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parte se explican en términos de alteraciones o dafio de la funcion. Asi, en el caso de la
demencia (morosis) y de la amnesia (lethe) hablamos de la destruccion o dafio de una
funcién. Y estas se presentan como consecuencia de un enfriamiento: implican, en tanto
sintomas, un enfriamiento del cuerpo del cerebro, asi como las apoplejias y las
epilepsias parecen suceder debido a la abundancia y concentracién de flema en las
cavidades del cerebro. Galeno describe, a continuacion, en términos humorales
(dyskrasias en el cerebro), otros sintomas de sus dafios como los delirios
(paraphrousyne), que consisten en un movimiento defectuoso de la facultad rectora; o la

frenitis (phrenitides)’®

que suelen acompanfiarse de fiebres; o las manias, que se dan sin
ellas y suelen ser consecuencia de un humor caliente y dafiino, como la bilis amarilla.

Mientras que la melancolia tendria por causa la acumulacion de un humor frio.

(2)  Antes de explicar en detalle los sintomas que caracterizan la alteracion en
la funcion de la parte rectora del alma, Galeno muestra la diferencia entre sintoma y
enfermedad en Symp. Diff. 50-51K: “una enfermedad es la condicion de un cuerpo que
primariamente impide realizar una funcion. De acuerdo con esto, aquellas condiciones
que preceden este estado no son aun enfermedades. Y aln si algunas otras condiciones
coincidieran con ellas, como fantasmas que les acompafian, no podriamos Ilamarlas
enfermedades sino sintomas”. Por tanto, no todo lo que en el cuerpo es contrario a la
naturaleza podria ser llamado “enfermedad”, sino lo que primariamente impide una
funcién; y lo que le precede podria ser llamado “causa” de una enfermedad. Es mas, el
dafio de una funcion en si mismo es un sintoma de una enfermedad y todo cuanto le
sucede al animal, contra su naturaleza, puede ser llamado un sintoma. De modo que
para identificar los sintomas de las enfermedades del logistikon seria preciso tener en
cuenta la triple diferenciacion’®’ que hace Galeno entre “condiciones del cuerpo, las
alteraciones de las funciones y aquellas cosas que se derivan de éstas, que implican
exceso de secreciones y de retenciones”, entre otras diferencias perceptibles: como
movimientos desordenados (dyskinesia), sensaciones desordenadas (dysaesthesia),
dafios en el movimiento, ausencia de movimiento (akinesia) y ausencia de sensacién
(anaesthesia); asi como alteraciones en la digestion (dyspepsia) o ausencia de ella
(apepsia). Estas son las clases de sintomas gracias a los cuales es posible, a su vez,

examinar las diferencias especificas que permiten determinar cuando alguna parte del

706708 Eny este mismo pasaje de Caus. Symp. Galeno explica que la frenitis se presenta no solo por causa de
un humor caliente y dafiino sino por la inflamacion del cerebro y de las meninges.
7 Symp. Diff. 53-54K.
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cuerpo padece alguna enfermedad. En el caso de la parte rectora del alma, el primer
indicio de dafio se evidencia en la imaginacién. En su caso, se produce “algo semejante
a la pardlisis, la inconsciencia o catalepsia; algo semejante a un movimiento anormal o
defectuoso que es llamado delirio (paraphrosyne); y algo semejante a la deficiencia o
debilidad (...) ademés, hay también una clase de paralisis de la funcion racional,
amentia (anoia); una clase de movimiento deficiente, embotamiento (moria) o
demencia (morosis)”.”® Como dice Galeno en 62K, estos sintomas, que afectan la
memoria, se pueden presentar en los enfermos y en quienes se han recuperado de una

enfermedad.

2.3. Retornando a “Quod animi mores”

Antes de pasar a las conclusiones retomamos la seccion breve de QAM donde
Galeno menciona, sin ahondar en detalles, la relacién entre mezclas y capacidades,
reformula la tesis principal de este tratado y defiende el papel de la medicina dietética
en la psicagogia. Comentaremos tres pasajes claves: '*

(1)  Entre 780 y 789 Galeno retoma la tesis principal de este tratado, insiste
en que las actividades naturales del alma pueden ser alteradas por las mezclas y realza
su importancia como punto de partida para la practica médica: (1.1) en 780. 4-6 afirma
que los farmacos y el régimen de vida prueban que las facultades del alma son
modificadas por lo caliente, lo frio, lo seco y lo himedo. (1.2) Y en 782. 5-10 sostiene
que “si la parte racional del alma, que tiene una sustancia singular, sufre cambios de
acuerdo con las mezclas del cuerpo, entonces la parte “mortal” del alma no puede ser
sino una esclava del cuerpo. De hecho es preferible decir no que es esclava del cuerpo
sino mas bien que esta parte es la mezcla del cuerpo”. En este contexto Galeno usa el
lenguaje de Platén en Timeo, ™ de alli que hable de una parte mortal del alma y de una
parte racional. No obstante, esto no le impide reafirmar que las mezclas del cuerpo
producen cambios en las facultades del alma, incluyendo la racional. (1.3) Luego, en
783. 3-9, insiste en identificar ousia y krasis,”*! al afirmar que “el alma, que es una

"% Ihidem, 60K.

7% Nos apoyamos en la traduccion de Singer (1997) y en el texto griego.

19 Galeno se refiere a Timeo 432-b.

1 Singer (1997, p. 417-418) afirma que “La ecuacion de la “forma’ aristotélica con la nocién médica de
"mezcla’ ha sido relacionada por algunos intérpretes con Alejandro de Afrodisia. Pero aqui el argumento,
que relaciona la forma especificamente con la estructura de las partes homogéneas (el nivel mas bajo, el
de la mezcla de las cualidades elementales) y ademas con la mezcla, es inusual y atractivo”.
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sustancia de alguna clase, tiene muchas facultades; y esto fue correctamente afirmado
por Aristoteles, quien distinguio claramente una ambigiedad implicada en esto; pues,
como sefiald, “sustancia” se usa para referirse a materia y a forma y al compuesto de
ambos, y el alma es sustancia en el sentido de forma. Asi es ilegitimo definirla como
algo méas que una mezcla, como fue mostrado antes”. "*? Galeno llega a esta conclusién
tras identificar “forma” con “facultad”, como lo explicamos en la seccidén de este
capitulo concerniente a las tesis. En este pasaje, en consecuencia, intenta aclarar por qué
la materia del alma no puede reducirse a una sola cualidad, llamese lo caliente o lo frio,
0 por qué no es el aire caliente que se produce en el cuerpo, como piensan los
estoicos.” Su propésito es demostrar que la sustancia del alma no es diferente de las
cualidades de cuyas mezclas estarian conformadas las partes del cuerpo. De otro modo
seria imposible explicar la relacién entre las facultades y la constitucion de las partes en
que situamos el alma. Finalmente en (1.4) 785.9-786.1 concluye con la formulacién
fuerte y débil de la tesis principal de QAM: “la sustancia del alma esta constituida segun
las mezclas; a menos que se admita, con Platén, que el alma es algo no corporal y puede
existir sin el cuerpo. Pero aun asi hemos dado amplias pruebas de que sus actividades
naturales pueden ser alteradas por las mezclas del cuerpo”. La influencia de las mezclas
es el fundamento de la tesis principal sobre la identificacion entre la sustancia del alma
y las mezclas del cuerpo, porque, como ya sabemos, solamente podemos conocer la
naturaleza especifica de un cuerpo analizando el estado de sus facultades. De alli que en
(1.5.) 787.1-11 sostenga que “si el alma es la forma de un cuerpo homogéneo, la prueba
de nuestra proposicion procede directamente de la sustancia del objeto en cuestion, es
decir, del alma. Y si, de otro lado, aceptamos la hipotesis platonica de que el alma no es
un cuerpo y que tiene una sustancia propia, es necesario aceptar que es dominada y
esclavizada por el cuerpo”; como puede verse en la ausencia de razon entre los recién
nacidos, en los ancianos y en las personas que sufren de delirio, mania, pérdida de
memoria y razon, ya sea por causa de farmacos o por un humor dafiino en el cuerpo. En
estos casos se produce una alteracion en las facultades naturales del alma que justifica
dudar si el alma tiene en realidad una sustancia propia, ajena a las sustancias del cuerpo.

Como dice Galeno, “si el alma no fuera alguna cualidad, forma, afeccion o facultad del

"2 Seguimos, en este caso, la traduccion de Singer (1997).
3 QAM 783.10-784.1.
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714

cuerpo, ¢como podria realmente adquirir una naturaleza opuesta’™" a la suya sino por su

comunién con el cuerpo?”.

(2)  Entre 806-808 Galeno discute con quienes llamandose a si mismos
“platonicos” “piensan que el alma, aunque se vea entorpecida por el cuerpo en estados
de enfermedad, ejecuta sus propias funciones sin asistencia o ayuda del cuerpo cuando
éste esta saludable”.”*®> En este contexto debemos ubicar su demanda de que la dieta
puede ayudar a modificar el caracter; en este caso el médico intenta demostrar que
incluso en estados de salud las mezclas del cuerpo y del medio ambiente influyen en el
desempefio de las facultades del alma, como lo admite el mismo Platon en Leyes 747d-
e, donde reconoce diferencias entre los hombres segln la region en que habitan y los
alimentos que los nutren. Que Galeno no hace aqui una defensa a ultranza de la dieta
como un mecanismo exclusivo para la modificacion del caracter, se ve en 807. 10-11,
donde subraya que esto depende también de la inteligencia y la educacién de los
hombres. A estos “platonistas” se dirige cuando afirma con vehemencia, entre 807.20-
808.14,

“que seria sabio por parte de sus oponentes —quienes niegan que la dieta puede hacerlos
mas 0 menos temperados, mas 0 menos continentes, valientes 0 cobardes, suaves y
gentiles o violentos y pendenciero-, venir a mi para recibir instruccién sobre su dieta.
Sacardn mucho beneficio de esto para su filosofia ética, y el mejoramiento de sus
facultades intelectuales también tendrd efecto sobre su virtud, y adquirirdn grandes
poderes de entendimiento y memoria. Aparte del alimento y la bebida, les ensefiaré
sobre los vientos y las mezclas en el aire, y lugares, instruyéndolos sobre lo que deben
escoger y evitar”.

En este pasaje se centran intérpretes como Lloyd y Donini para afirmar que el
objetivo principal de este tratado es la defensa acérrima de la dietética y del papel del
médico en la educacién del alma. Pero si precisamos su contexto argumentativo’™® es
dificil seguir sosteniendo esta interpretacion; mucho mas si consideramos (como lo
hicimos en la seccion anterior) las premisas que subyacen en la defensa de la dieta y la
medicina dietética en Quod animi mores. Estas ayudan a entender por qué la medicina
es una auxiliar de la filosofia moral, ya que proporcionaria un entendimiento mas

completo de la naturaleza humana, a partir de la comprension de la fisiologia del

"4 Galeno usa esta expresion para referirse a las alteraciones de las funciones racionales en general, como
sucede en la melancolia, el frenesi y la locura. Ibidem 787.15-788.9.

5 |bidem 805. 13-20. Galeno no aclara a quiénes se refiere en este pasaje.

718 Entre 811-812 responde a los “platonistas” basandose en parte en lo que el mismo Platon dice en Leyes
647ab. Siguiendo a Platén, Galeno ya anticipa en 813.12-13 que la dieta es un factor auxiliar para la
filosofia, cuando dice que: “es preciso intentar en lo posible usar la nutricién, el entrenamiento y la
educacion para evitar el mal y escoger el bien”.
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cuerpo, de sus actividades y sus mezclas; y no una disciplina exclusiva para la
educacion moral. Esta interpretacion encuentra soporte sobre todo en 813, donde
Galeno delimita sus pretensiones y afirma, finalmente, que la dieta puede contribuir al
buen funcionamiento de las facultades del alma y en esa medida puede ayudar a la
filosofia en la educacion moral del alma, pues “igual que el entrenamiento y la

educacion desvanece el vicio y engendra la virtud, asi es también con la dieta”.”"’

(3)  Finalmente Galeno explicitamente afirma esta tesis en 814.10-13,
cuando dice que “Nuestro argumento no destruye las finas ensefianzas de la filosofia
sino que tiene un valor pedagdgico considerable aunque haya sido ignorado por ciertos
filésofos™. En este grupo es claro que no se incluye ni Platon ni Aristoteles, que son el
recurso principal, junto a Hipdcrates, para defender el valor de sus tesis. Con base en la
tesis principal de este tratado que consiste en la identificacion entre la ousia del alma, o
su eidos con las krasis del cuerpo, podemos afirmar, concluyentemente, que Galeno no
es un dualista, ni un monista, porque no niega una sustancia para afirmar la existencia
de otra. Esas categorias crean, en su caso, malos entendidos. Desde su enfoque médico,
Galeno define el cuerpo como una estructura organica funcional disefiada de la mejor
manera con vista al cumplimiento de sus funciones. De alli que para él el alma sea
incomprensible como algo ajeno al cuerpo. Y que la constitucion del cuerpo no pueda
ser entendida sin tener en cuenta sus facultades, entre las que Galeno incluye las que la
tradicion filosofica adscribe al alma. Por otro lado, con base en la tesis secundaria o
derivada de este tratado segin la cual la medicina dietética es una auxiliar de la
filosofia, y la dieta debe incluirse entre los parametros que contribuyen al mejoramiento
moral (o del alma), no puede decirse que Galeno sea un determinista pues su tesis es
precisamente que nadie es Vvirtuoso ni vicioso por naturaleza, aunque por naturaleza
tengamos ciertas disposiciones que definen nuestro caracter, que pueden ser
modificadas por medio de una dieta regulada y una buena educacion y entrenamiento
que exige, por lo demas, las ensefianzas de la filosofia. Para Galeno el error de los
primeros estoicos (se refiere a Crisipo) estriba en su reducido conocimiento de la
naturaleza humana. A esto apunta cuando afirma que “aquellos que creen que todos
estan inclinados a la virtud, y quienes dicen que nadie escoge naturalmente la justicia
estan en un error al presentar la naturaleza humana desde una sola perspectiva”. Para

Galeno no nacemos predispuestos para el bien ni para el mal, ni nadie se vuelve bueno o

T QAM 813.5-7.
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malo por si mismo, y por eso es digno de alabanza quien ha logrado hacerse mejor por
medio de educacion y ensefianzas o por ejercitacion y eleccion. Desde este punto de
vista, aunque tengamos ciertas disposiciones a actuar al momento de nacer, las podemos
modificar por medio de la instruccion y el entrenamiento adecuado; de lo contrario, lo
que en principio es apenas una disposicion a actuar se convierte en un mal comparable a
un tumor incurable.”® Este tratado termina oponiéndose incisivamente a la opinién de
que la causa del vicio sea externa Yy ajena, podriamos afiadir, a nuestra propia
naturaleza. Y para Galeno esa certeza proviene menos de un modelo abstracto sobre el
alma que de la observacion de hechos concretos como la diferencia en la conducta y
tendencias del caracter entre diversos individuos, sobre todo, entre los nifios; de la
observacion de los efectos del vino y de los farmacos, y de lo que sucede cuando no se
sigue un regimen adecuado a la constitucion. Pese a que se le pueda criticar la falta de
hechos aducidos al respecto, sus tesis resultan coherentes con las premisas que hallamos
en los tratados en que buscamos una fundamentacién para la tesis de que la dieta es una
variable relevante para diagnosticar nuestras fallas organicas y nuestros errores en el uso

de las facultades racionales.

Para Galeno, en todos hay tanto el germen de la disposicién hacia el bien, como
el germen de la disposicion al mal. Y esta tendencia hacia polos contrarios, comdn a
todos los incluidos en la clase de los animales racionales, depende también de las
cualidades contrarias que conforman las mezclas de nuestro cuerpo. Si hay hombres
malvados es porque su maldad comienza en ellos. El tratado concluye con un pasaje
que nos encamina bien a los tratados morales, objeto del ultimo capitulo de esta
investigacion:

“La parte irracional en el alma explica la acumulacién de los malos habitos, y las falsas

opiniones los de la parte racional; asi que si somos entrenados por hombres buenos y

rectos, adquiriremos juicios correctos y buenos habitos”. ™°

En cierta medida, afiade el médico, la necedad y la inteligencia dependen de las
mezclas del cuerpo, que se dan por nacimiento pero pueden ser modificadas y

balanceadas con un régimen bien balanceado. En consecuencia, los que desconocen la

8 Cfr. QAM 815-820, en este caso Galeno discute con la opinion estoica segin la cual todos somos
virtuosos por naturaleza y los vicios son adquiridos. De nuevo, insiste, como al principio del tratado, en
las diferencias observables en el caracter de los nifios, incluso si son educados por un mismo maestro.

% QAM 820.18-821.3.
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estructura y funcionamiento del cuerpo nada pueden decir sobre las diferencias entre los

nifios, ni considerar la utilidad de la dietética para la modificacion del caracter.
3. Conclusiones

Para terminar (3.1) enfatizamos, brevemente, en qué medida Galeno responde,
en nuestra opinion, la cuestién de la ousia del alma;’®® y (3.2) pretendemos establecer
una hipotesis sobre las razones por las cuales Galeno no hace prescripciones dietéticas
en los tratados de filosofia moral. Pues aunque en QAM insiste en la necesidad de
modificar nuestros hébitos de vida para el mejoramiento del caracter, en Aff. Dig. y
Pecc. Dig. no encontramos prescripciones sobre la dieta. Pero conviene recordar que la
“dietética” no es reducible a la “dieta” sino que abarca la eleccion de un estilo de viday,

por tanto, la modificacidn de nuestras conductas y elecciones.

3.1. ¢Responde Galeno en ““ Quod animi mores™ la cuestion sobre la ousia del

alma?

Tal como hemos pretendido haberlo mostrado, s6lo en Quod animi mores
Galeno asume una posicion mas definida respecto de la naturaleza del alma;
especificamente, sobre el alma racional, que ha sido tradicionalmente considerada
como separable del cuerpo. Ya sabemos que su tesis principal en este tratado apunta a la
identificacion entre eidos y krésis; apoyandose, como hemos visto, en la nocion
bioldgica del alma como funcién del cuerpo viviente. Siempre y cuando se conciba el
alma como algo del cuerpo, ya sea una facultad, una funcién o una afeccion suya, es
posible no solo explicar sus actividades sino las causas de su alteracién. Y esa es la
perspectiva propia del médico. Otra cosa resulta alrededor de la naturaleza del alma
racional si se la toma como una sustancia ajena al cuerpo e independiente de €l. Pero
este no es el caso de Galeno, como lo hemos corroborado al analizar no solo las tesis de
QAM sino las premisas que las fundamentan en otros de sus escritos.

1 al insertar la formulacion débil de la tesis

No obstante, segtn Hankinson, "
principal, segun la cual al menos debemos reconocer que las facultades del alma pueden
ser ayudadas o impedidas por las mezclas del cuerpo, Galeno incurriria en una especie
de vacilacién, de modo que, de nuevo, la cuestion quedaria irresuelta. Por otro lado,

segun otros, como Pierre Luigi Donini, Galeno se queda atrapado en discusiones logicas

720 Parte de esta cuestion, y nuestra posicion al respecto, ya ha sido explicada y delimitada. Por ello aqui
no es necesario extendernos nuevamente en este asunto.
72! Hankinson, “Body and Soul in Galen”. En: King, (2006), p. 232-258. cfr. Principalmente p. 252-255.
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que en nada contribuyen a la solucion de uno de los problemas méas importantes de la
filosoffa en la antigiiedad, como es el debate sobre la relacién alma-cuerpo.”? Pero
conforme al analisis precedente podemos decir que no compartimos dichas opiniones.’??
Mas bien diriamos que Galeno no resuelve en sentido absoluto ese problema pero desde
una perspectiva no médica, es decir, cuando se opta por considerar el alma como una
sustancia asdmata. Desde ese punto de vista resulta indecidible cual sea la sustancia del
alma racional. Pero Galeno si toma una postura al respecto desde una perspectiva
materialista pero no reduccionista que enfatiza en las relaciones retroalimentativas que
hay entre la constitucién material del cuerpo y la fisiologia de sus capacidades '**
bioldgicas. Podemos afirmar que desde su perspectiva medica busca justificar
empiricamente que hay un nexo causal entre las facultades que la tradicion filoséfica

adscribe causalmente al alma y las sustancias del cuerpo.

Sobre la base del camino seguido en la exposicion de este capitulo, es claro que
Galeno no es reduccionista, pues aunque las operaciones racionales sean resultado del
ordenamiento de las mezclas que propician el ejercicio del pensamiento y calculo, las
consecuencias del ejercicio del pensamiento, como la eleccion de una vida racional, no
dependen solo de las mezclas de nuestro cuerpo sino del entrenamiento del
entendimiento, para distinguir entre opiniones falsas y verdaderas, y de conocimientos
filoséficos sobre bienes y males. No obstante, esta eleccion implica la practica de un
género de vida mesurado y la administracion de la propia vida, que son precisamente

las pautas que definen el papel relevante, pero no exclusivo, de la medicina dietética.

¢En qué consiste la dimension moral que se le atribuye a la dietética en la
antigua reflexion griega sobre la naturaleza humana y las causas de la accién? Al
respecto, es pertinente remitirnos a un pasaje de las investigaciones de Michel Foucault
sobre el cuidado de si en la antigliedad que da indicios al respecto. En el segundo
volumen de su Historia de la sexualidad’® Foucault indica en qué sentido la dieta

722 Donini (1992, p. 3483-3504), cfr. principalmente p. 3502-3504, donde critica la falta de rigor de
Galeno y su incapacidad para llevar hasta sus ultimas consecuencias el tono determinista de QAM.

723 Entre los intérpretes consultados la postura general es que no Galeno no responde la cuestién de la
ousia del alma. A continuacién mencionamos los que asi lo asumen: “La utilizacién de Platon y
Avristételes en los escritos tardios de Galeno™ (Ballester, 1971, p. 112-120); “Soul and body, disease of the
soul and disease of the body in Galen’s medical thought” (Garcia B., 2002, p. 117-152); Tieleman,
“Galen’s Psychology” (Barnes, Jouanna y Barras, 2003, p. 131-162 ); “Anatomy of soul” (Hankinson,
1991, p. 197-23); Hankinson, “Body and Soul in Galen” (King, 2006, p. 232-258); Donini, “Psychology”
(Hankinson, 2008, p. 184-209) y “Galeno e la filosofia” (Donini, 1992, p. p. 3483-3504).

" E| (inico pasaje que tiene un tono apologético de la medicina es QAM 808.

72 Foucault, M. (1987). P. 102.

[257]



como forma de vida y regulacién de los habitos de conducta, supone algo mas que el
cuidado del bienestar corporal: “La practica del régimen como arte de vivir es bien
distinta de un simple conjunto de precauciones destinadas a evitar las enfermedades o
acabar de curarlas. Es toda una forma de constituirse como sujeto que tiene el cuidado
justo, necesario y suficiente de su cuerpo. Cuidado que recorre la vida cotidiana; que
hace de las actividades principales o corrientes de la existencia una postura a la vez de
salud y de moral; que define entre el cuerpo y los elementos que lo rodean una
estrategia circunstancial y, que busca finalmente armar al individuo mismo con una
conducta racional”. Desde este punto de vista insistimos en que la medicina dietética
pretende menos reemplazar a la filosofia moral que servirle de armazon o base en

cuanto ofrece una perspectiva mas amplia de la naturaleza del alma.

3. 2. ¢Elimina Galeno la filosofia moral en pos de la defensa acérrima de la

medicina dietética?
Esta pregunta la responde el mismo Galeno en QAM 814. 10-19:

“Este discurso no elimina los beneficios de la filosofia, sino que constituye una guia y
una ensefianza, aunque se ignore, en cierta medida, por parte de algunos fil6sofos. Los
que piensan que todos los hombres pueden recibir la virtud —que es como decir que
nadie la posee por naturaleza- y los que piensan que nadie escoge la justicia por si
misma, no ven mas que la mitad de la naturaleza humana. Ciertamente no todos son, por
naturaleza, enemigos de la justicia, ni todos amigos, pero unos y otros son como son a
causa de los temperamentos del cuerpo”.

¢Puede aun insistirse, justificadamente, que Galeno pretende eliminar los
beneficios de la filosofia moral, es decir, reemplazar con la dietética la educacion
filoséfica del alma? Este pasaje no indica que algunos estemos determinados
bioldgicamente a ser virtuosos y otros a ser viciosos debido a las mezclas de nuestro
cuerpo, sino que esas mezclas son la causa primaria de nuestras disposiciones naturales
a actuar (cualidades morales de primer orden) y la condicién natural de nuestras
capacidades para transformar tendencias innatas de nuestro caracter mediante el
entrenamiento de la razén; que para el médico, como para Aristételes, es una funcién

propia del género humano.

Recordemos que en QAM 773-775 Galeno afirma que las facultades del alma
son producto de nuestra estructura organica. Por ejemplo, como nos dice en PHP,
tenemos sensibilidad porque tenemos nervios que se desprenden de nuestro cerebro, que

al ser cortados pueden afectar no solo nuestra capacidad de sensacion sino la de
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movimiento voluntario.”® Ni con la tesis fuerte ni con la débil Galeno sustenta algin
tipo de determinismo que elimine la voluntad del sujeto o su capacidad para elegir llevar
vida conducida por la razén. El contexto de las afirmaciones de este tratado alrededor
del papel causal de las krasis humorales es la discusién con una concepcion, atribuida a
los antiguos estoicos, "% segln la cual “todos los hombres son aptos para adquirir la
virtud pero se corrompen por causa de los que no viven de un modo honesto”.’® Para
Galeno los hombres no son virtuosos ni viciosos por naturaleza sino que tienen la
capacidad natural para hacerse mejores “por educacion y por ensefianzas, o por eleccién
y ejercitacion”.”® De alli que afirme que necesitamos menos rehuir a los malvados que

buscar a los que nos purifican e impiden que crezca el vicio en nosotros.”*

Si bien la division tripartita del alma determinaba el enfoque de la investigacion
empirica en De placitis, la propuesta ética de Galeno —que analizaremos en el capitulo
siguiente— se fundamenta en la identificacion del alma con un conjunto delimitado de
facultades, que le lleva a desechar, desde un punto de vista metodoldgico, la utilidad
practica de determinar con certeza qué sea el alma si la consideramos como algo ajeno
al cuerpo, una cuestion que en ultima instancia ni siquiera es demostrable. Pues si el
alma se concibe como algo sustancialmente diferente del cuerpo es imposible decir nada
sobre ella ni sobre sus facultades, cuyo funcionamiento, segin lo observable, es, por lo
demas, causalmente dependiente de la organizacion material del cuerpo. Galeno
mantiene en sus obras sobre el alma una relacion reflexiva y critica con la tradicion
filoséfica heredada, gracias a la cual podemos decir que contribuye como médico al
debate filoséfico sobre la relacion alma-cuerpo en la antigiedad, nutriendo sus
afirmaciones con argumentos extraidos de la investigacion anatomica del cuerpo y de

sus funciones. Pero la actitud de Galeno es también, desde el punto de vista

726 Galeno enfatiza desde el libro segundo de PHP que estas actividades dependen de los nervios y que
éstos se originan en el cerebro; y que si se bloguean con alguna ligadura o si son cortados,
inmediatamente el musculo involucrado pierde movimiento y, por tanto, el miembro o la parte
relacionada con alguna de las funciones mencionadas. Cfr. al respecto. PHP 2.4.31-32. En una operacion
a corazon abierto, si se presiona alguna de sus partes, se vera que el animal (mientras no muera
desangrado) no pierde la capacidad de respiracion o alguna otra actividad, pero cuando se expone el
cerebro y se presiona alguna de sus cavidades, el animal pierde no s6lo el habla o la respiracion sino toda
sensacion y los movimientos impulsivos (PHP, 2.4.42-43). El coraz6n es principio del movimiento no
voluntario, el del pulso, pero el cerebro es fuente de movimiento voluntario. No hay necesidad de que
haya una sola fuente o principio para todas las actividades del animal. Los hechos demuestran que no se
concentran todas las funciones del alma en un solo 6rgano o lugar en el cuerpo (PHP 2.4.49).

727 Al parecer se refiere a Crisipo de Solos, centro de sus criticas en PHP, como vimos en el capitulo
anterior. A él se refiere en QAM 820.

28 QAM 816. 8-11.

"* Ibidem 815.17-19.

" Ibidem, 820.11-14.

[259]



metodoldgico, la de un fildsofo modesto, por ejemplo cuando busca delimitar el ambito
de lo demostrable y relevante en la investigacion médica, con el fin de distinguir entre
las cuestiones relevantes para el enfoque practico de la medicina y las que interesan a la
filosofia tedrica o especulativa. Este dialogo critico con la tradicion filosofica de la que
se nutren sus planteamientos, halla su ejemplificacién no solamente en la relacion con
los planteamientos de Platon, sino con los de Aristoteles. Porque aunque critica el
cardiocentrismo del Estagirita, por atrasar el desarrollo de la comprension sobre el
principio rector del alma al situar la racionalidad y la sensibilidad en el corazén, se sirve
abiertamente de la concepcion del alma como un conjunto determinado de las facultades
del cuerpo, que tiene una importancia fundamental en sus obras sobre los animales

como Partes de los animales y Generacién de los animales.

Una vez revisados los presupuestos que soportan la defensa de la dietética en el
cuidado del alma, se puede entender que a la medicina le corresponde ser la auxiliar de
la filosofia moral. El llamado de atencion de Galeno sobre la dietética como una
variable no despreciable para reorientar nuestra disposicion racional y optar por una
vida racional es congruente con los presupuestos humorales que justifican su divisién
anatomica de las facultades del alma, y con la comprensién teleoldgica del cuerpo
humano, es decir, como una estructura unificada por funciones apropiadas al tipo de
cuerpo o constitucién que nos corresponde como seres racionales. Una estructura
organica comun a todos los seres humanos pero manifiestamente diferente en todos (en
cuanto a las mezclas). A esta conclusion llega Galeno con base en su investigacién
sobre la anatomia del alma y la fisiologia del cuerpo de PHP, que concluye en QAM con

la identificacion entre las krasis del cuerpo y la ousia del alma.

Pero, como anotamos antes, debemos considerar la propuesta de Galeno sobre el
papel de la dieta como auxiliar de la filosofia en el contexto de su intento por establecer
un modelo adecuado de la naturaleza humana. Y en su caso, este modelo es producto de
la combinacion de presupuestos filosoficos e investigacion empirica, como la que se
Ileva a cabo en De placitis. Su objetivo en QAM es el mismo, identificar con base en la
observacion de la conducta humana, ya no en demostraciones anatémicas, las pautas
adecuadas para una educacion moral, cuyo resultado es la reevaluacion del papel de la
dietética en la psicagogia. Su pretension es ofrecer un modelo mas modesto de nuestra

naturaleza, pues desde este punto de vista parecemos menos semejantes a los dioses. Y
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mas semejante a los otros animales, con quienes compartimos funciones organicas

semejantes.

Entender de un modo méas amplio la naturaleza humana y plantear pautas
apropiadas para su mejoramiento moral, es un objetivo que persiste incluso en los
tratados cuyo objeto es el diagnéstico y tratamiento de las pasiones y los errores del
alma. Pero ¢por quée en esa obra el médico no incluye prescripciones sobre la dieta
sobre cuya importancia ha llamado tanto la atencion en Quod animi mores?
Precisamente por su objeto, podemos acotar en este momento. Debido a la relacion que
establece entre las cualidades morales de primer y segundo orden, es decir, entre las
conductas que son expresion de pasiones y deseos inmoderados y las falsas opiniones
sobre los bienes y los males que determinan, finalmente, la eleccion de una vida
mesurada o, por el contrario, intemperada. El hilo que une el tratado sobre las pasiones
y el tratado sobre los errores del alma son precisamente las falsas opiniones. Causa
directa de la violencia ejercida por nuestras pasiones cuando no hemos hecho una
revision de las causas (creencias y deseos) de nuestra conducta, ni una evaluacion de los
juicios de valores con que estamos acostumbrados a juzgar las circunstancias cotidianas
de nuestra vida. Las falsas opiniones y nuestra incapacidad para juzgarlas como tales,
inciden sobre el uso de nuestras facultades racionales, de cuyo ejercicio resulta la
eleccion de una vida segun la razon. Pero también influyen sobre la violencia de

nuestras emociones y en los deseos inmoderados.

En los tratados morales, que examinaremos a continuacion, ya no es relevante la
investigacion médica o anatomia de las sedes de las facultades del alma ni su relacion
con las mezclas. Su contexto argumentativo es otro y otros son sus propositos como lo
indica el titulo de ambos escritos: diagnostico y tratamiento de las pasiones y de los
errores propios del alma de cada uno. Galeno separa este escrito en dos, aunque
teméaticamente podrian conformar una unidad, pues su objetivo comun es ofrecer pautas
terapéuticas singulares para dominar las pasiones y los errores de pensamiento que
parecen contradecir el fin de nuestra naturaleza racional: elegir una vida racional y ser
coherente con dicha eleccion. Su objetivo es servir de método para modelar las
facultades del alma, nuestra capacidad para pensar, elegir, experimentar emociones y

tener deseos. “Modelar” en su caso, como en el de los escritos de un estoico romano
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como Séneca, apunta a aprender a relacionarnos de una manera diferente con nuestra

naturaleza, no a negarla.”

En suma, como veremos, aunque el objetivo general de los escritos morales de
Galeno son, en general, las cualidades morales de primer y segundo orden, su objetivo
principal (y comun a ambos escritos) es reevaluar el estado de nuestras opiniones que
son las que subyacen en las reacciones inmediatas y excesivas de nuestro caracter y son
la causa de elecciones incoherentes con el ideal de vivir segun la razén. De alli que la
dieta no tenga un papel fundamental en ellos, aunque sf las prescripciones dietéticas.’**
Estos tratados invitan, como pretendemos demostrar en el siguiente capitulo, a aplicar
criterios practicos para re-educar y poner en armonia las facultades del alma mediante
pautas y preceptos que exigen la evaluacion de juicios y opiniones erradas sobre bienes
y males y sobre el fin de la vida. Pues estas son la causa principal de la inmoderacion de
nuestras emociones, de nuestro deseo, y de la incoherencia manifiesta en la eleccion de
cursos de accion que contradicen nuestra exigencia ética de vivir segun la razén. La

perspectiva de dichos tratados es menos fisiologica que psicologica.

3L Cfr. por ejemplo, Séneca, De la tranquilidad del animo. XIV-XV, donde el estoico romano sefiala la
importancia de la “plasticidad” del animo, de su serenidad y simplicidad ante las circunstancias de la
vida; Y de la necesidad de darle reposo, como se dice en XI11.5: “Hay que darle reposo a los &nimos; de él
se levantan mejores y mas valientes. Asi como a los campos fértiles no se les ha de exigir excesivamente
—porque pronto los agotaria una fertilidad nunca interrumpida-, asi el continuo trabajo quebranta el
impetu de los animos, que recobrarian las fuerzas con un poco de descanso y distraccién; de la
continuidad de los trabajos nace cierto embotamiento y flojera de los &nimos”. Es importante notar que
hay aspectos comunes entre el tratamiento de las pasiones propuesto por Galeno y Séneca, como veremos
en el capitulo siguiente.

732 Nos referimos a rutinas diarias que implica la revisién de nuestros habitos y tendencias a actuar, como
veremos en el capitulo siguiente. Esto implica que las cualidades morales de primer orden (disposiciones
o0 tendencias a actuar) sean evaluadas; pero su examen depende, como veremos, del papel preponderante
gue Galeno le concede a las falsas opiniones.
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Cap. 4. Diagnoéstico y tratamiento de las pasiones y los errores

del alma de cada uno: dietética del alma y medicina preventiva

«¢Pero qué? Algunos ¢no llegaron a ser buenos sin ensefianza alguna y consiguieron
grandes progresos siguiendo tan solo los simples preceptos?». Lo confieso, pero ellos
tuvieron un modo de ser dichoso que cogid al paso lo que era saludable. (...) asi
algunos hombres, favorecidos con una noble condicion, llegan a las cosas que suelen
ensefiarse sin un largo magisterio (...) Pero aquellos embotados y obtusos o dominados
por malos habitos se les debe frotar durante mucho tiempo la herrumbre de sus almas.
Por lo demas, cuando se lleva en seguida a la perfeccion a los que estan inclinados al
bien, también ayudarad a estos mas débiles y los arrancara de sus opiniones falsas el
que les ha ensefiado los principios de la filosofia, los cuales asi puedes ver cuan
necesarios son. Se encuentran en nosotros ciertas tendencias que nos hacen perezosos
para unas cosas, temerarios para otras; y ni esta audacia puede reprimirse, ni aquella
pereza excitarse, si no se hacen desaparecer sus causas: la falsa admiracion y el falso
temor (...) Para que el alma pueda dirigirse a los preceptos hay que dejarla libre.”

Antes de abordar el contenido de los tratados morales de Galeno,”** conviene
identificar el contexto filoso6fico en que pueden ser situados. Para responder a ese
objetivo y analizar el contenido de estos escritos, dividimos este capitulo en tres partes
principales: en la primera remitimos el estilo y los problemas de dichos tratados al
contexto de los discursos morales de la antigliedad romana en que se perfila la filosofia
como una forma de vida. En la segunda, haremos algunas observaciones sobre los
problemas generales de estos escritos, sobre las interpretaciones mas recientes y
expondremos su contenido. Finalmente, en la tercera parte, recapitulamos las razones
gue sustentan la tesis que dirige nuestra interpretacion: estos tratados son inseparables
desde el punto de vista teméatico y argumentativo. Como hemos querido mostrar desde
el principio de esta investigacion, nuestro proposito ha sido determinar si hay o no una
relacion entre los planteamientos de Aff. Dig. y Pecc. Dig. y la finalidad que justifica
para Galeno, en PHP 9.7.6-8, investigar la naturaleza del alma: discernir las pautas
adecuadas para la educacién de sus capacidades. Este ha sido el punto de partida de
nuestro trabajo y el hilo conductor de los capitulos precedentes; pero ahora pretendemos

responder a la pregunta de si hay o no relacién entre la investigacion médica

733 Séneca. Carta 95. Estos pasajes corresponden a numerales 36, 37 y 38. Seguimos la versién de Vicente
Lopez (2006, p. 343-344).

734 Escritos durante su segunda estancia en Roma, fin de siglo I1. Cerca de 179. Epoca en la que ya habia
escrito los principales tratados médicos: Uso de las partes, Localizacion de las enfermedades,
Facultades naturales, y Procedimientos anatémicos.
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(fisiologica) del alma y las pautas terapéuticas y preventivas presentadas en Aff. dig. y

en Pecc. Dig.
1. Contexto filosofico de los escritos morales de Galeno

Galeno sitia Sobre las pasiones propias del alma de cada uno (Aff. Dig.) y
Sobre los errores propios del alma de cada uno (Pecc. Dig.), en el contexto de sus
escritos sobre filosoffa moral.”®® En estos tratados vemos al médico menos interesado en
discusiones sobre la relacion de las facultades del alma con las actividades de ciertas
partes del cuerpo, que en los problemas que puede desencadenar la falta de habitos
saludables de pensamiento y de conducta para la consecucién de una vida racional. En
esa medida, nuestro analisis se concentra en demostrar la unidad argumentativa de estos
escritos que comparten un hilo conductor comun: la tesis segun la cual hay que tratar las
pasiones para corregir los errores del alma, que consisten en “errores””*® de
razonamiento sobre la finalidad de la vida; porque la educacion filosofica es indtil sin

modificar nuestra relacién con las pasiones del alma.”’

Aunque Galeno divide estos
tratados tematicamente, argumentativamente resultan inseparables pues comparten un
propdsito comun: brindar las pautas necesarias para el cultivo y fortalecimiento de las

actitudes y aptitudes indispensables para la eleccién de una vida “racional”.

Ademas, Aff. Dig. y Pecc. Dig. tienen un estilo literario comdn: estan escritos

como una carta’® dirigida a alguien interesado en conocer y practicar las ensefianzas de

735 Cfr. Martinez Manzano (2002), cap. 12, p. 191.

3¢ Aristoteles habla de “error propio” como error de razonamiento indicando que la desgracia puede
provenir de un error: (1) en Poética, 145327-17, donde sefiala que el personaje tragico despierta nuestra
compasién y temor, precisamente porque no llega a la desdicha por maldad o perversidad sino por algin
error propio; y en Etica a Nicomaco 1135b12-25, donde afirma que el error es una de las tres clases de
dafios (BAaP[ V) que un hombre puede infringir a otro, por ignorancia del fin y de las circunstancias
particulares de la accion; se refiere a infringir un dafio sin malicia o vicio (kak1ia) pero con errores en la
deliberacion. En este caso, se comete un error pero por ignorancia; otro caso es el dafio que se produce a
sabiendas pero no de un modo deliberado, o sea, por alguna de las pasiones “que son inevitables o
naturales en el hombre”, como la ira. El aspecto comun en estos casos es que se comete un error pero no
por maldad (LoyxOnpiav) o perversidad (Suotvyiav). El enfoque de Galeno es semejante porque
subraya que en sentido estricto el error propio se da por causa de una falla en el razonamiento, como
enfatiza Aristoteles en EN. Por otro lado, el “error” tragico alude a una accién con que se busca hacer lo
correcto en una situacion en la que simplemente no basta hacer lo correcto.

37 Entre los intérpretes que subrayan el lazo entre ambos tratados contamos a Riese (Harkins, 1963, p.
128-129); y Donini, “Tipologia degli errori e loro correzione secondo Galeno” (Manuli e Vegetti, 1988,
p.65-116; especialmente, p. 90-93). Como mostraremos en este capitulo, la ensefianza de la filosofia y el
aprendizaje del método demostrativo son inGtiles sin revisar la causa de las pasiones (deseo insaciable y
codicia, miedo al dolor y ansia de placer).

738 Nussbaum (2003, p. 593-594) indica que este es el estilo de los textos moralizantes de la época. Entre
los rasgos caracteristicos de los escritos en la antigiiedad helenistica estan: la importancia de los ejemplos,
la preocupacion por el caso particular, y la relacion no autoritaria entre maestro y discipulo (p. 601-602).
Los escritos estoicos de esta época subrayan la aspiracion a una autonomia critica: si el discipulo esta
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la filosofia. Su objetivo es brindar un método dtil para reconocer y modificar las
pasiones y excesos de la conducta; e indicar en qué consiste el entrenamiento de la
capacidad racional necesario para discriminar apropiadamente entre bienes y males. El
depositario de estos tratados necesita aprender a reconocer la diferencia entre tipos de
argumentos, porque la mas excelsa aplicacion de esta capacidad es la correcta eleccion
del fin de la vida, que debe servir de vector de las decisiones particulares y
circunstanciales de cada dia. Esta tarea exige un doble dominio comprensivo: el de la
raiz de las pasiones y el de la causa del asentimiento precipitado; pues las pasiones y la
tendencia a asentir precipitadamente en juicios errados sobre la finalidad de la vida,
impiden llevar una vida acorde a nuestra naturaleza racional y son causa de una vida
desgraciada. Desde este punto de vista, Galeno diagnostica las causas de estas fallas
morales y propone ciertas medidas terapéuticas y preventivas que apuntan al
entrenamiento constante del entendimiento, cuyo resultado, con el tiempo, seria el
fortalecimiento de la capacidad racional; y su punto de partida, el control (ephedreia)
de las pasiones. El objetivo consiste en un dominio comprensivo de deseos y pasiones
que permita desarrollar una relacion saludable con ambas disposiciones naturales del
alma. Para Galeno, las medidas propuestas serian una via posible para modificar el
estado natural de nuestra alma racional: un logistikon no recto, falso o débil, es decir,
sujeto a deseos excesivos y emociones exacerbadas, incapaz de juzgar el valor de
verdad que podemos atribuir a las opiniones. Y en ese estado, incapaz de juzgar
apropiadamente los discursos sobre bienes y males; y elegir un fin apropiado como
principio rector de la vida.

Estas observaciones preliminares permiten inscribir el contenido y estilo de Aff.
Dig. y Pecc. Dig. en el conjunto de escritos morales de la antigiiedad helenistica que

defienden la necesidad de vivir ejerciendo una sana racionalidad.”® En efecto, cuando

infectado de creencias equivocadas sobre el fin y el bien, se establecen pautas terapéuticas cuyo punto de
partida es la concepcidn del discipulo no como un receptor pasivo, sino activo, siendo la finalidad de esta
gjercitacion, convertirse en médico de si mismo. Esta es la pauta directriz de las Cartas que Séneca
escribe a Lucilio.

7 a relacién entre Séneca y Galeno ha sido documentada por Piegaud y Hadot. “L" ephédrie” (Piegaud,
1981, p. 67-70), donde muestra la relacion entre el hombre experimentado (supervisor, pedagogo,
consejero) de Galeno y la eleccion del maestro, el experimentado en el conocimiento de si, en la Carta 52
de Séneca. Piegaud subraya, que en ambos autores, se plantea el beneficio de tener una relacion de
practica terapéutica con un hombre que garantiza la evolucién de otro e insiste en la originalidad de esta
relacion. Y en la importancia de que este tipo de relacién haya sido concebida por un médico,
refiriéndose al tratado Aff. Dig, de Galeno (Piegaud, p. 69-70). Como dice Piegaud, es necesario “ver aqui
el punto mas avanzado de la medicina junto a la filosofia como lo veremos en La tranquilidad del alma,
de Séneca, en su definicion de euthymia (...) La relacién de ephedreia duplica la relacién del sabio con
su discipulo pero limpiandola de toda metafisica y de todo dogmatismo”. Por otro lado, Hadot (1998, p.
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leemos estos tratados encontramos numerosas coincidencias entre los problemas
discutidos por Galeno y los que preocuparon a los estoicos romanos. Particularmente
podemos subrayar una afinidad entre el discurso de Galeno y el discurso de Séneca en

sus Tratados Morales y en sus Cartas.”*°

Al respecto Riese indica, en su comentario sobre estos escritos,”** que si bien es
innegable la influencia de Platdn y Aristoteles en la reflexion moral del médico, “de
estos tratados emerge un Galeno estoico que se ocupa de problemas relacionados con la
conducta humana”.”* Por tanto, no es desencaminado afirmar que los tratados morales
corresponden al tipo de discursos segun los cuales la filosofia es una forma de vida y
exige un compromiso con ciertos parametros de ascesis y ejercitacion del alma. Desde
este punto de vista la filosofia no es un conjunto de doctrinas que deben ser ensefiadas y
transmitidas mediante discursos que habrian de ser asumidos acriticamente. Esta actitud
es coherente con la reticencia de Galeno a pertenecer a una secta o escuela

determinada; "*®

y con el eclecticismo que caracteriza su relacién con la tradicion
filoséfica. El didlogo critico que entabla con la tradicion de la que se nutren sus escritos,
explica que en estos tratados Galeno hable como un estoico romano, sin descuidar el
proposito rector de su investigacion sobre la fisiologia del cuerpo y las facultades del
alma: encontrar las pautas adecuadas para la educacion de nuestra facultad racional;
pero sin negar que haya otras funciones propias y distintivas de nuestra naturaleza,
como la capacidad de desear y de experimentar emociones. El objetivo es, por el

contrario, regular esa otra capacidad por medio del tamiz de nuestra racionalidad.

Para Galeno el cultivo de una actitud de autodominio, entendida como una
capacidad comprensiva de deseos, emociones Yy juicios, exige un entrenamiento
continuo cuyo objetivo es propiciar salud en el alma. El proposito es que cada cual
Ilegue a ser como un médico de si mismo, capaz de reconocer y modificar las raices de

sus fallas morales. "** Pero esta actitud solo puede adquirirse tras un largo periodo de

219-222), en “Filosofia y discurso filoséfico”, cuando enumera los ejercicios espirituales, relaciona las
prescripciones que recomienda Galeno y Séneca, especificamente el examen de conciencia.

0 De esta relacién nos ocuparemos en la primera parte de este capitulo cuando analicemos Aff. Dig.

™ Riese se refiere a las opiniones de otros autores que también han analizado dicha influencia (Harkins,
1963), p. 11-114.

2 |bidem, p. 21.

3 pyes para el médico la pertenencia a una escuela no garantiza la consecucion de una vida feliz. Aff.
Dig. 5.42-43 y Pecc. Dig. 5.60.11-5.61.2. Mas adelante nos detendremos en este aspecto cuando
examinemos los tratados morales.

4 Galeno usa esta categoria en un sentido amplio y en un sentido estricto. En ello nos detendremos més
adelante, cuando nos ocupemos de Aff. Dig. Por lo pronto cabe decir que “error moral” en sentido amplio
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entrenamiento que consiste en observar y estar atento ante los propios habitos de
conducta y pensamiento. Ahora bien, para discernir el contenido de Aff. Dig. y Pecc.
Dig. conviene detenernos en los parametros conforme a los cuales algunos intérpretes

sostienen que la filosofia en la antigliedad consiste en una forma de vida.

1.1 La filosofia como forma de vida, practica y entrenamiento en la

comprension de los errores morales

La concepcion de la filosofia como forma de vida en la antigiedad griega y
helenistica se basa en la idea de que debemos y podemos hacer uso de la razon, pero en
cuanto “hombres”; es decir, con el limite que nos impone nuestra caduca condicion de
mortalidad y nuestra “humana” naturaleza; dicho de otra manera, se fundamenta en una
confianza limitada en la razon, es decir, reconociendo sus limites. EI primer aspecto
limitante (nuestra condicién mortal), se refiere al tiempo que nos es concedido como
duracion; y el segundo se refiere a las predisposiciones a actuar que influyen en el uso
de la capacidad racional (nuestra naturaleza emocional y desiderativa): supone que el
temperamento o mezclas humorales de nuestro cuerpo influyen en la conducta, haciendo
a unos mas irascibles y a otros temerosos, como ha sefialado Galeno en QAM. Pero
también se refiere a la oscilacion natural del &nimo (no entrenado), a la inestabilidad de
sus propdsitos, una tendencia que los antiguos estoicos comparan con el movimiento
oscilatorio de un péndulo.”” Esta condicién subraya nuestra propensién a ser
dominados por nuestros deseos y por el ansia de satisfacerlos; y apunta a que la
condicion natural de la razén, cuando no ha sido entrenada, es la afeccion o el
apasionamiento que impide el ejercicio pleno de sus facultades. Para Galeno, una razon
afectada por deseos inmoderados y por falsas opiniones, es un logistikon no recto;
mientras que una razon entrenada en el autodominio comprensivo de las opiniones y de
las creencias, administra la fuerza de las emociones exacerbadas y sabe distinguir entre

juicios verdaderos, falsos y probables.

Durante la antigiiedad romana, a la que corresponden los escritos de los estoicos
romanos (como Séneca el joven, Epicteto y Marco Aurelio, a cuyo servicio estuvo

Galeno), la filosofia se concibe como el arte de usar la racionalidad como camino hacia

son: pasiones Yy juicios errados sobre bienes y males; y que “error” propio, en sentido estricto, se refiere
solamente a los errores morales que son producto de fallas cognitivas o fallas de razonamiento. Aff. Dig.
da las pistas para entender el sentido amplio de error moral; mientras que el sentido especifico se aclara y
usa en Pecc Dig.

> Cfr. Long & Sedley (1987), 65G. SVF 3.459.
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la libertad. Este ideal parte de un diagndstico analitico de los aspectos mas intimos de la
condicion humana: por ejemplo, de nuestra capacidad para ser nocivos habitudndonos
al dolor, a producirlo e incluso tolerarlo, como lo ilustran los ejemplos de Galeno en
Aff. Dig. Por supuesto que estos aspectos de la naturaleza humana se incrementan
cuando el uso de la racionalidad (llamese logistikon o hégemonikon o animus) es débil y
estd condicionada por impulsos 0 emociones vehementes como las pasiones, o por
falsas opiniones que se admiten como verdaderas. Para los estoicos y para Galeno, el
entrenamiento de la capacidad para pensar, deliberar y aprender de la experiencia
mediante la evaluacion critica de nuestras opiniones, es una condicion indispensable
para producir una vida humana. De alli la invitacién a cultivar la facultad de razonar, no
exclusivamente como medio de preparacién para el manejo del poder politico’® sino
como una herramienta para la administracion de la propia vida. Pero esta invitacion no
convoca exclusivamente a una élite llamada a gobernar sino a todos los hombres en
tanto capaces de logos o animus. Comun a Platon, Aristételes, a las escuelas
helenisticas y a Galeno, es la concepcion de que una cosa es tener “racionalidad” pero
otra cosa es saber usarla. Saber usar nuestras capacidades racionales implica la
excelencia o virtud que consiste en aprender a trazarle un limite al deseo de satisfacer
sin medida deseos no necesarios’™’ para la vida (de bienes como patrimonios, honores,
etc.), un impulso que subyace en conductas excesivas y nocivas, como las que se

derivan de la envidia o de la ira.

Como sabemos, tras la muerte de Alejandro Magno, la filosofia practica o
psicologia moral se convierte en el perfil dominante de la filosofia. Pero este viraje no
es independiente de la tradicion heredada, es decir, de la filosofia platonica y aristotélica
sobre el alma; mas bien constituye un punto algido de la filosofia moral propiciado en
gran parte, como hemos indicado en esta investigacion, por los desarrollos de la

medicina dietética y de las investigaciones anatémicas.

Ahora bien, el rasgo distintivo de la filosofia como forma de vida es que resulta
inseparable, como discurso, de la vida de los individuos. Entre los intérpretes que hacen

esta lectura de la perspectiva de la filosofia en la antigiiedad griega, encontramos a

8 Asi serfa el cuidado y conocimiento de si en Platén, especialmente Alcibiades y Jenofonte. Al
respecto, “Clase 6 enero de 1982” en Foucault, M (2000). Hermenéutica del sujeto. Argentina. FCE, p.
15-38; y “Tecnologias del yo” (Foucault, 1990).

™7 La diferencia entre deseos naturales y no necesarios, varia de una escuela a otra, no obstante, es
comun el principio de que la virtud es el bien por excelencia. Cfr. Epicuro, Maximas capitales, 29-30.
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Pierre Hadot,”*® Michel Foucault™®; Alexander Nehamas™® y Martha Nussbaum.™"
Todos coinciden en que para los antiguos griegos, tratese de la escuela de que se trate, la
filosofia era un cuerpo de doctrinas y practicas encaminado a ensefiar, a los iniciados en
su practica, a vivir mejor; una forma de saber-hacer tendiente al cuidado del alma y del

cuerpo.

Los intérpretes mencionados profundizan en aspectos diferentes de dicha
tradicion y abordan, en esa medida, autores y aspectos diversos de la filosofia antigua,
pero coinciden en el lineamiento principal: para los antiguos la filosofia era una forma
de vida que exigia el conocimiento y entrenamiento del caracter (ethé) con base en
ciertas practicas o ejercicios tendientes al cultivo del alma que, a su vez, resultan
inseparables del cuidado del cuerpo. En esa medida la filosofia como medicina de las
afecciones naturales del alma, coincide con el enfoque dietético de la medicina antigua,
que consistia en una reglamentacion de los habitos de vida y cuidado del cuerpo. En
este sentido hemos subrayado, ya desde el capitulo anterior, que la dietética inspira el
nacimiento de la moral en la antigiiedad y que el vinculo entre dietetica y moralidad
sirve para ejemplificar la relacién productiva entre ambas formas de explicar la

naturaleza humana. "

Para Sdcrates, Platon, Aristételes y los estoicos,”*® la vida de la Filosofia era la
mejor de las vidas que podia llevar un ser humano porque exigia coherencia entre las
acciones concretas de un individuo y una concepcion reguladora sobre el fin de la vida.
Exigia la préctica de ciertas rutinas con el fin de modificar los habitos contraidos por la

754

educacion recibida; ™" pero también causados, segin Galeno, por el temperamento del

748 Hadot (1998 y 2009).

™3 Nos referimos a Foucault (1990, 2000) y sus ensayos “Una estética de la existencia” y “La ética del
cuidado de si como una préctica de libertad” en El yo minimalista (Foucault, 2003).

0 Nehamas, A. (2005). El arte de vivir. Reflexiones socraticas de Platon a Foucault. Madrid. Pretextos.
> Nussbaum (2003).

72 Dice Foucault: “La préctica del régimen como arte de vivir es bien distinta de un simple conjunto de
precauciones destinadas a evitar las enfermedades o acabar de curarlas. Es toda una forma de constituirse
como sujeto que tiene el cuidado justo, necesario y suficiente de su cuerpo. Cuidado que recorre la vida
cotidiana; que hace de las actividades principales o corrientes de la existencia una postura a la vez de
salud y de moral; que define entre el cuerpo y los elementos que lo rodean una estrategia circunstancial y,
que busca finalmente armar al individuo mismo con una conducta racional”. Cfr. Foucault, M. (1987). P.
102. Sobre la relacion dietética-moralidad, se puede consultar también: Piegaud, Jackie (1981). La
maladie de L"ame. Etude sur la relation de I’"ame et du corps dans la tradition médico-philosophique
antique. Primera edicion. Paris: Les Belles Lettres.

753 Esta afirmacion no excluye a otras escuelas del periodo helenistico como la de los fildsofos del jardin,
la de los epiclreos. No los mencionamos porque no nos hemos detenido con detalle en sus presupuestos
sino en los de los estoicos.

> Como las que recomienda Séneca en el libro tercero del De ira, y Galeno en Aff. Dig. Los autores que
mas se concentran en estos ejercicios o practicas espirituales son: Pierre Hadot en “Filosofia y discurso
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cuerpo. Recordemos que para Galeno el nivel predisposicional de la conducta humana,
producto de las mezclas humorales del cuerpo, era apenas el nivel primario de nuestra
disposicion a actuar al que no se puede reducir, como hemos argumentado en el capitulo
anterior, el segundo nivel de nuestras costumbres morales relacionadas con el
discernimiento apropiado de bienes y males, que serian producto del aprendizaje y
puesta en practica de la ensefianza de la filosofia. Esta ascesis exigia un analisis de la
tirania de nuestras emociones y deseos, pero también de las opiniones relacionadas con
ellos; asi como el entrenamiento del entendimiento para aprender a diferenciar entre

argumentos verdaderos y falsos y entre argumentos verdaderos y probables.

Quien no se entregase a este tipo de vida seria esclavo de si, es decir, viviria
dominado por el temor a la muerte o por el temor de perder bienes que en exceso

resultan caducos e innecesarios por naturaleza, como dice Séneca;’*

0 inutiles para
llevar una vida racional, como dice Galeno en Aff. Dig 5.43-44, 46-47. Cuando
hablamos de ciertas practicas vinculadas al arte de la vida, nos referimos a la escritura,
la relacidn con otro aventajado en la practica del conocimiento de si, es decir, el amigo
virtuoso; la meditacion sobre la muerte; la descripcion de las rutinas diarias, el examen
de conciencia, Yy la repeticion de ciertos preceptos tendientes producir una segunda
naturaleza, la salud moral. Que consiste en la excelencia del alma que los antiguos
griegos llamaron areté, y los romanos, virtus o fuerza experimentada, como la describe
Séneca en De la constancia del sabio.”® O logos recto, como dice Galeno en PHP

4.4.27-29.

Para Galeno esta concepcion supone que la virtud o excelencia del alma es
producto de una relacién armoniosa entre sus partes o facultades,”’ describible como

un equilibrio de fuerzas opuestas. Segln los estoicos, se trata de un estado comparable

filosofico” (1998, p. 190-254) y en “Method” y en “Spiritual Exercises” (2009); y Michel Foucault,
sobre todo en “Tecnologias del yo” (Foucault, 1990, p. 45-94).

7 Séneca insiste una y otra vez en que el verdadero bien del alma es la sabiduria, que consistiria en el
reconocimiento de los limites de nuestros deseos y en la limitacion moderada de los placeres, al respecto
remitimos, por ejemplo, a las Cartas 16 (deseos naturales y no naturales), 17, 23, 106, 117-118, 120, 124.
En esa diferencia entre tipos de bienes también se centran “De la tranquilidad del &nimo” y “De la
brevedad de la vida”. Como dice Séneca en Carta 45.11-12: “Lo que es bueno, sin duda es necesario; lo
gue es necesario, no es por eso bueno, porque también ciertas cosas muy bajas son en verdad necesarias.
Ninguno ignora la dignidad del bien hasta tal punto que lo rebaje hasta esas cosas Utiles para el dia. ¢Pues
qué? ;No dedicarias mejor tu afdn en demostrar que todos nosotros buscamos lo superfluo con gran
derroche de tiempo y que muchos pasan la vida buscando los medios de vivir? Examina a cada uno,
considera a todos; la vida de todos mira al mafiana”.

0 Cfr. 111. 3-4.

" De hecho asi la define Galeno en PHP 7.1.24-26.
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con un grado de tensién o tonos,”® una especie de musculatura del alma,”® que se

manifestaria en la concordancia entre lo que “uno cree” y “como uno vive”.

De los autores citados, que defienden la concepcion de la filosofia como arte de

vida en la antigiedad, podemos acotar en forma muy general que:

(1) Ademas de ofrecer una perspectiva histérica mas profunda de las formas del
cuidado de si, Pierre Hadot se concentra sobre todo en delinear las formas de los
ejercicios espirituales (ascesis) que definen la forja del caracter moral, que consisten
menos en una estética de la existencia que en la configuracion de un proyecto comun

encaminado al buen vivir en comunidad."®°

(2) Foucault emprende una investigacion del cuidado de si para entender la
relacion necesaria que la filosofia antigua planteaba entre sujeto (construccién) y
verdad, y sujeto y poder, con vistas a delimitar los criterios que definian el gobierno de
si y de los otros. En su opinion, el fin de dichas practicas era la defensa la libertad como

una actitud humana por excelencia, libertad de los otros y de uno mismo.

(3) Martha Nussbaum profundiza en los presupuestos filosoficos y las analogias

médicas que explican la concepcion antigua de la filosofia como medicina del alma. "

(4) El proposito principal de Nehamas es mostrar las imagenes historicas que
algunos estudiosos de la filosofia han producido de si, con base en su reflexion sobre la

figura de Sécrates, al asumir la filosofia como una téchne de la existencia.”®

En suma se puede agregar que el soporte de la concepcién antigua de la filosofia

como forma de vida es la comprension de la naturaleza universal como norma y orden

%8 Asi la describe Crisipo, segtin Galeno en PHP 4.6.5-8.

7% Séneca alude a la musculatura del alma como su capacidad para resistir los embates de lo fortuito y no
sujetarse a los embates de la fortuna en la Carta 80.3-4.

780 Hadot sefiala su diferencia con Foucault cuando afirma que “no estoy seguro que una estética de la
existencia pueda dar sentido a la vida: tiene el riesgo, lo temo, de no ir mas alla que las morales de la sel-
realisation desarrolladas en medio anglosajon al principio del siglo XX. Pero, quizd de un modo
demasiado ingenuo, aprecio mucho el esfuerzo antiguo para intentar abrir el yo a una universalidad
“ética”, cuidado de si y cuidado de los otros siendo vinculados de manera indisoluble en la voluntad de
alcanzar la universalidad en la comunidn y el didlogo” (Gagin, 2003, p. 202). Cfr. “Pierre Hadot: histoire
du souci”, publicado originalmente en Magazine Littéraire, NO 345, juillet-aolt 1996, p. 18-23,
consultado en Gagin, F. (2003) ¢Una ética en tiempos de crisis? Ensayos sobre estoicismo. Santiago de
Cali. Universidad del Valle-Colciencias. La traduccion seguida del texto mencionado esté incluida en el
libro del Prof. Gagin, cfr. p. 192-202.

781 Cfr. al respecto “La ética del cuidado de si como una préctica de libertad” (Foucault, 2003, p. 144-169,
especialmente, p. 148-149).

762 Nussbaum (2003).

783 Asi lo presenta Nehamas en la introduccion de El arte de vivir. Reflexiones socréaticas de Platon a
Foucault. Madrid. Pretextos. P. 11-22. El autor se refiere a Montaigne, Nietzsche y Foucault.
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bello. Para los antiguos griegos vivir segin la norma de la filosofia era equivalente a
vivir siguiendo el orden bello manifiesto en la naturaleza; es decir, buscando el
desenvolvimiento natural de nuestro rasgo distintivo, la racionalidad, contemplada

como signo del logos universal.

Como arte, la filosofia seria un método para la administracion de la vida que
precisa de la amistad o relacion con otro sujeto que nos sirva de espejo y de memoria;
porgue la humanidad es un rasgo que se adquiere en el trato con los otros. La relacion
con un “otro” amigo o vigilante, es subrayado por Séneca en la Carta 52 y en sus
tratados morales, principalmente, en De la tranquilidad del &nimo.”®* Y es uno de los
argumentos principales de Galeno en sus tratados morales, de cuyo contenido nos

ocupamos a continuacion.

2. Los tratados morales de Galeno

En términos generales, Aff. Dig. y Pecc. Dig. proponen una especie de agdn
elegible cuyo fin es optar por una vida conforme a la mesura racional de deseos y
emociones, necesaria para fortalecer la capacidad racional. Desde esta perspectiva,
ambos escritos se ubican en el contexto de la filosofia de la mente y de la accion y en el
antiguo debate sobre la eleccién de una vida buena. Su punto de partida es la distincién
conceptual entre pasiones y errores de juicio o de la razon, con la que Galeno insiste en
que el alma tiene facultades diferentes para experimentar emociones y producir juicios o
creencias. Cuando las primeras son excesivas y violentas inciden negativamente sobre la
conducta de un sujeto; y cuando la capacidad de razonar no ha sido lo suficientemente
entrenada, es mayor la disposicion a aceptar concepciones erradas sobre bienes y males.

En el debate actual sobre el estatus de las emociones, los intérpretes se oponen a
reducirlas a simples respuestas fisiologicas, como cuando se dice que la ira “es
ebullicién de calor alrededor del corazén” o “una gran pulsacion en el movimiento de
las arterias”.”® En la linea de los planteamientos actuales, no se puede negar el caracter
proposicional de las emociones, es decir, su relacién con creencias y juicios que
explicarian por qué un individuo experimenta ira y responde violentamente ante el

objeto que asi lo interpela; y otro no, aunque se vean expuestos a las mismas

%4 De la tranquilidad del animo. V1.

785 |a primera frase entrecomillada es de Aristoteles en de An. 403%30-403b; la segunda, es de Galeno en
PHP 6.1.15. Para un panorama amplio sobre el estatus de las emociones en Platéon y Aristoteles,
recomendamos: “Plato’s Theory of Human Motivation” y “Some Remarks on Aristotle’s Moral
Psychology” en Cooper (1999). En estos capitulos el autor se basa principalmente en Republica (libros
cuarto, octavo y noveno) y en el libro segundo de Retorica, respectivamente.
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condiciones. De modo que actualmente no se acepta que las pasiones sean fendmenos
que solo suceden a ciertas personas debido a su constitucion fisica; o que sean
solamente reacciones pasivas a estimulos externos no imputables a agente alguno.
Tampoco se acepta que las pasiones sean conductas que no puedan modificarse por
medio de ensefianzas y argumentos.”® Més bien se enfatiza en que las emociones son
intencionales (es decir, tienen un objeto al cual se dirigen), estdn estrechamente
relacionadas con juicios de valor y pueden ser juzgadas como respuestas adecuadas o
inadecuadas ante el objeto que las estimula; es decir, implican aspectos que son
entendidos, generalmente, como propios de la razén.

A la luz del debate actual sobre la relacién necesaria que parece aceptarse entre
emociones y juicios, es valido preguntarnos por la postura de Galeno, si concibe o0 no
relaciones entre deseos, emociones y creencias; y en caso afirmativo, preguntarnos por
qué tipo de “transacciones” admite entre ambas actividades del alma. Mas adn si
tenemos en cuenta que en De placitis el médico subraya la division anatémica de las
facultades racional, irascible y apetitiva. ¢Insiste Galeno en esa division o propone
alguna otra perspectiva? Si propone una relacion entre creencias y emociones, ¢como
hace para mantener el modelo tripartito de las facultades del alma que ha defendido en
De placitis y en Quod animi mores? Ademas ¢cuél de los dos modelos de alma, el del
alma dividida en partes y el del alma como una unidad homogéneamente racional,
responde mejor a la cuestion de la naturaleza de las pasiones? ;Qué terapia exigen las
pasiones 0 emociones exacerbadas? ¢Es preciso extirparlas o integrarlas al dominio
comprensivo de la razon en tanto funciones propias de nuestra naturaleza? ¢En qué
sentido hablan los estoicos de extirpar las emociones? ;Y en que sentido usa Galeno
este término (ekkoptd) en Aff. Dig.?"®" Consideramos que los modelos sefialados
convergen en sus explicaciones. Por esta razon, cuando nos ocupemos de Aff. Dig.,
mostraremos las coincidencias que hallamos en la forma en que Séneca y Galeno
conciben las pasiones y su tratamiento, aunque se apoyen en modelos diferentes del

alma.

786 Sobre la antigua teorfa de las emociones en los estoicos, y las discusiones al respecto entre los
antiguos, hemos consultado Sihvola, J., Engberg-Pedersen T. (1998). Sobre el caracter proposicional de
las emociones en los estoicos, un rasgo que intérpretes como Annas (1992) juzgan tan actual en sus
explicaciones, cfr. principalmente el capitulo de Tad Brennan, “The Old Stoic Theory of Emotions”, p.
21-70.

787 Aff. Dig. 5.36-37 y 5.55.
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A proposito de las perspectivas que se identifican en la modernidad sobre las

% sefiala el dominio de los

relaciones entre emociones y creencias, Nussbaum (2004)
siguientes modelos de asociacion:

Q) Las emociones proceden del lado irracional de la personalidad, son
reacciones corporales y se deben distinguir de la capacidad de razonar y formar
creencias. A diferencia del razonamiento que supone una compleja intencionalidad
pues se dirige a un objeto e implica una vision del objeto. Ademas, las emociones son
innatas mientras que las creencias se aprenden en sociedad; de alli que no respondan a
ensefianza o instruccion alguna, mientras que las creencias si pueden modificarse con
ensefianzas. Finalmente, los nifios y los animales también experimentan emociones,
mientras que el razonamiento s6lo es propio de seres humanos maduros.

2 Las emociones son intencionales, es decir, tienen un objeto y no se
reducen a simples reacciones corporales. Se basan en juicios sobre el objeto y guardan
intima relacion con las creencias. Ademas, son susceptibles de ser modificadas en la
medida que se modifiquen las creencias o juicios de valor en que se fundamentan.

Teniendo en cuenta estos dos modelos Nussbaum ™ distingue la complejidad de
relaciones que se plantean en las concepciones antiguas sobre la relacién entre
emociones y creencias, del siguiente modo:

(@D)] Las creencias son condicion necesaria de la emocién. Son “formas de
conciencia intencional”; es decir, se dirigen a un objeto y dependen de la forma en que
éste es valorado.

(2)  Las creencias son parte constitutiva de la emocion; es decir, segin la
creencia que se deposite en un objeto sera la experiencia de una emocion como la ira,
que consiste en responder ante un hecho gque se juzga como una injuria inmerecida. Asi
que si se comprende la falsedad de dicha creencia desapareceria la emocion (como la
ira), o podria cambiar de objeto.

3 Las emociones son un cierto tipo de juicio o creencia. Esta es la postura
de los estoicos, quienes identifican emociones con una clase de juicios errados acerca de

ciertos objetos que se juzgan, acriticamente, como bienes o males.

Como consecuencia de estas perspectivas sobre la relacién entre emocion y
creencia (condicion necesaria, parte constitutiva, identidad), Nussbaum indica que, para

los antiguos, las emociones pueden calificarse de irracionales o racionales, como

7%8 Cfr. p. 112-113.
%9 |bidem, p. 113-114.
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verdaderas y falsas, segun el tipo de creencias que tengan como fundamento. De modo
que en la antigiedad prima no una simple dicotomia entre lo emocional y lo racional
sino la consideracion de que las emociones tienen un caracter cognitivo y la
racionalidad no es absolutamente independiente de un componente emocional. Por
tanto, estas variables ejemplifican que en la antigiedad se reconoce la complejidad de

las relaciones posibles entre emociones y juicios y no una simple oposicion.

Ahora bien, al ocuparnos en detalle de Aff. Dig. y Pecc. Dig., veremos que no es
facil zanjar la pregunta sobre la relacidn entre creencias o juicios de valor y emociones
excesivas en el caso del médico de Pérgamo. Ya que Galeno mantiene una
diferenciacion anatomica sobre el principio organico de las actividades racionales y no
racionales en el cuerpo, y plantea, por tanto, una oposicion entre emocion y juicio. Sin
embargo el médico no es ajeno a la tradicién a la que pertenece. Desde el punto de vista
terapéutico, seria ingenuo si no reconociera la relacion entre creencias y emociones
morales, o si pretendiera que el tratamiento de las emociones excesivas no redunda
cualitativamente en la facultad racional; mucho més si tenemos en cuenta que en el
tratado sobre las pasiones Galeno examina casos concretos de conductas excesivas
buscando establecer su causa. Para €él, como para Aristételes, el entendimiento y los
juicios de valor que influyen en lo que juzgamos como bienes o males, soportan los
procesos de deliberacion y eleccién, y explican conjuntamente la accién humana:’™ es
decir, las motivaciones de la accion de un individuo y sus fines, o el objeto de su deseo.
En suma, su perspectiva sobre las emociones dista mucho de un simple enfoque
fisioldgico y de una comprension de las emociones como manifestaciones no racionales
sin carga cognitiva,””* como al que parece apuntar en el contexto de sus investigaciones
anatomicas, sobre todo, en PHP. Teniendo en cuenta las cuestiones que nos interesa

analizar, enumeramos, a continuacion, los aspectos comunes de ambos tratados:’ "2

(1)  La moderacion, producto de la revision y modificacion de las conductas
y juicios de valor que son el suelo de las pasiones 0 emociones exacerbadas. Este factor

ilustra la influencia de la ética aristotélica en la psicologia moral de Galeno.

" para Aristoteles deseo y entendimiento explican el caracter de nuestras elecciones y nuestra
disposicion a actuar. En ese aspecto enfatiza EN, de An. y MA.

™ Con base en un anélisis de  PHP 5y de QAM, Sorabji sostiene que en Galeno encontramos, a
diferencia de la tradicion heredada, un enfoque alternativo, fisiolégico y no cognitivo, de las emociones.
Pero en su analisis Sorabji no tiene en cuenta los tratados morales del médico. Cfr. Sorabji (2002), p. 253-
272, especialmente p. 252-260.

"2 Riese subraya la base comin de ambos tratados en Harkins (1963, p. 123-124). Riese discute ademés
la marcada influencia del estoicismo en estos tratados, cfr. p. 125.
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2 El habito, mecanismo gracias al cual se produce un mejoramiento moral,
entendido como el desarrollo de disposiciones a actuar con medida y bajo los
parametros reflexivos del entendimiento. Veremos que para Galeno el habito es la
herramienta util para disminuir la fuerza de las reacciones emocionales, es decir, la
violencia o exceso de fuerza que se despliega en las conductas pasionales. Este trabajo
exige inicialmente el acompafiamiento de un tutor a cuyo juicio y capacidad de
observacion confiamos la revision de nuestra conducta. Pero el habito es también la
herramienta de la que se sirve quien busca aprender a discernir entre bienes y males,
mediante el entrenamiento continuo de la facultad racional. Alude a la capacidad que
tenemos para modificar nuestra forma de actuar y de pensar mancomunadamente. Como
Platén, Aristételes y los Estoicos, Galeno confia en que el entrenamiento continuo de la
facultad racional y la revision critica de las emociones excesivas contribuye a disminuir
y debilitar la facultad apetitiva. Pues el fortalecimiento de la facultad racional
contribuye a una rectitud en la eleccion de bienes y males, y en esa medida evita la
continua satisfaccion de deseos no racionales como el de comida y bebida, pero también
la de deseos cuyo objeto son bienes no indispensables para una vida racional, como la
acumulacion de dinero y el deseo de honores o gloria.

3 Las mezclas del cuerpo. Galeno no usa krésis en Aff. Dig. ni en Pecc.
Dig. Pero alude a la naturaleza (constitucion) como factor que dispone mas facilmente a
la educacion del alma, o que dificulta la modificacion de los habitos de conducta y de
pensamiento segin el caso.””® Admite que la naturaleza contribuye al mejoramiento
moral o lo dificulta, como en PHP 5. En estos tratados Galeno alude principalmente a

la naturaleza cuando se refiere a la educacion de los nifios.”™

¢Hay alguna relaciéon entre estos elementos? En efecto, vemos una relacion
retroalimentativa entre ellos que se puede ilustrar asi: si un sujeto asume una actitud

critica ante sus tendencias a actuar modifica, con el tiempo, su conducta y juicios de

™ La relacion entre creencias y emociones es innegable para el médico desde el punto de vista del
analisis de la accion concreta, como cuando describe conductas pasionales y tipos de pasion en Aff. dig.
Que el thymos pueda auxiliar a la razén cuando de limitar el deseo se trata, depende de que “oye a la
razén”-, eso quiere decir que las emociones para Galeno tienen contenido cognitivo, se basan en juicios
de valor y creencias; por eso puede oir razones, aunque fisiolégicamente su sede sea el corazon y no el
cerebro. De lo contrario, si solamente involucraran reacciones fisiologicas del cuerpo, tendrian que ser
tratadas de otra manera, quiza atendiendo solo a la nutricion; y en ese caso podriamos admitir que Galeno
separa tajantemente emocion y entendimiento, y que ve las pasiones como reacciones fisiolégicas, como
el calentamiento del pecho en el caso de la ira. Pero tampoco son equivalentes a los errores de juicio, al
menos no a cualquier opinidn errada. Esto se aclarard cuando distingamos entre dos usos de “pasiéon” y
“error moral” en Aff. dig.

™ Cuando presentemos las conclusiones generales de este capitulo nos ocuparemos de analizar el rol de
la naturaleza en estos tratados.
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valor. Precisamente el producto de este entrenamiento es disponer a la facultad irascible
o emocional a escuchar las razones de la facultad racional. Pero esta posibilidad
depende de que se identifique la relacion entre emociones y juicios de valor, es decir, de
gue se reconozca la carga cognitiva de las emociones. Asi que este proceso tiene como
objetivo primario y final fortalecer la capacidad para discriminar entre bienes y males,
es decir, modificar los criterios con que elegimos actuar. Como concluiamos en QAM, el
mejoramiento moral, al que apunta la educacion del alma, se apoya en un analisis de los
habitos y en la practica de pautas educativas que contribuirian a moderar ( y modelar) el
deseo y la capacidad para actuar bajo el efecto de emociones nocivas como la ira.

Ahora que hemos bosquejado el enfoque de nuestra interpretacion, pasamos a
identificar cual ofrecen los estudiosos de estos tratados. A propoésito de Aff. Dig. los
intérpretes tratan de entender cudl es el vinculo que propone el médico entre emocion y
creencia; y cudl es la utilidad del método demostrativo en Pecc. Dig. E igualmente se
preguntan si los planteamientos de estos tratados carecen de originalidad o si hay en
ellos algun rasgo innovador. Sobre estas cuestiones encontramos las siguientes
variables:

d,””® en sus tratados morales Galeno

(1)  Segun Barras, Birchler y Moran
soslaya el tratamiento de dos cuestiones: en Aff. Dig. descuida el nexo entre pasion y
error debido a la dificultad que supone relacionar facultades anatdbmicamente divididas.
Mantener un modelo tripartito del alma, como lo hace el médico, implica una
separacion radical entre los defectos de la parte racional y los errores de la parte

racional del alma.

En nuestra opinion la dificultad que sefialan Barras, Birchler y Morand para
establecer relaciones, en el contexto de la psicologia moral, entre dos facultades que han
sido separadas anatomicamente en PHP, podria ser obviada si se tiene en cuenta que la
investigacion de Galeno sobre el alma responde a diversos contextos o niveles
explicativos. Como vimos en el capitulo segundo, la facultad nutritiva ilustra, a nivel
bioldgico, la relacion entre las facultades racional y no racional o irascible; es decir,
explica el papel preponderante de los humores en el desempefio de la actividad que
corresponde a cada una de estas facultades. En efecto, Galeno explica como interactlan
a nivel fisioldgico cada una de las facultades mostrando la capacidad que tiene cada

parte del cuerpo para nutrirse: los humores inciden en el desempefio de los érganos

77> Cfr. Barras, Birchler y Morand (1995), p. XXXVii-XXXiX.
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relacionados con las facultades del alma, de modo que puede haber relacién entre el
disfuncionamiento del alma irascible y la alteracion del alma racional, cuando las
pasiones son tan violentas que impiden el buen desempefio de las facultades racionales.
La causa fisioldgica de esta alteracién seria un desbalance humoral en las partes que son
principio organico de la facultad irascible, es decir, en el corazon y en las arterias. Este
mismo argumento, presupuesto en las tesis de QAM, esta ausente en Aff. Dig. y Pecc.
Dig. debido a su enfoque distintivamente moral; porque apuntan a la educacion de
facultades del alma que hemos Ilamado de “segundo nivel”.”® Pero justamente por el
enfoque moral de estos tratados resulta necesario, y no probleméatico, mostrar los
vinculos complejos que hay entre emociones y entendimiento cuando se trata de
explicar la conducta humana y no precisamente la fisiologia de las sedes organicas de

las facultades del alma.

Por otro lado, Barras, Birchler y Morand (1995) sefialan que en Pecc. Dig.
Galeno no explica suficientemente la utilidad del método geométrico (demostrativo), es
decir, no desarrolla una “ética geomeétrica” que pruebe cudl es el fin de la vida y zanje,
al mismo tiempo, las discusiones entre diferentes sectas cuya constante disputa exhibe
su incapacidad (falta de conocimientos) para alcanzar una conclusion verdadera. Para
Barras, Birchler y Morand, la utilidad de este método geométrico consiste en resolver

las dificultades inherentes a la busqueda del verdadero fin de la existencia.

Pero suponer que Galeno busca una “ética geométrica” depende de la
interpretacion que estos autores hacen sobre la utilidad del método geométrico. Al
respecto nos pronunciaremos en la seccion correspondiente a la presentacion de dicho
escrito. Por lo pronto sefialamos que la finalidad del médico no es precisamente
sustentar la posibilidad de una ética geométrica cuando introduce el método légico o

demostrativo en Pecc. Dig.

(2)  Buscando mostrar que las explicaciones de Galeno obedecen al contexto
de cada escrito, Singer (1997) afirma que el enfoque psicoterapéutico de estos tratados
vincula su discurso con el de moralistas de la época, como Plutarco o Epicteto; en
consecuencia, carece casi de connotaciones medicas. Ademas, sus explicaciones son
diferentes de las que ofrece cuando se ocupa de enfermedades mentales como la frenitis
o la melancolia. En el contexto de las enfermedades del cerebro, habla de “dafios”,

“alteraciones” o “pérdida” de facultades (como la memoria, el razonamiento o el

778 Aludimos a la capacidad para discriminar entre bienes y males que es fruto de la educacion filoséfica.
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movimiento voluntario) en términos de alteraciones humorales; y hace énfasis en la
utilidad de prescripciones dietéticas y no en la de medidas educativas como las descritas
en Aff. dig. y Pecc. Dig.””” Mientras que en PHP y QAM examina las facultades del
alma, desde un punto de vista anatomo-fisiol6gico y humoral, concentrandose en sus
relaciones con el cuerpo; en el contexto moral de Aff. Dig. y Pecc. Dig. Galeno se ocupa
del alma sin mencionar sus transacciones con el cuerpo (desde un punto de vista
anatomico, funcional, y humoral). No obstante mantiene el modelo tripartito del alma y
la concepcion de sus facultades como capacidades propiciadas por la organizacion
material de los cuerpos vivientes. Desde esta perspectiva, acogemos el enfoque de
Singer segun el cual Galeno no es inconsistente y es necesario remitir su investigacion

sobre el alma a diferentes contextos y niveles de explicacién.””

Y afiadimos, a sus observaciones, que la discriminacion entre bienes y males, la
conduccidn de la propia vida, la formacién de juicios morales y creencias que sustentan
nuestras acciones, son actividades de segundo orden que aunque sean propiciadas por la
organizacion material y organica del cuerpo, no se reducen causalmente a sus
componentes materiales. Por eso en Aff. Dig. y Pecc. Dig., cuyos fines son
psicoterapéuticos y preventivos, no encontramos que la nutricion sea un factor
importante; pero si la dietética, si por ella entendemos la reglamentacion de la vida

préctica.

3 Donini, por su parte, afirma que Galeno separa estrictamente pasion y
error moral al confinar las pasiones a la parte no racional y referir el error solamente a
la parte racional, que consistiria en una falla intelectual. Esta seria una consecuencia
necesaria de que el medico rechace el modelo de alma como una entidad
homogéneamente racional, defendido por Crisipo. Asi que aunque Galeno reconozca la
influencia de las emociones excesivas 0 pasiones en la formacién de juicios incorrectos,
mantiene rigidamente la separacion entre ambas actividades del alma, no considera las

transacciones posibles entre razon y emocion y evita explicar los mecanismos de

T Cfr. Singer (1997), p. xviii.

778 Cfr. Singer (1997), p. xxxii-xxxiii y “Levels of explanation in Galen” (Singer, 1997a), especialmente,
p. 527. Segun Singer la coherencia de Galeno estriba en la continuidad de los problemas que enfrenta y la
clase de respuestas incompletas que da, “una que podemos llamar “indeterminacion consistente” (...)".
Un buen ejemplo de la actitud intelectual de Galeno son las variables afirmaciones que hace sobre la
ousia del alma; Singer describe su actitud como una “inconclusa inquisicibn mas que como una
progresion constante hacia una respuesta determinada”. lbidem, p. 541.
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interaccion entre ellas.””® Donini insiste en que si las tesis de QAM apuntan a que el
alma y sus partes equivalen a los temperamentos del cuerpo y cuan preciso es acudir al
médico, mas que al filésofo, para mejorar las cualidades morales e intelectuales del
alma, se esperaria encontrar en los tratados morales regimenes alimentarios que
contribuyan a la excelencia moral. Para Donini es un problema que no encontremos
informacidn relevante sobre las consecuencias practicas y terapéuticas de estas tesis en
Aff. Dig. y en Pecc. Dig.”®°

Ademés, Barras, Birchler, Morand”® y Donini"®? coinciden en que Galeno no
hace una propuesta novedosa: los primeros insisten en que el médico apenas bosqueja
su propuesta de una ética geométrica y describe, ademas, un programa terapéutico que
repite el corazon de la doctrina platonica del control y terapia de las pasiones y errores,
al enfatizar en el recurso a la palabra y apelar a la figura de un pedagogo. Por su parte,
Donini afirma que aunque el médico se llame a si mismo “filésofo”, no discute temas
centrales de la filosofia practica como la voluntad, la responsabilidad moral, o la
libertad humana. Més bien se muestra apegado a la tradicion y no hace innovaciones al
respecto. Sus argumentos, por tanto, prometen mas de lo que en efecto ofrecen.

(4)  Por otro lado, segiin Hankinson’® Galeno contribuye originalmente al
campo de la psicologia moral y filosofica y al debate helenistico sobre el estatus y
manejo de las emociones y sobre la actitud que debemos adoptar frente a ellas. En su
opinidn, Aff. Dig. es un tratado sobre la psicoterapia de cierto tipo de emociones, las
destructivas, como la ira o el miedo; y su tratamiento antecede al de los errores en los
juicios.” Hankinson afirma que el médico no identifica pasion con error aunque los
relacione causalmente con respecto a su ocurrencia y a su terapia:’®® a cada pasion va
asociada un juicio y si su violencia no es intervenida, o disminuida, tampoco lo sera el

juicio que la acompafa. Hankinson subraya que para el médico la pasién es analoga a

79 Cfr. “Psychology” en (Hankinson, 2008, p. 195). Este autor tiene otro texto sobre Pecc. Dig. (Donini,
“Tipologia degli errori e loro correzione secondo Galeno™). Tendremos en cuenta sus observaciones en la
seccion correspondiente a ese tratado. Cfr..

780 |bidem. (Hankinson, 2008) p. 196.

781 Cfr. Introduction, de Barras, Birchler y Morand (1995), p. xli.

782 Cfr. “Psychology” (Hankinson, 2008, p. 200-202); “Galeno e la filosofia” (Donini, 1992, p. 3503-
3504) y “Tipologia degli errori e loro correzione secondo Galeno” (Manuli e Vegetti, 1988, p. 107-108).
783 Cfr. “Actions and passions: affection, emotion, and moral self-management in Galen’s philosophical
psychology” en Brunschwig & Nussbaum. (1993). P. 184-222.

84 Cfr. Aff. Dig. 5.47-52.

78 Brunschwig & Nussbaum (1993), p. 201.
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una enfermedad porque “debilita” las actividades relacionadas con la facultad de

razonamiento.

Finalmente, notemos que cuando Galeno compara las pasiones con
enfermedades del alma, subraya que la pasion también consiste en una alteracion, dafio
0 pérdida total de una facultad o del érgano del cuél ésta depende. La comparacién entre
“pasion” y “enfermedad” es importante porque apunta a una perspectiva global de la
pasion en relacion con su dimension fenomenoldgica y bioldgica, pues admite pensar
una doble causalidad: juicios errados sobre bienes y males, y una alteracion en los
constituyentes humorales del cuerpo. No es casual que las haya comparado con
“enfermedades” porque alteran precisamente el funcionamiento de la facultad que nos
caracteriza en tanto seres naturales, la racionalidad: Galeno comparte con Aristoteles,
Platén, y con las escuelas filoséficas de su tiempo, que el logos es la capacidad que nos
hace propiamente humanos. Y sostiene que somos causalmente responsables de sujetar

nuestra vida a la razon o a las pasiones.

Antes de presentar argumentativamente ambos tratados y sustentar nuestra
interpretacion, sefialamos, brevemente, una diferencia entre el enfoque de Aff. Dig. y
Pecc. Dig.: el primero es de caracter terapéutico, mientras que el segundo tiende a ser
“preventivo”. En Aff. Dig. Galeno diagnostica las causas de las pasiones del alma y
ofrece pautas préacticas para restarle fuerza al impulso que anima su violencia. Estas
medidas terapéuticas permiten identificar una dietética del alma cuyo objetivo es
potenciar la facultad racional que, por naturaleza, seria la llamada a gobernar los habitos
y la base cognitiva (creencias y juicios de valor) con base en la cual actuamos

cotidianamente.

Por su parte, Pecc. Dig. sefiala que la causa de errar en la eleccién del fin (telos)
de la vida es aceptar precipitadamente doctrinas filoséficas sin juzgarlas criticamente.
Las actividades distintivas de la razon como la capacidad para discriminar entre tipos de
argumentos, exigir demostraciones (hasta donde se pueda) y actuar en forma coherente
con base en las pautas que supone la eleccion de una forma de vida (fin-medios),
demandan un entrenamiento previo del entendimiento. Por esto Galeno enfatiza en la
necesidad de aprender a discernir entre tipos de argumentos para no confundir la verdad
demostrable en el &mbito de la geometria, con la verdad probable en el ambito de la

vida. Diferenciar el rango de los problemas de la geometria de los problemas de la vida

78 Brunschwig & Nussbaum (1993), p. 207-208.
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ayuda a entender cuél es el error en que incurren algunos fildsofos cuando pretenden
que sus doctrinas o discursos sobre el fin tengan el rango de verdad propio de los
axiomas de la geometria sin saber siquiera resolver demostrativamente problemas de las
ciencias demostrativas. Pecc. Dig. no describe pautas practicas concretas para el
tratamiento de los errores de juicio; mas bien subraya la necesidad de entrenar el
entendimiento de modo que se puedan juzgar criticamente las doctrinas filosoficas
sobre el fin, porque su eleccion depende de creencias sobre bienes y males, que
funcionan como tamiz de nuestras elecciones. Este enfoque explica por qué Pecc. Dig.
es mas de caracter preventivo que terapéutico, pues su objetivo es identificar las
condiciones racionales indispensables para hacer razonamientos morales: apunta a la
pertinencia modélica de un método cuya practica ensefia a juzgar criticamente los
juicios que respaldan las acciones, y a revisar analiticamente los discursos sobre el fin
con base en el cual conviene vivir. Mas aln teniendo en cuenta que el objeto de estos
discursos es probable e indemostrable con certeza. A continuacién nos detendremos en

los detalles concernientes a cada tratado.

2.1.Diagnéstico y tratamiento de las pasiones del alma de cada uno’®’

Dividimos la exposicion de Aff. Dig. en dos partes: en la primera buscamos
identificar como entiende Galeno las pasiones del alma y cuales son sus causas; con el
fin de evaluar el significado y la pertinencia de las medidas terapéuticas que propone.
En la segunda nos ocupamos de algunas de las coincidencias observables en Galeno y
Séneca respecto del tratamiento de las pasiones del alma.”®® El objetivo principal del
analisis es determinar a qué se refiere el meédico cuando habla de “extirpacion” de las
pasiones. Proponemos interpretarla, segiin lo que vemos en Galeno y Séneca, no como
una anulacion de la pasion y del deseo, sino como una evaluacion critica de las causas
de su violencia. En esa medida, la terapia de la pasion, y de las opiniones falsas que las

fundamentan, se traduce en su control o ephedreia.”® No abogamos por la

787 Aff. Dig. 5.34.4-6. El primer nimero corresponde al volumen de la versién de Kiihn de las obras de
Galeno; el segundo, a la pagina, y los otros dos, a las lineas correspondientes en el texto griego que
hemos consultado en el compendio de las obras del médico de Pérgamo incluidas en el Thesaurus
Linguae Graecae (TLG).

88 El objetivo es demostrar que aunque proponen modelos diferentes de alma (como unidad
homogéneamente racional y como una unidad conformada por facultades diferenciables) admiten
medidas terapéuticas comunes.

" En el caso de Séneca remitimos a su tratado De la vida bienaventurada (De vita beata) y De la
tranquilidad del &nimo (De tranquillitate animi). En el primero Séneca muestra que la diferencia entre el
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interpretacion de la concepcion estoica como una eliminacion del deseo, ni asi lo vemos
en Galeno. Sino como una modificacion de los juicios de valor en que tienen su sustento
el deseo y la pasién, precisamente por el caracter proposicional que los estoicos
adjudican a la pasion. Un caracter que observamos en Galeno aunque diferencie -y
establezca vinculos— entre pasiones y juicios errados. A continuacion mostramos que
para Galeno las pasiones tienen sustento en opiniones erradas, pero no se identifican con
ellas, como sucede en el caso de los estoicos, incluyendo a Séneca. Nuestro propdsito es
examinar los vinculos que el médico traza entre pasiones y errores; de esta manera
podremos refutar a quienes afirman que al intentar mantener una separacion radical
entre las facultades que les corresponden (la racional y la no racional), Galeno no

explica claramente la relacién entre ellos; o lo hace ambiguamente.

Ni Séneca ni Galeno intentan “arrancar” o “eliminar” las pasiones del alma, sino
encontrar la forma de que podamos relacionarnos de un modo diferente con las
vértebras de la pasion:"® nos referimos al deseo de placer y el miedo al dolor, dos
aspectos que compartimos con otros animales pero que adquieren mayor grado de
complejidad en nuestro caso debido a nuestra capacidad linguistica para registrar,
expresar y rememorar nuestras experiencias. Séneca identifica las pasiones con
opiniones falsas’®" sobre bienes y males que se nutren de nuestra inclinacién natural
hacia el placer y del miedo concomitante al dolor. Por su parte, Galeno considera las

pasiones como impulsos no acompafiados de la guia de la razén que nos disponen hacia

hombre necio y el sabio es la forma en que se relaciona con sus deseos, pues la virtud seria el tamiz de los
placeres y el primero se relaciona con sus deseos como un esclavo, mientras que el segundo, como un
hombre libre. Por otro lado, en Sobre la tranquilidad, Séneca da pautas préacticas para la administracion
de la propia vida, que incluye no so6lo saber administrar los bienes sino las fuerzas (deseos y miedos) del
alma.

%0 Sobre la necesidad de relacionarnos de otra manera con las pasiones, se pueden consultar las Cartas 89
y 15 de Séneca.

31 De las pasiones como opiniones falsas cfr. Carta 37; y sobre la filosofia como una forma de combate
con las pasiones, cfr. las Cartas 16, 17 y 91. En general los dos primeros libros de De ira ilustran los
argumentos de Séneca al respecto, con base en el analisis de la estructura proposicional de una pasion
como la ira. La modificacion de las opiniones que subyacen a esta pasion y la modificacion de las
conductas asociadas con ella serian la clave de su tratamiento, como lo describe Séneca en el tercer libro
de dicho escrito. Esto no implica que el sabio o aprendiz de la sabiduria (el que algo sabe de si) no sienta
emociones, pues como dice Séneca en De la constancia del sabio (De constantia sapientis) X.4: “No
niego que el sabio sienta todo esto (dolor o flaqueza del cuerpo entre otras) porque no le atribuimos la
dureza de la piedra o del hierro. No es virtud la que no siente que se le ataca. ;Como es pues? Recibe
ciertos golpes, pero los vence y los sana y los reprime”. El verbo usado por el romano es comprimo: que
puede leerse como “reducir el tamafio o comprimir”. Pues a renglon seguido afiade: “mas estas cosas
pequefias ni las siente siquiera, ni emplea contra ellas su acostumbrada fuerza de soportar las cosas duras,
sino que o no las nota o las toma a risa”. Asimismo en I11.3-4, indica que: “Invulnerable es no lo que no
se hiere, sino lo que no se quebranta; por esta sefial te mostraré al sabio. [4] ¢Es dudoso acaso que la
fuerza que no es vencida es mas cierta que la que no es atacada?”. En el caso de los Tratados morales
hemos seguido la version de José M. Gallegos, editada por Universidad Nacional Autonoma de México.
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el exceso y la falta de proporcion. Impulsos que pueden ser comandados por la razén
cuando esta entrenada en la vigilancia y la medida de las pasiones, restringiendo el
exceso al que tiende naturalmente el deseo. En ambos autores se ve menos la necesidad
de una extirpaciéon “quirurgica” que la busqueda de pautas racionales conducentes a
comprender, evaluar y comandar los otros rasgos definitorios de nuestra naturaleza
humana: la basqueda del placer y la evasion del dolor, que son la raiz de las pasiones y

como tal influyen en nuestras creencias sobre bienes, males y fines.

2.1.1 Galeno: tipos de pasiones y sus causas. Medidas terapéuticas y el
significativo papel de la parte irascible del alma

Para entender la distincion con que comienza Aff. Dig., entre “pasiones” y
“errores”,’* recordemos brevemente el modelo de alma que defiende Galeno en Sobre
las opiniones de Hipdcrates y Platon (PHP), donde intenta sustentar empiricamente el
modelo tripartito de alma propuesto por Platén.’®® Es decir, demostrar que a las partes
del alma (racional, irascible y apetitiva) le corresponden tres sedes anatomicamente
diferenciables que funcionan como su arché o principio fisiologico: cerebro (nervios),
corazén (arterias) e higado (venas). Con base en una investigacion anatomica y
funcional del cuerpo, Galeno pretende investigar la naturaleza del alma refutando, entre
otros, el modelo unitario del alma segln el cual ésta es homogéneamente racional y su
sede es el corazén; como lo propone el estoico Crisipo de Solos respaldando sus
argumentos, principalmente, en el caracter de los personajes tragicos y en el de los
héroes de la poesia homérica.”® Desde el punto de vista anatémico, la consecuencia
principal del modelo tripartito es que el arché de los errores del alma (errores de juicio)
no corresponde al arché de las pasiones del alma (entendidos como movimientos no
racionales). Se trata de principios diferentes de la accion humana. Por un lado tenemos
el deseo y el impulso a la medida y la proporcion que exigen célculo y deliberacion; y
por otro, el deseo de desmesura al que nos vemos inclinados debido a nuestra tendencia
a buscar el placer y rehuir el dolor. Para Galeno estos impulsos no se reducen entre si,
pero se relacionan efectivamente en la accion humana y son el soporte de nuestras

elecciones.

792 Aff. Dig. 5.2.14-5.3.2, donde Galeno dice que el error es resultado de una falsa opinion y la pasion es
una facultad no racional en nosotros que desobedece —que no sigue- a la razén.

7% plat6n habla del alma tripartita, aunque con matices diferentes, en Timeo, Republica y Fedro.

794 Cfr. PHP. Libros 2-3, sobre el modelo unitario del alma, y libros 4-5, sobre la concepcion de Crisipo
sobre las las pasiones como aspectos de la razén. Una postura que Galeno no comparte aunque luego
plantee, en Aff. Dig., relaciones entre las pasiones y los errores del alma, como pretendemos mostrarlo en
esta seccion.
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En Aff. Dif. encontramos evidencias’® que apuntan a una relacién
retroalimentativa entre pasiones y errores del alma. Galeno asi lo admite cuando afirma
en Aff. Dig. que las pasiones son errores, estados que padece el alma cuando se aflige
debido al deseo insaciable y a la codicia de bienes altamente estimados (dinero, poder,
gloria) pero no necesarios para llevar una vida segin la razén o la medida.”® Y cuando
afirma, en Pecc. Dig. 5.63.9-5.64.3 que las pasiones pueden también ser causa de
errores morales. Examinemos estos argumentos: (al) que las pasiones y los errores
tienen causas diferentes (son la actividad de facultades diferentes del alma); y (a2) que
entre las pasiones y los errores del alma hay una relacion retroalimentativa. Para el
médico de Pérgamo es claro que si observamos la fisiologia general del cuerpo,
anatomicamente el funcionamiento de las facultades racionales depende de los
ventriculos cerebrales y de los nervios sensomotores; mientras que el funcionamiento
del corazon y de los vasos que transportan la sangre, es decir, las arterias, se asocia con
los movimientos que Galeno llama “pasién”.”®” Desde ese punto de vista, el principio de
las acciones pasionales y de las disposiciones innatas al exceso, no puede ser el mismo
principio que causa las actividades racionales. Adicionalmente, el exceso o la violencia,
rasgo conductual que asociamos con las pasiones (cuando no son controladas por la
razon), se opone al rasgo caracteristico de las acciones racionales, es decir, a su
proporcion y medida. En De placitis (PHP) la distincion tajante entre pasiones y
errores depende del enfoque anatomico y fisioldgico de ese tratado.

Pero cuando analiza la conducta humana, Galeno se ve abocado a ilustrar con
sus ejemplos, aunque no lo exponga asertivamente, la complejidad de las relaciones
entre pasiones y juicios errados; dos fendmenos psicologicos que llama “errores”
entendidos como “fallas morales” en un sentido general. La causa comun de los errores,
en un sentido amplio,”*® es la falta de armonia entre las facultades del alma; y su
sintoma o consecuencia: la debilidad de la facultad racional.

Pese a la diferencia de perspectiva entre PHP y Aff. Dig., los criterios
explicativos del primer tratado son pertinentes para entender en qué sentido Galeno

diferencia y asocia, en el segundo, las pasiones con los errores del alma. La primera

7% Hay pasajes donde Galeno transita del uso de un concepto a otro, o del tratamiento de las pasiones al
de los errores de opinion. Cfr. Aff. Dig. 5.5.10; 5.26-5.27; 5.35-5.40; 5.49-5.52; 5.55-5.57.

"%g5obre el deseo insaciable, cfr. Aff. Dig. 5.45-50.

7 PHP 2-3, libros donde la ira es el ejemplo principal, como en Aff. Dig.

7% Conviene aclarar que en Aff. Dig. utiliza la palabra “error” en sentido amplio incluyendo también las
pasiones, en cuanto “fallas morales”. Pero en Pecc. Dig. se cuida de aclarar que en sentido estricto “error”
propio alude a una falla en el razonamiento, o en la deliberacién, podriamos decir.
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distincion en Aff. Dig. es que el error propio es resultado de una falsa opinion mientras
que la pasion es un impulso no racional. Esta consiste, més bien, en una inclinacion a
comportarnos de un modo que contraria la forma en que lo hacemos cuando actuamos
por el impulso de la razén.”™®

Recapitulemos. El trasfondo que soporta el analisis de Galeno sobre la
naturaleza de las facultades del alma son el modelo tripartito de Platon sobre el alma 'y

la concepcion aristotélica de sus facultades®®

como funciones bioldgicas (con la debida
excepcion del “entendimiento” [noQs]), y del cuerpo como una unidad organica
disefiada para cumplir con dichas funciones, segun la especie de que se trate. Por tanto,
podemos intentar plantear una relacion mas compleja entre pasiones y errores, en Aff.
Dig., que la que permite el enfoque anatomico del tratado Sobre las opiniones de
Hipdcrates y Platon (PHP). Es consecuente decir que si los animales con logos pueden
deliberar es porque tienen la capacidad para calcular y para formarse opiniones. Pero
desde el punto de vista funcional, esta facultad también se relaciona con otras
capacidades que nuestro organismo comparte con otros animales no racionales, como la
sensacion y el deseo, que por si solas no explican la operacién de reflexionar pero
intervienen en ella. En efecto, distinguiendo las facultades naturales de las facultades
animicas, Galeno concibe el alma como un area especializada en el conjunto de las
facultades biologicas o naturales entre las que se incluye la capacidad que tenemos los
animales para nutrirnos, crecer y reproducirnos.®* Desde este punto de vista, la
capacidad para hacer juicios tiene como causa principal un impulso o tendencia de la
razén, mientras que la capacidad para actuar con excesos no tendria a la razon como su
causa directa, sino a otra facultad asociada con la ebullicion de calor en el corazon, con
el cambio de temperatura del cuerpo y con el deseo de satisfacer necesidades de forma
inmediata y sin previa deliberacion. Sin embargo, para Galeno estas no son facultades
independientes en sentido absoluto. Independientes, si acaso, anatdmicamente, pero no

7% |_a falsa opinién depende de un error de razonamiento (una falla cognitiva) que serfa su causa directa,
e indirectamente puede ser causa de pasion. Explicaremos esto con detalle en la seccion correspondiente a
Pecc. Dig.

800 Recordemos que Galeno entiende las partes del alma como facultades siguiendo la identificacion que
hace Aristételes entre ambos conceptos cuando en sus tratados biol6gicos identifica el alma con la
“forma” del cuerpo. En efecto, el “alma” en Partes de los animales y en Generacién de los animales se
entiende como “funcién” bioldgica. Sobre este uso en Aristoteles hay una copiosa bibliografia, pero
remitimos ahora a Marcos, (1996) y a Bos, P. A. (2003).

801 Esta distincion y el analisis de estas facultades, son objeto del tratado Nat. Fac. Entre ellas resalta la
nutritiva, que produce la sustancia que nutre cada parte del cuerpo y es responsable de la produccion de
los humores. Por tanto de su funcionamiento depende el funcionamiento de los 6rganos del cuerpo, entre
ellos los que son principio de las facultades del alma.
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fisiologicamente. Recordemos que para el médico el cuerpo es una unidad, es decir, una

82 gys facultades funcionan

estructura organica teleoldgicamente organizada.
interconectadamente aunque anatdmicamente cada parte tenga actividades diferentes.
De alli que no sea correcto afirmar que como Galeno sigue un modelo tripartito del
alma, concibe como actividades estrictamente separadas la produccion de opiniones y
las conductas excesivas, entre las que incluimos las pasiones que denominamos tipol,
como “morder, arafiar, patear puertas, lanzar objetos”, y las pasiones tipo2 como
“desear en exceso, y con codicia, honores, poder, dinero y reconocimiento”.?®® A estas
disposiciones, que dividimos con fines comprensivos e interpretativos, Galeno las Ilama
“pasiones” en Aff. Dig. indicando que aunque las primeras son mas vergonzosas,
reprochables y visibles, las del segundo tipo son mas peligrosas precisamente porque se
pueden disimular y parecen pequefieces.®*

En suma, sobre las pasiones y su relacion con los “errores” podemos concluir
que:

(1) Galeno concibe las pasiones como un “exceso” en la conducta (tipol),2®
pero también como un “exceso” (tipo2) en el modo de valorar ciertos objetos (dinero,
honores, gloria, reconocimiento) que considerariamos como bienes indispensables para
vivir y como males insufribles cuando no se tienen. Ambas formas de “pasion” tienen
por causa una misma raiz, el “deseo insaciable” y la “codicia” de tener méas que le

acomparia.®®

Que llame “pasion” a estos dos tipos de excesos, diluye la posibilidad de
una diferenciacion estricta entre “pasién” y “error”, entendiendo éste Ultimo como un

juicio errado o una falsa opinién sobre bienes y males.®*” Como indicamos antes, para

802 pPHP 9.8. Sobre esta cuestion nos ocupamos en el capitulo primero de esta investigacion.

803 Esta diferenciacion es nuestra. La hacemos tras un rastreo concienzudo del término pathos en Aff. Dig.
La diferencia entre las pasiones tipo 1 y 2, depende de la inmediatez que caracteriza las conductas tipol;
pues las segundas implican calculo y estrategia. Lo que subrayamos con la diferencia es la inmediatez
propia de conductas excesivas como golpear a otro, ante lo que valoramos como una ofensa recibida; una
inmediatez que no seria propia, aunque si probable, en las conductas excesivas que supone planear con
tiempo y estrategia el modo de dafiar a otro, subrepticiamente, sin que pueda siquiera anticiparlo, cuando
valoramos alguna accién suya como una ofensa recibida. La diferencia es sutil, pero significativa; sin
embargo ambas formas de pasion comparten un quamtum de exceso y carga cognitiva. Pues querer
vengarnos de otro supone haber depositado en €l un valor que nos expone ante conductas o formas de
pensar nocivas respecto de nuestra valia.

804 Aff. Dig. 5.54.4-5; 5.56.7-11.

805 Morder, arafiar, golpear, azotar esclavos con rabia, son para Galeno més reprochables que el amor
excesivo al dinero o al poder. Pero esas primeras, son mas faciles de detectar y modificar; mientras que
las segundas, son ese tipo de cosas que pasan inadvertidas y cuesta mas identificarlas y tratarlas. cfr. Aff.
Dig. 5.56.7-11.

806 Aff. Dig. 5.7.9-15; sobre el deseo insaciable: 5.45.3 y en 5.45.8. La primera aparicion como “desear
poseerlo todo” en 5.44.4-6. Sobre la naturaleza del deseo insaciable se ocupa Galeno entre 5.45-5.48.

807 propiamente encontramos planteada esta definicion en Pecc. Dig. 5.60.6-11.
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Galeno tanto las pasiones como los errores de juicios son “errores” o fallas morales, en
un sentido general; pero en este caso asocia la pasion tipo2 con errores de razonamiento
cuya causa comun serian opiniones falsas sobre bienes y males.

(2) Esta concepcion de las pasiones, que implica un padecimiento natural del
alma cuando no dispone del limite que aprende a tener quien ejercita los musculos
moderadores de la razon, hace borrosa la distincion entre pathos y epithymia; o entre
pasiones 0 emociones exacerbadas y deseos, precisamente debido a la falta de medida
que tienen en comun.

La interpretacion que proponemos no impide que un modelo de alma que situa
en lugares diferentes los principios de la accion racional y de la no racional, admita que
existe una relacion retroalimentativa entre pasiones (tipo2) y errores, entendidos como
fallas cognitivas asociadas con una falsa opinion sobre bienes y males. Galeno admite
esta posibilidad en cuanto ilustra con sus argumentos que la razon se fortalece con
medidas terapéuticas conducentes a: disminuir la fuerza de los deseos no racionales
(cuando no se los satisface indiscriminadamente); domesticar los impulsos emocionales
violentos y comprender y limitar el ansia excesiva por obtener placer y rehuir el dolor,
que se traducen en el amor excesivo por el dinero, el poder, la gloria; o bien en ira,
cuando consideramos como una pérdida insufrible lo altamente estimado. De alli que el
entrenamiento consistente en vigilar las manifestaciones pasionales exija, primero,
identificar nuestros habitos o tendencias a actuar; y, en segundo lugar, revisar nuestras
formas de pensar, valorar, o discriminar entre lo deseable y lo inevitable. Por tanto,
identificar nuestras pasiones tipol es el primer paso para reconocer los juicios errados
en que se sustentan las pasiones tipo2 como el excesivo amor por el dinero, por el poder
o por el reconocimiento.

Pero el entrenamiento para vigilar y modificar las pasiones es diferente del
entrenamiento de la capacidad racional que consiste en discriminar entre argumentos
verdaderos, probables y falsos. Aunque la ascesis del alma con la cual se busca
identificar y controlar las pasiones, restandoles fuerza a los deseos, conlleve a la
preparacion y fortalecimiento de la facultad racional. En suma, el tratamiento de las
pasiones exige identificar su causa, que como hemos convenido, son el exceso en el
deseo y la codicia (aplestia y pleonexia) que le acomparia. Las dos clases de pasion
identificadas (conductas vehementes y el deseo excesivo que se traduce en juicios de
valor errados) tienen un aspecto comun: una valoracion equivocada sobre bienes y

males, necesarios y evitables, para llevar una vida racional. Y esta falla moral se

[288]



traduce, cuando el deseo excesivo no encuentra satisfaccion inmediata, en conductas
brutales, es decir, en la violencia ejercida contra los otros o contra uno mismo, y en la
afliccion del alma (lupé) que impide y altera el funcionamiento natural o saludable de la
facultad racional. O sea, del entendimiento.

En Aff. Dig. Galeno considera que las emociones son funciones naturales del
alma, como los deseos, pero dejan de serlo cuando incurren en “exceso” y se vuelven
nocivas para la consecucién de una vida racional y para aspirar a convertirnos en
hombres en sentido pleno; de alli que lo extirpable, en sentido estricto, sea su quantum
de exceso.®® Asi, cuando se desea acumular bienes como el dinero, o se aspira a ser
reconocido sin importar los medios para alcanzarlo, las elecciones y las acciones de un
individuo se ven sometidas al exceso e inmediatez de la pasion y no sujetas al calculo
de la razon.

En suma, también en Aff. Dig. la excelencia del alma, es decir, la excelencia en
su constitucion, consiste en el trabajo coordinado de las funciones animicas, como
apuntaba el médico en PHP 7.1.25-26. Las observaciones previas definen el horizonte
terapéutico de este tratado sobre las pasiones del alma, entre las que Galeno incluye los
deseos. No obstante subsiste una diferencia entre las pasiones (tipol y tipo2) y los
deseos de la parte apetitiva: las pasiones pueden ser reconducidas, como impulsos
pueden ser domesticados (como los caballos o los perros) y convertirse en aliados de la

razén, porque pueden escucharla.®®

Que puedan ser persuadidos por ella estriba
precisamente en su relacién con los juicios de valor sobre bienes y males que animan las
pasiones tipo2. Si no fuera asi, las pasiones no podrian ser reconducidas por los
parametros de una facultad racional entrenada.

Mientras que los apetitos, como un macho cabrio o un jabali violento, no

pueden ser domesticados. Y por eso hay que restarles fuerza, limitando el grado de su

808 Recordemos que Galeno dice, en PHP 6.1.14-15, que las pasiones son la actividad (energeia y
pathos) o movimiento natural del alma irascible que tienen en ella su principio. Pero en cuanto sean
movimientos inmoderados y violentos, son “pasiones” en el segundo sentido de este término, es decir,
“son movimientos contrarios a la naturaleza”. Este segundo sentido de “pathos”, que apela a su exceso,
debe ser extirpado para el médico. Lo que hemos llamado su quantum de exceso. No se trata de extirpar la
“pasion” entendida como movimiento natural de la parte irascible del alma. Teniendo en cuenta esta
distinciéon decimos que Galeno no aboga por una extirpacion quirlrgica de las pasiones del alma. En
suma, para Galeno las emociones pueden definirse como energeia y pathos de la parte irascible del alma
porque son su actividad natural y tienen en ella su causa. Pero en cuanto pueden ser movimientos
excesivos son pathé o afecciones tanto de la parte irascible del alma como de todo el cuerpo.

809 Aff. Dig. 5.27-28.
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satisfaccion;®'° es decir, limitando el impulso a desear en demasia y a tener en demasia.
Este precepto y regla préactica es defendido por Séneca cuando enaltece, en sus Cartas 'y
Tratad