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«Bueno es astmismo el dicho
de aquel, quienquiera que fuese,
quien preguntando por qué po-
nia tal diligencia en un arte que
debia llegar a muy pocos, respon-
did: Es que estos pocos ya me bas-
tan ami,y ain uno solo, y ain
nINGUNG».

Séneca.

PRESENTACION

Quizd pucda resultar mds
comprensible ¢l texto que 4
CONtINUACION presentamos si
lo miramos 4 la luz de los si-
guientes hechos:

1. El predominio de una ra-
cionalidad instrumental en
la ensefianza, la cual asu-
me a sus destinatarios
como una madteria prima
homogénea susceptible
de ser modelada unitor-
memente mediante el
cumplimiento de unos ob-
jetivos planteados previa-
mente en términos de efi-
cacia.

2. El prestigio de un cierto
ideal de formacién hereda-
do de la llustracién y que
sc plantea como busque-
da de la «autonomia», de
la «mayoria de edad», y
que, en consecuencia,
asume la «madurez» como
la edad ideal de un hom-
bre.

3. Unasituacién de desajus-
te entre las instituciones
cducativas que siguen. y
seguirdn siendo modernas
y el suave y melancélico
escepticismo que campea

entre sus destinatarios y
que alguien denominé la
«postmodernidad de la ca-
le». Este destase esel que
hace de los profesores y
de sus buenas intenciones
algo completamente
«Casposo» y es también el
que obliga a los j6venes a
rechazar todo tipo de en-
sefianza vertical prove-
niente de los adultos (pa-
dres, profesores) y a bus-
car sus aprendizajes en
sentido horizontal, es de-
cir, en los amigos, en la
miisica y a través de expe-
riencias con el sexo, las
drogas o fa muerte.
Finalmente, en el texto
van a encontrar tal vez dema-
siadas citas, pero son citas de
autores en los cuales de algu-
Na Manera nos reconocemos,
autores que amamos. ;No
suele ocurrir acaso que pase-
mos gran parte de nuestra
vida con gentes que detesta-
mos o nos detestan y, del mis-
mo modo, cudnto tiempo no
perdemos tratando de enten-
der a pensadores que nos re-
sultan frios, indiferentes o
hasta chocantes y detesta-
bles?

LA ENSENANZA

El reto de la ensefianza,
segtn la férmula que Savater
retoma de Klossowski, es el
de introducir en ella lo
incnscfiable. 1Lo ensefiable
es lo abstracto, por tanto, ¢l
reto consiste en introduciren

la ensefianza lo concreto . Si
plantedramos la cuestién de
lo abstracto y lo concreto fue-
ra del dmbito hegeliano y la
condujéramos en otra direc-
cién encontrariamos, por
ejemplo, que lo abstracto
puede ser pensado en térmi-
nos de universalidad y nece-
sidad mientras que lo concre-
to remitiria a lo particulary a
lo contingente. La subver-
sién de lo concreto frente a
lo abstracto puede a su vez
ser concebido como lucha
contra la violencia ya que,
como dice Luis Carlos
Restrepo, es violento todo
aquello que a nombre de lo
general se convierte en elimi-
nacién o intento de elimina-
cién de una singularidad (hu-
mana).

Ensefiar lo inensefiable
serd, entonces, atreverse con
lo incierto y frigil; implicard
abandonar el espacio seguro
de la teorfa pura, de la ver-
dad, para ingresar en ese te-
[Teno pantanoso € incierto
que es el del obrar, el de la
praxis. Una ensefianza que
pretenda afectar, tocar, en vez.
de persuadir, podrd cierta-
mente ser acusada de mala
sofistica pero al menos se sal-
vard de verse reducida a la
condicién de discurso
«Casposo», es decir, vacio, sin
sentido.

Hubo por cierto una épo-
ca en que la tilosotia se atre-
vi6 con lo concreto. Pero esto
s6lo ocurrié cuando la filoso-
fia llegé a ser considerada un
arte, ¢l arce del buen vivir o
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de ordenar rcctamente la
vida. Dentro de esta idea de
la filosofia uno puede llegar a
ser filésofo sin pretenderlo.
Pues si la filosoffa nos ense-
fia a vivir bien o a ser felices,
quien vive bien o es feliz rea-
liza la tarea filosética por ex-
celencia. Sin embargo, tam-
bién es posible, jayl, saber
(de) filosofia sin lograr ser te-
lices. A prop6sito, esto mucs-
tra una eventual primacia del
creer sobre ¢l saber: es prefe-
rible equivocarnos y creer
que somos felices sin serlo (es
decir, sin saber que somos
infelices) que creer que so-
mos infelices cuando en rea-
lidad somos telices (pero no
lo sabemos).

Para referirse a lo concre-
to la filosofia pierde tal vez
altura especulativa y posibili-
dad de certeza pero gana en
vida y riqueza. A propésito
del trabajo hermenéutico en
Schleiermacher y en Dilthey,
Vattimo comenta que «no se
propone prioritariamente, en
orden a garantizar un conoci-
micnto exacto de sus "obje-
tos", sino en el de producir
una intcnsificaciéon de la
vida» 2.

Si este trabajo puede ubi-
carse en alguna parte yo dirfa
que cs de cardcter parenético.
Asumimos en este caso cl
enseflar como una tarea
prouéptica, exhortativa. La
dificultad estriba en que csta
tarca no puede cumplirse sin
un destinatario, un alguicn
hacia quien va dirigida la
parénesis. Pero esto tampo-

co es un problema porque,
como nos lo ensefia el autor
desconocido de nuestro epi-
grafe, «pocos ya me bastan a
mi, y atin uno solo, y aiin nin-
guno».

EL CONCEPTO DE
ACTITUD

Mi atrevimiento con lo
concreto lo inicié afios atrés
en un texto que denominé
«La filosofia es para los jéve-
nes». Fue alli donde abordé
por vez primera ¢l concepto
de actitud aunque de forma
todavia demasiado intuitiva.
En aquella ocasién destaca-

Actitud es una
formade
creencia que
tiene una
cierta carga
afectivay
predispone a
actuar de
cierta manera
enun
momento
determinado

ba la importancia de una ac-
titud juvenil frente a la vida
que valorara el tiempo pre-
sente y reconociera, como
dice el I Ching, la «prepon-
derancia de lo pequefio».

Hoy quisiera profundizar
un poco en este concepto.
Como punto de partida toma-
ré la definicién propuesta por
Milton Rockeach: «Una acti-
tud es una organizacién rela-
tivamente duradera de creen-
clas en torno a un objeto o si-
tuacién, que predisponc a
reaccionar preferentemente
de una manera determina-
da»?*. De acuerdo a ésto, una
actitud es una forma de
creencia que tiene una cierta
carga afectiva y predispone a
actuar de cierta manera en un
momento determinado. El
mismo Rockeach extrae la
consecuencia correcta en el
sentido de que, conforme a
la definicién, toda creencia
que forma parte de una acti-
tud debe constar de tres com-
ponentes: un componente
cognitivo, otro atectivo y otro
de conducta.

El componente cognitivo
remite al conocimiento des-
de el cual una persona juzga
algo como «verdadero o fal-
50, bueno o malo, descable o
indeseable».

El componente afectivo,
porsu parte, implica la capa-
cidad de «despertar afectos
de intensidad variable». La
importancia de la asociacién
cntre lo cognitivo y lo afecti-
vo, que se presenta en toda
actitud, ¢s algo que solo des-
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de hace muy poco tiempo se
ha venido destacando. Siem-
pre se habfa establecido una
heteronomia radical entre es-
tos dos 6rdenes o bien como
algo que existe de hecho
{pensemos en la famosa tesis
de la neutralidad valorativa o
axiolégica para la ciencia), o
bien como algo que debe
buscarse permanentemente y
a toda costa (la tesis de la rup-
tura epistemolégica). En
otros términos, hay que bus-
car en la ciencia, 0o mejor, en
la visién cientifica y moderna
del mundo la causa de que
aceptdramos como algo na-
tural la separacién entre €l
conocimiento y la afectivi-
dad. A nivel local es mérito
de Luis Carlos Restrepo el
haber resaltado no sélo su
conexién fundamental sino,
ademds, la relacién de estos
dos conceptos con la violen-
cia y la ternura®*.
Ciertamente no es eviden-
te la presencia de lo afectivo
en el componente cognitivo.
Pero puede reconocerse, por
cjemplo, en el momento en
que se cuestiona la validez de
opiniones o creencias en las
cuales creemos firmemente.
No es raro que una discusién
se convierta en disputa, como
bien dice Prédico de Ceos. La
«disputa» ya no es de caricter
meramente intelectual o racio-
nal, puesto que involucra po-
siciones y atectos. Lo que ocu-
tre es que la mayorfa de nues-
tras creencias, al menos las que
corresponden a una «actitud
objetivadora», como la llama
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Habermas, jamds son puestas
en duda. Un aspecto del lla-
mado mito de la ciencia con-
siste precisamente en eso, esto
es, que las proposiciones de la
ciencia aun siendo «hipotéti-
cas y conjeturales» (Popper)
son asumidas culturalmentc
como verdades o conocimien-
tos absolutamente ciertos.

Pero si bien se da que lo
cognitivo encubra y niega lo
afectivo también sucede lo
contrario. En muchas ocasio-
nes distrazamos nuestros afec-
tos de conocimientos y los pre-
sentamos con un ropaje de
objetividad cuando en reali-
dad su tinico soporte son nues-
tros deseos, valores, ilusiones o
estereotipos. De este asunto
trata toda aquella problemdti-
ca que proviene de la doxa
platdnica, cruza por el género
de lo imaginario en Spinoza y
desemboca en el concepto
marxista de ideologia.

Por dltimo, toda actitud
implica un elemento de con-
ducta en cuanto constituye
una predisposicion a realizar
un tipo de accién determina-
da. Es aqui donde se plantea
la relacién pensamiento - ac-
ci6n o pensamiento vida. Una
relacién que generalmente se
plantea en términos unidi-
reccionales, es decir, de cohe-
rencia, en el sentido de que
debemos actuar en conformi-
dad con lo que pensamos. Por
mi parte yo lo plantearia cn
términos mas amplios, como

interaccion {(como vamos a
ver mas adelante).

ACTITUD Y
FORMACION

Enun trabajo titulado «La
formacién en ta Universidad
-un punto de vista» mi com-
pafiero y amigo Herndn Mejia
Veldzquez, planteaba como
objetivos de la formacién hu-
manista la integracién, la sen-
sibilizacién y el compromiso.
Cuando lef este texto me pa-
recié que dichos objetivos se
correspondian exactamente
con los componentes de toda
actitud, esto es, que la inte-
gracién corresponde al com-
ponente cognitivo, la sensibi-
lizacién al componente afec-
tivo y el compromiso al de
conducta. Partiendo del inte-
rés que ya tenfa en el concep-
to de actitud vi entonces la
posibilidad de pensar en tér-
minos mds «concretos» un
ideal ético y dentro de unos
pardmetros muy precisos.
"Tomé entonces los conceptos
propuestos de integracién,
sensibilizacién y compromiso
y les di una ampliacién cuyos
resultados voy a exponer a
continuacién:

La Integracién:

Siasumimos la integracién
como algo que se refiere al
componente cognitivo de
toda actitud, entonces el dm-
bito de la unificacién o nive-
lacién de aspectos que cs la
integracion debe ser el del
€onoCimiento.

Sin embargo, e} concepto
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de conocimiento es muy es-
trecho y presenta ademds
connotaciones muy discuti-
bles. El prestigio del conoci-
miento como un valor supe-
rior pertenece a una cultura
que asocia inmediatamente el
conocimiento con la ciencia.
Hablar de conocimiento es
hablar de verdadero vy falso
que son los valores de la cien-
cia. Pero, si recordamos lo di-
cho por Rockeach, en el com-
ponente cognitivo también
entran «lo bueno y lo malo,
lo deseable y lo indeseable»,
que nos remiten a problemas
de valoracién y de valores.

Por otra parte, la preten-
si6n del conocimiento, de la
verdad, encubre, como bien
lo ha mostrado Foucault, un
interés, un deseo velado de
poder.

Apurados por el asunto
dejemos en cuestién el cono-
cimiento como valor pregun-
tindonos: jy por qué no, al
menos en determinados ca-

sos, la incertidumbre, y por -

qué no, inclusive, la ignoran-
cia?

Abandonemos pues el es-
pacio del conocimiento y to-
memos como referente de la
integracion el pensamiento.
Pero no se trata tampoco del
pensamiento ¢n sentido mo-
derno, es decir, un pensa-
micento racional, univoco,
cxdcto, preciso y ni siquiera
nccesariamentc consciente.
Spinoza proponfa ir en el
pensamicneo mds alld de la
conciencia que tenemos de él
(asicomo en la extcnsiéon més

alld del conocimiento que te-
nemos del cuerpo), lo cual
sugiere algo asi como un in-
consciente del pensamiento
y un pensamiento del cuer-
po’. Esta clase de pensa-
miento podri ser «débil», in-
cierto y hasta frdgil, pero no
por eso carente de importan-
ciay es, me parece, lo mismo
que Wittgenstein querfa de-
cir a propésito de lo «inexpre-
sable», esto es, que no tiene
sentido como «sentido de la
proposicién» pero si como
sentido de la vida, del «modo
correcto de vida» ©,

¢Y de qué se ocupa el pen-
samiento? Obviamente este
pensamiento debe tener una
ocupacién porque st no serfa
pensamiento puro y por esta
via degeneraria en conoci-
miento. Se ocupa de nosotros
mismos, y no del conoci-
miento, sino del cuidado de
nosotros mismos. «Cuidado»
que 4 Su vez consiste en con-
siderar con igual atencién to-
dos aquellos planos que tie-
NEN UE VEr tanto Con partes
nuestras (NOSotros como con-
junto de «partes») como con
ASPECIOS eXtEernos a NOSOtros
(nosotros como «parte» de un
conjunto m4s amplio de ele-
mentos).

Aspectos internos: La
integracién de aspectos inter-
nos generalmente se piensa
al modo griego, es decir,
como atencién al desarrollo y
realizacién de los aspectos in-
telectual, fisico y moral del in-
dividuo. Sin embargo, la idea
de una realizacién arménica
de estos aspectos y con miras
a la bisqueda de una auto-
nomfa implica una concep-
cién del sujeto como concén-
trico e idéntico a si mismo.
Delmismo modo exige como
dmbito la racionalidad y al
precto de uniformar y nivelar
a todos los individuos.

Lo que se sacrifica en este
caso es ¢l aspecto singular de
cada ser humano, pues para
lograr la nivelacién en cuanto
SUJEtos Puros, NEULros y racio-
nales tenemos que convertir-
nos en «particulares», es de-
cir, en casos o ejemplares de
un género universal. Pero en
una pragmatica real no puede
haber ni simetria, ni armonia
ni menos atin autonomfa. Una
cosa es el hombre considera-
do como individuo particular
que reproduce o expresa una
voluntad general en términos
de un deber simétrico y uni-
forme y otra muy distinta es
el hombre en cuanto singu-
laridad o emisién permanen-
te de singularidades. El he-
cho es que los humanos so-
mos seres asimétricos, des-
iguales y tanto ante nuestras
posibilidades de realizacién
como ante los poderes que
eventualmente nos dominan,
someten o sujetan.
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Es cierto que queremos
realizarnos pero eso no quie-
re decir necesariamente como
un todo arménico simple. Si
aceptamos que cada uno de
nosotros €s una multiplicidad,
un conjunto de partes, en-
tonces cada una de estas par-
tes merece y exige una reali-
zacién, lo cual impide que al-
guna vez nos realicemos
como personas (en el sentido
de Gnicas, indivisibles).

Existen al menos tres vias
de realizacién que no tienen
nada de «personal» y que
conducen por el contrario a
un descentramiento del suje-
to y cuyo resultado tampoco
cs de ninguna manera la au-
tonomia. En un libro poco
conocido Rubert de Ventés
nos habla de la necesidad que
tenemos de una realizacién
afectiva, de una realizacion
sensual y de una realizacién
a través de la imaginacién’.

[La realizacién afectiva «<no
postula autonomia aiguna
sino que es una realizacién
interpersonal en fa que el in-
dividuo "pierde ¢l control" y
empieza a depender y a gra-
vitar alrededor del sujeto u
objeto de su amor». Esto ex-
plica por qué razén el amor
ha sido entendido inclusive
como una forma de alicna-
cién®.

La realizacién sensual es,
en cambio, impersonal pues
implica la disolucién de la
conciencia o, al menos, una
pérdida del control sobre
nuestra posicién y nuestras
scnsaciones. [De hecho, no es

que tengamos Sensacioncs
s$ino que somos poseidos por
ellas.

Finalmente, la imagina-
cién nos permite una realiza-
cién que, de igual modo que
las anteriores, anula la auto-
nomia en cuanto establece
una relacién transpersonal
con una identidad trascen-
dental que nos desborda y
engloba. Tales son los casos
del éxtasis mistico y de la ex-
periencia estética, sobre todo
si se piensa en términos de
‘lo sublime’.

Como bien se ve la inter-
personalidad afectiva, la im-
personalidad sensual y la
traspersonalidad imaginativa
son formas de realizacién que
contradicen el atdn moderno
por la bisqueda de la armo-
nia, la identidad y la autono-
mia del sujeto. Empero, en
vez de esto nos prometen
algo superior: la soberanfa. Lo
que buscamos por encima de
todo es una cumbre, nos dice
Bataille y ta cumbre «respon-
de al exceso, a la exuberan-
cia de las fuerzas» 9.

Para concluir, la integra-
cién no se piensa en sentido
uniforme sino en términos
tronéticos. Elcuidado que sc
debe tener en la realizacién
de cada una de nuestras par-
tes no debe ser el mismo en
todo tiempo y lugar ya que si
tratdramos de atender simul-
tdncamente a todas las de-
mandas de nuestras partes
probablemente terminaria-
mos ¢n la circel o en el mani-
comio. l.a phrénesis aris-

totélica seflala condiciones
especificas de actuacién opor-
tuna: Cuando y cé6mo es pre-
ciso actuar.

Aspectos Externos: Los
aspectos que llamamos exter-
NOoS tienen (que Ver con noso-
tros como parte de un conjun-
to mas amplio. No recuerdo
donde lei que Goethe propo-
nia que deberfamos guardar
un profundo respeto por lo
que estd encima de nosotros,
por lo que estd debajo de no-
sotros y por lo que estd al ni-
vel de nosotros. Obviamente
Goethe se retierc a nuestra
relacién con Dios, con la na-
turaleza y con la sociedad.

El respeto por lo divino y
lo sagrado es algo que se tue
perdiendo paulatinamente
con el desarrollo de la Moder-
nidad, en particular con el lla-
mado proceso de des-encan-
tamiento o secularizacion del
mundo.

Elrespeto por la naturale-
za sc olvidé de modo similfar
con la voluntad o interés de
dominio técnico de la natu-
raleza que penctra todo el
pensamiento cientitico mo-
derno desde Bacon y Descar-
tes hasta la tecno-ciencia de
nuestro ticmpo. l.a misma
imagen que Goethe nos pro-
pone participa ya de este ol-
vido pues ubica la naturaleza
por «debajo de nosotros», lo
cual supone que el hombre
esté encima como amo y due-
fio de aquclla. L.a "posesién”
sc realiza a cravés de la cien-
cia pues Ja ciencia es algo
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masculino y la tierra es una
mujer. La recuperacién del
respeto por la naturaleza casi
nos obliga a volver sobre va-
loraciones pre-modernas por
no decir primitivas. [La ima-
gen cartesiana del mundo
hacia de la naturaleza lo
opuesto a nosotros; un obje-
to susceptible de ser conoci-
do, penetrado, transformado
y, en fin, destruido. En la
concepcién antigua, en cam-
bio, nosotros somos «parte»
de la naturaleza y hacerle
cualquier tipo de dafio signi-
fica dafiarnos a nosotros mis-
mos. La ecologia no es posi-
ble, me pdrece, sin una posi-
ci6n en este sentido.

Por Gltimo, el respeto al
otro es la condicién funda-
mental para «vivir humana-
mente», como dice Savater.
La ética, explica éste, parte
del reconocimiento del otro
como un igual a mi, es decir,
sc trata mds bien de un «re-
conocimiento en el otro», La
politica, en cambio, supone
rclaciones de desigualdad; se
trata allf del reconocimicnto
dcl otro como superior o in-
ferior a mi. Ll ejercicio del
poder implica la posibilidad
de someter al otro, restdndo-
le "humanidad", cosificdn-
dolo'. Para cvitar esta
cosificacién podriamos reto-
mar cl aspecto de lo sagrado
pensando que tal vez el lu-
gar de lo sagrado no estd cn
cl templo sino en el otro o
bicn que el otro es precisa-
mente el templo de lo sagra-

do.

Si queremos comprender
mejor de qué se trata en esta
cuestién de la integracién lo
mds conveniente €s asumir
que el mundo no es otra cosa
que una marafia de cuerpos
unos dentro de otros y que
se jucgan simultineamente
gran cantidad de juegos en
cada uno de los cuales tene-
mos que hacer la jugada pre-
cisa y oportuna en cada mo-
mento.

La Sensibilizacion:

Cuando hablamos aqui de
sensibilizacién pensamos en
el componente afectivo de
toda actitud, en la capacidad
de «despertar afectos de in-
tensidad variable» como dice
Rockeach, en un lenguaje
muy cercano al espinocismo.
En efecto, si la integracién

El respeto por
lo divinoy lo
sagrado es
algo que se
fue perdiendo
paulatinamente
con el

desarrollo de
la Modernidad

sugeria la necesidad de jugar
en varios juegos, o cambian-
do la figura, de tocar en va-
rios teclados, aqui la pregun-
ta va en el sentido de c6mo
tocarlos. La respuesta en apa-
riencia es bastante sencilla:
con intensidad, pero con una
intensidad que es relativa.
Pensemos en la critica que
Beethoven y luego todos los
romdnticos hacian del modo
barroco y prerromintico de
tocar el piano, de una mane-
ra uniforme, como si se trata-
rade un clavecin. No, el pia-
no es «piano é forte», se pue-
de tocar suave o con fuerza
pues el sentimiento que se
expresa a través de la musica
posee grados diferentes de
intensidad.

La intensidad, por su par-
te mantiene una relacién
muy estrecha con el tiempo.
Kant afirmaba que sélo el
tiempo disuelve el principio
de contradiccién, pero mu-
cho antes Séneca habia anti-
cipado ¢6mo la intensidad
relativiza la duracién del
tiempo: «el mds prolongado
lapso de tiempo nada tiene
que no puedas hallarlo en un
dia solo» ''. El tiempo de la
intensidad es el instante.

El dmbico de la integra-
cién es, como queda dicho,
el pensamiento. del mismo
modo, el dmbito de la sensi-
bilizacién es el saber. Pero asi
como advertiamos que el pen-
samiento no debe reducirse
al pensamiento racional y
consciente o al conocimien-
to, aqui es preciso hacer una
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nueva advertencia. Cuando
hablamos de saber no nos re-
ferimos a la elaboracién de
un saber tedrico o discursivo,
aquel que precisamente se
opone de manera usual a la
sensibilidad. No, se trata mas
bien de un saber entendido
COMO una cierta competencia
préctica con algo, como cuan-
do decimos por ejemplo que
alguien sabe ver cine o que
aquel otro sabe ofr masica.
Cuando esto decimos nos re-
ferimos a cierta capacidad de
sensibilidad; sensibilidad vi-
sual en el primer caso y
auditiva en el segundo 2.
Ahora bien, asi como ha-
blamos de un saber-ver y de
un saber-oir también podria-
mos hablar de un saber-vivir
y en este caso tendrfamos que
referirnos a una cierta sensi-
bilidad vital; esto es, el saber
vivir como el saber-ver y el
saber-oir, es cuestién de sen-
sibilidad, de sensibilizacién.
Por sensibilizacién vamos
acntender un proceso de de-
sarrollo de una cierta capaci-
dad distribuida en varias di-
mensiones. Para encontrar di-
chas dimensiones nos hemos
valido en parte del lenguaje
ordinario. Cuando en éste
hablamos de sensitivo o de
sensible pensamos en al-
guien quc ¢s capaz de seatir;
o que se deja conmover facil-
Mente; O (ue es Propenso a
la ternura. O bien, desde un
punto de vista fisico pensa-
mos ¢n algo que es alterable
por ciertos agentes naturales
como cuando decimos que

una foto-celda es sensible a
la luz.

Partiendo de estos dife-
rentes sentidos podemos dis-
tinguir por lo menos cuatro
aspectos en la sensibilizacién:
la capacidad de apreciar lo
bello, la capacidad de sentir,
la capacidad de amar y la ca-
pacidad de discernir lo bue-
no de lo malo.

La capacidad de apre-
ciar lo bello: Tal vez debe-
riamos llamar a esta forma de
sensibilizacién una capacidad
de asombro o de maravilla y
atin de magia y, si seguimos a
Aristételes, en dos sentidos:
ante lo natural (ta physikd) y
ante lo producido por el hom-
bre (ta poiotimena).

En cuanto a la sensibili-
dad natural es bueno recor-
dar cé6mo Platén y Arist6eeles
sitGan en el asombro y la ma-
ravilla el origen de la filosofia
y yo agregarfa que de la cien-
cia. Asombroso es, por ejem-
plo, lo que nos cuenta Garcia
Mirquez: «Desde la aparicién
de la vida visible en la tierra
debieron transcurrir trescien-
tos ochenta millones de afios
pdrd que und mariposa apren-
diera a volar, otros ciento
ochenta millones de afios
para fabricar una rosa sin otro
compromiso que ¢l de ser
hermosa, y cuatro cras
geol6gicas para que los seres
humanos fueran capaces de
cantar mejor que los péjaros
y de morirse de amor»'3.

Lo asombroso, pariodando
a Heidegger, es lo que da qué

pensar aunque también pue-
de producir un afecto distin-
to, el amor, por ejemplo. En
efecto, el amor surge del
asombro y se alimenta de la
magia y si puede durar es
porque asombro y magia per-
manecen convirtiendo un
cuerpo finito en una infini-
tud. Jaime Alberto Vélez nos
dice: «La sabiduria consiste
en encontrar las mil formas
de la belleza en un solo cuer-
po».

En cuanto a ta
poiodimena, o producido, yo
dirfa que el asombro que con-
duce y alimenta el amor es
muy similar al que produce
la poesia. Se trata de mirar las
€OSas €Omo si se vieran por
primera vez. Cat Stevens nos
canta: «Morning has broken
like the first morning» (La
mafiana ha abierto como si
fuese la primera mafiana).

Pero existe ademds otro
elemento tundamental y es la
conexi6n entre la belleza y la
alegria. Mientras Stendhal se
refiere a la belleza como una
promesa de felicidad,
Wittgenstein plantea un cri-
terio ético para lo estético: la
esencia del modo de ver ar-
tistico es mirar el mundo con
ojos felices, pues lo bello es
lo que hace feliz.

l.a exhortacién es, pues, 4
desarrollar la capacidad de
apreciar la belleza alegremen-
te y a hacer del asombro ante
la belleza un principio de fe-
licidad cotidiana.

Capacidad de sentir: Ser
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capaz de sentir es uno de los
significados que se asigna a
los términos sensitivo y sen-
sible dentro del lenguaje or-
dinario. Por este camino se
puede, sin embargo, caer en
una trivializacién o en un co-
mercial: «sentir de verdad».
Pero habiamos anotado como
Rockeach utiliza un lengua-
je cuasi-espinocista al referir-
se al componente afectivo de
la actitud como la capacidad
de «despertar afectos de una
intensidad variable». Tome-
Mos €Nntonces mejor esta via,
la de Spinoza.

Un concepto fundamen-
tal en la filosofia de Spinoza
es el de «conatus» y pode-
mos distinguir tres significa-
dos distintos aunque muy re-
lacionados entre sf en este
concepto.

En primer lugar por
conatus se entiende un es-
fuerzo por perseverar en el

-ser. Spinoza afirma que si la
muerte nos sobreviene no es
como algo surgido del cuer-
PO MISMO Sino siempre como
un efecto de un agente ex-
trafio. Asumamos este signi-
ficado aqui, para nosotros,
como deseo de vivir.

En scgundo lugar el
conatus puede ser entendido
como el esfuerzo de un cuer-
PO por mantenerse apto para
afectar y ser afectado de un
gran nimero de maneras.
Este es el sentido que con-
viene mejor a lo que hemos
llamado capacidad de sentir
y si el significado anterior co-
rrespondia al desco de vivir,

digamos que este correspon-
de al deseo de vivir intensa-
mente, es decir, aumentando
a cada momento nuestros
afectos tanto para dar como
para recibir. Tal vez sea esta
la mejor manera de combatir
a la muerte, por lo menos a
las llamadas «muertes en
vida» y me parece que es lo
que Kierkegaard quiere ex-
presar cuando dice que pier-
de menos quien se pierde en
su pasién que quien pierde
una pasién.

Savater y Bataille coinci-
den en afirmar que lo bueno
(la vida) es lo que une y co-
munica, es decir, la intensiti-
cacién de los afectos y lo malo
(la muerte) lo que aisla, lo que
separa, es decir, la pérdida de
los lazos que producen lo
afectos.

Existe, por tltimo, un ter-
cer significado en el concep-
to espinocista del conatus.
En términos de Deleuze es
«el esfuerzo por experimen-
tar alegria, aumentar la poten-
cia de accién, imaginar y en-
contrar lo que ¢s causa de ale-
gria, lo que sustenta y favo-

rece esta causa; y también
estuerzo por evitar la tristeza,
imaginar y encontrar lo que
destruye la causa de triste-
za»'. Con este significado la
capacidad de sentir pierde su
uniformidad y homogenei-
dad. Suena bastante aburrido
y sospechoso que se nos in-
sista en que debemos acep-
tar tranquilamente el sufri-
miento, que hace parte de la
vida tanto como el placer.
Con Spinoza aprendimos
que no todos los afectos son
iguales pues existen tanto
pasiones alegres como pasio-
nes wistes. El amor, por ejem-
plo, debe ser siempre una
pasién alegre, pero ne es raro
que de pronto se convierta en
una pasién triste. Cuando
esto ocurre debemos luchar
contra é] como si se tratase de
nuEstro peor enemigo.

Capacidad de amar: Ya
sabemos que el amor surge y
se altmenta del asombro; que
implica algan tipo de depen-
dencia (y quizd de alienacién)
y que no ticne medida, es
decir, que debe ser una pa-
si6n alegre e intensa. Savater
destaca la importancia del
tiempo como medida que
conduce al fracaso del amor:
«'Todos los males provienen
en buena medida, de que
uno de los amantes permane-
ce en el amor, es decir, en la
abolicién del tiempo, y el otro,
en cambio, ya estd (0 nunca
ha dejado de estar) en el
tiempo, es decir, en el destie-
rro del amor»'3.
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Pero este «amor de los
amantes», pese d Ser un amor
paradigmatico, no debe ser
pensado como tinico referen-
te del amor. Si partimos del
concepto del cuidado de no-
sotros mismos que plantedba-
mos 4 propésito de la integra-
cién, antes de hablar del amor
hacia otro debemos hacerlo
del amor hacia nosotros. Y en
este punto es Schopenhauver
quicn puede ponernos sobre
la pista adecuada. En sus
«Aforismos sobre la sabidurfa
de la vida», retomando a
Aristételes, Schopenhauer
distingue tres condiciones en
¢l «sino de los mortales»: lo
que uno es, lo que uno tiene
y lo que uno representa.

Conforme a la sugerencia
de Schopenhaucr uno debe
amar en primer jugar «lo que
uno es»: «lo principal es siem-
pre lo que un hombre es v,
por consiguicnte, lo que po-
see en si mismo»'®. Este
amor de uno mismo no €s otra
cosa que el amor propio y que
conduce al sentido del respe-
to por uno mismo que Hama-
mos dignidad; de la atencién
preferencial a nuestros pro-
pios intereses (egoismo) y a
la conviccién de nuestro pro-
pio valor (orgullo). Precisa-
mente el orgullo se opone a
la vanidad pues el primero
parte del sentimicnto de al-
guna riqueza internd, micn-
tras la vanidad, que consiste
en la construccion de una
imagen externa, para (ue sea
reconocida por los demis,
surge de un vacio interior que

es la fuente del aburrimiento
y que produce clases de hom-
bres como los locuaces y los
turistas, es decir, hombres
que a causa de este vacio no
se soportan 4 s{ mismos y bus-
can enotros hombres tan va-
cios como ellos y en otras tie-
fras, culturas y costumbres
una especic de ruido que
impida escuchar su ensorde-
cedora soledad.

Bueno, pero si lo primero
que debemos amar es «lo que
uno es», jqué es lo que real-
mente somos? Bataille res-
ponderfa: somos apenas una
noche o una nada. Borges,
por su parte dirfa que nues-
tras nadas apenas difieren o
que cada uno es nadie, como
en el caso de aquel hombre
quien consciente de que era
«nadie» quiso un dfa ser «al-
guien» y entonces fue Ricar-
do 111, Macbeth, Otelo, en fin
fue sucesivamente distintos
hombres. Ya habrin adivina-
do que ese hombre, ese na-
die, era Shakespeare. Y ya
que hablamos de teatro,
Erasmo de Rotterdam com-
para la vida a una comedia en
que un actor hace de rey y
otro de lacayo pero finalizada
la obra todos vuelven a ser
nadie, es decir, simples
teatreros V7.

Ahora bien, lo que somos
no es realmente lo que somos
en la actualidad o, mejor di-
cho lo que hemos sido hasta
ahora (que se disuelve ripi-
damente en nada, pues vivir
es morir a cada instante) sino
lo que venimos siendo, aquc-

llo en que devenimos, aque-
llo en que nos tornamos a
cada instante y que nos pue-
de conducir, esto es lo real-
mente importante, o bien a
una mayor perfeccion que es
la alegria o bien a una menor
(la tristeza), como nos dice
Spinoza. Y de esto creo que
ya sabemos un poco.

Debemos también amar
«lo que tenemos» pese a la
tendencia contraria propia de
la sociedad de consumo que
nos advierte que si nos
encarifiamos con algo es po-
sible que ya esté saliendo al
mercado el dltimo modelo y
que, por lo tanto, debemos
cambitarlo a la menor breve-
dad. Para Alvin Toffler, <EI
shock del futuro» en parte es
el dominio de lo etfimero, de
lo no permanente; la «ideo-
logia guerrera» de que nos
habla Luis Carlos Restrepo
incluye el no comprometer-
nos con nuestros afectos pues
podriamos llegar a ser vulne-
rables y perder autonomia; el
hedonismo es también un
poco eso mismo: hay que bus-
car el placer pero sin {levarlo
demasiado lejos, porque po-
driamos enamorarnos y enton-
ces estariamos completamen-
te perdidos. Nuestra sociedad
ha convertido todo en des-
echable y eso no deja lugar
para el amor de las cosas.

Se trata de amar lo que te-
nemos pero no de modo ab-
soluto hasta el punto de que
nuestrd felicidad dependa de
la posesién de los bienes. En
este sentido es conveniente
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asumir la actitud estoica fren-
te a las riquezas: el sabio no
busca las riquezas aunque las
prefiere; pero si las pierde no
las considera realmente una
pérdida porque el sabio siem-
pre lleva todos sus bienes
consigo.

[in cuanto a «lo que uno
representa», Schopenhauer
lo sit(a en el otro extremo de
lo que uno es, pues se trata
de nuestra existencia en «la
opinién de los demds» y, aun-
que sc trata de algo muy apre-
ciado socialmente, en reali-
dad «no tiene ninguna impor-
tancia para nuestra felici-
dad»'®. A lo que uno repre-
senta pertenecen el honor, la
fama (el prestigio social) y el
rango (la posicién social). El
honor es algo que usualmen-
te se tiene pero puede per-
derse: la falta de honor es la
ignominia. La fama y el ran-
g0, en cambio, son cosas que
deben adquirirse pues se ne-
cesita de trabajo y estuerzo
para salir de la oscuridad.

Me parece que es esta una
de las trampas en que pode-
mos caer a través de lo que
Bataille denomina el mundo
del trabajo, de la mediacién
y del proyecto. Un mundo
que, tratando de negar la
nada que somos, construye
una apariencia con la que el
sujeto llega a identificarse
para lograr lo que ahora se vie-
ne llamando autoestima, €s
decir, un amor propio dege-
nerado que no tiene como
centro el individuo sino sus
realizaciones.

Amar lo que representa-
mos implica un peligro mayor
que amar lo que tenemos
pues conduce a identificar lo
que somos con aquello que
hemos llegado a ser en un
momento determinado, es
decir, algo completamente
aleatorio y de sentido exclu-
sivamente social. Deleuze
nos advierte cémo las «lineas
de segmentariedad dura»
que nos cortan y atraviesan
dependen de méquinas
binarias (de clases sociales, de
razas, de sexos, de edades, de
subjetivaciones) y su rigidez,
«al tiempo que nos tranquili-
za, nos convierte en las cria-
turas mas miedosas, también
las més despiadadas, las mds
amargas»".

En fin, esta capacidad de
amar debe traducirse en amor
pues por perogrullesco que
parezca debe estar dirigida a
(quienes amamos, que son
aquellos que por sangre o por
eleccién hacen que seamos
algo menos que una noche o

La
importancia
del amor
proviene de su
relacion fun-
damental con
la alegria

una nada. Tal vez el mismo
Borges encontré parte de la
clave de lo que somos en este
sentido, pues, en el lenguaje
de Tlon, pertenecemos a esa
categoria de seres que son los
«hrénir», esto es, somos en
cuanto pensados, deseados o
necesitados por otros. El
amor y la amistad son dos va-
lores horizontales elevados
por los griegos a la altura de
superiores. Son e€stos sopor-
tes fundamentales en la lucha
contra lo que hemos lfamado
la muerte en vida. jAcaso no
es morir un poco el dejar de
amar o el dejar de ser amado?
y cuando un amigo muere
¢no muere también con él
una parte de nosotros?

La importancia del amor
proviene de su relacién fun-
damental con la alegria. En
términos de Spinoza, la ale-
gria se convierte en amor
cuando el afecto se vuelve
sobre el objeto de que pro-
cede; pero a su vez, el amor
refuerza la alegria en la me-
dida en que nuestra poten-
cia se compone con la poten-
cia del objeto amado: es de-
cir, con el amor aumenta
nuestro grado de perteccién,
nuestra potencia, y, segin
Spinoza, de eso es de o que
se trata: de componer cada
vez relaciones mds extensas
y de hacer de nuestra poten-
cia una potencia cada vez mas
intensa.

Capacidad de discernir:
.o que aqui llamamos capa-
cidad de discernir debe remi-
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tirse al concepto de la
phrénesis aristotélica. La
phrénesis o saber prictico,
mal traducido por los latinos
como «prudentia», fue defi-
nida por Aristételes como una
cierta disposicién a la accién
en felacién con lo bueno y lo
malo para el hombre®. Esta
capacidad de discernimiento
de lo bueno y de lo malo fue
Hamada ética por algunos y
moral por los demds. Para lo
(JuUE a NOSOLros NOS interesa en
este momento conviene ha-
cer una distincién al menos
inicial: digamos que la ética
trata de lo bueno y de lo malo
para mf y la moral de lo bue-
no y lo malo para todos (un
grupo social, una comunidad,
o lasociedad en general).
Desde el punto de vista de
fa ética, lo bueno y lo malo
son conceptos completamen-
te relativos. Es lo que me
hace crecer o disminuir
(Wittgenstein); lo que au-
menta o disminuye mi capa-
cidad de obrar, mi potencia
(Spinoza), lo que incrementa
mi velocidad o me estanca
(Deleuze); lo que me hace
mids fuerte o me debilita, me
descompone, me separade lo
que pucdo (Nietzsche).
Deleuze nos ofrece una ima-
gen bastante sencilla: lo bue-
no es lo que actiia en noso-
tros como un alimento y lo
malo como un veneno. Un
problema ético tiene enton-
ces la sigutente forma: «Por
ejemplo, dado un animal, ja
qué es indiferente este ani-
mal en ¢l mundo intinito, a

qué reacctona positiva o ne-
gativamente, cudles son sus
alimentos, cudles sus vene-
nos?»?,

La moral por su parte dis-
tingue lo bueno y lo maloen
términos sociales. Se trata de
la biisqueda del bien comun,
de lo benéfico para un grupo
y con miras a la fundamen-
taci6én de una tradicién. Silo
miramos en sentido inverso
las tradiciones son costum-
bres que se imponen como
automatismos culturales y
cuyo origen, el criterio de lo
bueno o lo malo para el gru-
po, ha sido olvidado con el
tiempo. La moral tiene en-
tonces una marcada referen-
cia a lo general, a lo social y
con respecto del sujeto se
plantea en términos de de-
ber. En efecto, la moral se
interroga por lo que debemos
hacer o lo que tenemos que
hacer para el bien de todos y
éso que todos debemos ha-
cer puede ser universalizado
y, por tanto, es susceptible de
ser tundamentado, al menos
esto es lo que creen algunos.

l.a ética, en cambio, no
trata del deber sino del que-

Ier y a este respecto, como
dice Savater, «la Gnica obli-
gacién, el dnico deber que
tenemos en esta vida es lade
no ser imbéciles». L.a imbe-
cilidad es un concepto ético
que podemos entender como
una atrofia de la facultad del
querer. Dicha atrotia se pre-
senta cuando no queremos
nada; o cuando lo queremos
todo; 0 cuando no sabemos
lo que queremos; o cuando
sabemos lo que queremos
pero nos engaiiamos; o cuan-
do sabemos realmente lo que
queremos pero lo queremos
con miedo o con tlojera, es
decir, sin fuerza, sin pasién,
sin intensidad .

Ahorabien, si la ética par-
te de esta conciencia de la
importancia del querer es
apenas légico que debe in-
cluir una «dosis minima» de
moral: debemos querer lo
bueno y evitar lo malo; debe-
MOoSs €jercitar nuestras pasio-
nes alegres y huir de las pa-
siones tristes; debemos bus-
car nuestros alimentos y ale-
jarnos de los téxicos; debe-
mos, en fin, tener una dispo-
sicién permanente hacia la
alegrfa y una resistencia tenaz
frente a la tristeza, la amargu-
ra y el resentimiento.

Estos cuatro modos de
sensibilizacién, el apreciar, el
sentir, el amar y el discernir,
conforman, como hemos di-
cho, un saber de orden pric-
tico o concreto. Sin embargo,
pese 4 scr concreto, pard ju-
gar un poco con las palabras,
este saber se refiere aalgo que
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no tiene nada de «concreto»
y que podriamos llamar lo
imperceptible. Porimpercep-
tible entendemos aquella su-
til diferencia que puede dis-
tinguir a dos o més activida-
des, objetos o situaciones
aparentemente iguales. Con
esto quiero decir, por ejem-
plo, que existen muchas ma-
neras de amar, diferentes for-
mas de vivir solo, de estar ca-
sado, etc. Pero también pue-
de ocurrir ¢que un mismo es-
tado o situacién se moditique
con el tiempo y de una ma-
ncra definitiva aunque en
apariencia todo transcurra
como antes. En este sentido
no es posible hablar de una
eterna repeticién de lo mis-
mo en las relaciones sociales,
en los amores, en nuestra
vida. Octavio Paz nos recuer-
da que si la sexualidad huma-
na ¢s histérica y compleja es
debido en parte a que cada
mujer, cada hombre, cada
abrazo amoroso, son
irreductibles e irrepetibles.
Elsaber de lo impercepti-
ble cuestiona la nocién clasi-
ca y de sentido comin de lo
que es una individualidad, es
decir, como cosa, sustancia,
forma o sujcto. Deleuze, por
ejemplo, sc pregunta: (En
qué consiste «la individuali-
dad de un dia, de una esta-
cién o de un acontecimien-
to?»% y apoyidndose en
Aristételes responde: Son
«formas accidentales», es de-
cir, realidades siempre sus-
ceptibles de un mas y de un
menos: mds dmorovso 0 Mmenos

amoroso, mis soportable o
mds insoportable. Un indivi-
duo puede entonces ser un
grado, una intensidad o una
«hacceidad».

Elfilésofo es alguien que
aspira 4 Ser maestro en un arte
ejercitado por muy pocos: el
arte de vivir. Del mismo
modo que hay virtuosos del
piano, del violin o del balén,
también existen virtuosos de
la vida: Hacen o tratan de
hacer de la vida una obra de
arte y la técnica de este arte
es la técnica de lo impercep-
tible; técnica de registro de
grados de intensidad.

El compromiso

Cuando al comienzo ha-
blibamos de la actitud veia-
mos que este concepto inclu-
y€ COMO tercer Componente
una predisposicién a actuar
de cierta manera €n un mo-
mento determinado. Esto nos
remite a una relacién bastan-
te discutida por ciertoy es la
relacién entre el pensamien-
to y la accién. Unos dicen

que basta ya de pensamien-
to y que hay que ir directa-
mente a la accién, tal como
se interpretd la famosa tesis
once de Marx sobre
Feuerbach. Otros proponen,
como Heidegger, que antes
de pensar en la tranformacién
de la sociedad es preciso
transformar la conciencia,
modificar el pensamiento. Y
otros, en fin, proponen que
la modificacién del pensa-
miento es, de suyo, una ac-
ciény tal es la tarea o el ejer-
cicio especitico del intelec-
tual. Pues bien, indepen-
dientemente de la posicién
que se tome en dicho debate
generalmente se parte de un
mismo presupucsto y es que,
antes o después, o simulti-
neamente, €l pensamiento y
la accién deben mantener
cierta coherencia, cierta uni-
formidad.

Otro presupuesto que se
suele asumir es que dicha re-
lacién implica una obligacion,
un deber de lo interno (el
sujeto) con lo externo (la so-
ciedad) y es en este sentido
que el compromiso se entien-
de casi siempre como com-
promiso politico.

Séneca hablaba de la exis-
tencia de dos repiiblicas: una
pertenece solo a determina-
dos hombres como «la de los
atenienses o la de los
cartagineses»; la otra es «ver-
daderamente piblica y uni-
versal» y pertenece a todos
los hombres #*. Con base en
esta diferencia digamos que
el dmbito de la primera rept-
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blica es la accién y si lo pre-
fieren, la accién politica,el
compromiso politico. El dm-
bito de la segunda es la vida
o la prixis vital, la cual de to-
dos modos tiene incidencia
en lo politico, como bien o
mostré Foucault con su
microfisica del poder, porque
al mismo tiempo que las rela-
ciones de poder penetran
todo el tejido social, las accio-
nes o las resistencias que se
plantean en cada punto nodal
tienen un sentido bélico, es
decir, politico.

De acuerdo con lo ante-
rior, vamos a entender fa re-
lacién pensamiento - accién
mds bien en términos mds
amplios, como relacién pen-
samiento - vida. Ahora bien,
una vez ubicados aqui cuidé-
monos de aceptar tan rapida-
mente el presupuesto de la
coherencia advirtiendo sus
peligros, tal y como lo hace

. Deleuze retomando a
Niectzsche, «no tenemos mis
que ejemplos en los que el
pensamiento refrena y muti-
lalavida (...), o enlos que la
vida se desquita enloque-
ciendo el pensamiento y per-
diéndose con é1. No nes que-
da mds eleccién que entre
vidas mediocres o pensadores
locos. Vidas demasiado sen-
satas para un pensador y pen-
samientos demasiado locos
para un mortal» .

Preferimos hablar de
interaccién entre el pensa-
miento y la vida: una vida que
active el pensamiento y un
pensamiento que atirme la

vida**. Como nos ensefia
Aristételes, mientras un hom-
bre estd vivo nunca puede ser
definido, pues siempre pue-
de ocurrir que llegue a ser algo
que no es o que deje de ser lo

que es. Esto nos otorga el de-

recho a negarnos, a contrade-
cirnos, a llegar a ser otros. Y se
puede decir que, de hecho,
en algunos casos no sélo no
actuamos conforme pensamos
Sino que actuamos contra 1o
que pensamos. Pero ese dia
debe ser considerado un dia
magnifico porque podemos
decir: ya es hora de abando-
nar ¢se viejo pensamiento.

El compromiso es enton-
ces con el devenir; con la per-
manente trasformacién de
NOSOLIoS MISMOS ¥, €n conse-
cuencia, de quienes nos ro-
dean, pues atn en la vida re-
tirada, como dice Séneca,
afectamos a lo demds. Con la
materia prima de nuestras ilu-
siones y nuestros suefios; con
el ejercicto de nuestras luchas
y nuestras alegrias podemos
ir involucrando a quienes
4mMamos para construir un
mundo cuya realidad quizd
siempre serd virtual pero su-
ficiente para nosotros.

John Lennon cantaba:
You may say I'm a dreamer

But 'm not the only one

1 hope someday you will join us

And the world will be as one.
(Imagine).

EPILOGO

Alguien podria preguntar:
JY qué tiene que ver todo
esto con fa pedagogia? ;Se
habla efectivamente aqui de
alguna nueva teoria o estra-
tegia pedagégica’ A esta pre-
gunta yo responderia apoydn-
dome en Fernando Gonzi-
lez. Es que tal vez no necesi-
tamos nuevas teorias pedago-
gicas. Lo que necesitamos es
maestros, sanos, hermosos,
vitales (la belleza consiste pre-
cisamente en la vitalidad).
Cuando tengamos esta clase
de maestros entonces en la
academia reinard un ambien-
te lleno de salud, belleza y
alegria, el ambiente mds pro-
picio para los j6venes que
pensamos formar para el fu-
turo. Foucault decfa que a
partir de Mayo del 68 las
transformaciones sociales pro-
vendrian no tanto de teorfas
sino de experiencias. Si uno
estd alegre comunica alegria;
si uno estd triste transmite tris-
teza; si uno estd deprimido,
deprime a los demds y si uno
estd reprimido entonces los
reprime.

No solamente hay policias
en las calles, abundan tam-
bién en las aulas de clase,
porque ya de antemano jos
hemos aceptado en nuestra
conciencia.
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