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Resumen: Nuestro analisis busca aportar una perspectiva que permita clarificar aquello que estéd en el
centro de la llamada inteligencia artificial: la nocién de inteligencia. Buscamos tratar el tema
desde un angulo en el que convergen filologia y filosofia: la indagacién en el significado clasico de
la nocién de “inteligencia”, de la mano de Platdn, Aristételes y Plotino. Ello nos permitird reflexio-
nar sobre lo que significa “inteligencia” para gran parte de nuestra tradicion filosofica. Se trata de
atender a los aspectos que son indisociables de este concepto y su campo semantico. Tras este
ejercicio podremos clarificar en qué sentido es “inteligencia” la inteligencia artificial o si esta no-
menclatura funciona, mas bien, como una metafora que refleja los entramados histdricos, socio-
légicos y culturales que estan operando en un momento dado.

Palabras clave: inteligencia; Inteligencia Artificial; nous; sensibilidad; Platdn; Aristételes; Plotino.

Abstract: Our analysis seeks to offer a perspective on what lies at the center of so-called artificial
intelligence: the notion of intelligence itself. We seek to address this topic from an angle where
philology and philosophy converge, examining the classical meaning of the word “intelligence”
through the works of Plato, Aristotle, and Plotinus. This approach allows us to reflect on the

* Este trabajo se ha realizado en el marco del Proyecto de Investigacion PID2022-139027NA-I00
financiado por MCIN/ AEI / 10.13039/501100011033 / FEDER, UE.
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meaning of “intelligence” within a significant part of our philosophical tradition. It focuses on the
aspects that are inseparable from this concept and its semantic field. Following this examination,
we can clarify in what sense artificial intelligence is “intelligence”, or whether this nomenclature
functions instead as a metaphor reflecting the historical, sociological, and cultural interrelations
at work at a given moment.

Keywords: intelligence; Artificial Intelligence; nous; sensibility; Plato; Aristotle; Plotinus.
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INTRODUCCION

ainteligencia artificial se ha convertido en uno de los temas de nuestro tiempo.

En ella hay muchos factores implicados. Desde factores éticos hasta factores

sociales, pasando por los factores medioambientales. En el foco de todos
ellos, se encuentra latente la pregunta por lo que somos, por lo que nos define como
hombres y mujeres, como humanos.

El denominado posthumanismo' atiende a las implicaciones en la comprension
de la subjetividad que tiene el desarrollo tecnoldgico en la era digital. El ser humano
ha dejado de estar en el centro, para pasar a ocupar algin punto en una red global
tecnoldgica, econdmica y de administracion de la vida®. La tecnologia de la produc-
cion y de la informacion ha sobrepasado con creces la medida del hombre.

Este desplazamiento de lo humano, lejos de convertirse en una utopia que co-
rregiria los excesos de la Ilustracion, nos ha sumergido en una enorme desorientacion.
Seres en busca de la identidad perdida, mas alla de una identidad a la que no podemos
volver, de la que hemos despertado de una vez para siempre. El mito del progreso se
ha desvanecido en nuestras manos. El sujeto autdnomo y autoconsciente se ha mos-
trado un espejismo. La razén ha despertado de su suefio, enfrentada a la pesadilla de
la dominacion tecnologica global. Todo tipo de mitos distopicos han tomado el ima-
ginario contemporaneo, en el que el hombre se funde con la méaquina.

La maquina se humaniza, precisamente cuando ya no sabemos qué es ser hu-
mano; cuando tomamos como metéfora la maquina y los algoritmos para explicar el

! Especialistas como BRAIDOTTI (2015), HAYLES (2012), HARAWAY (1995) 0 més recientemente VALERA
(2022) han teorizado sobre el posthumanismo y sus diferentes implicaciones ético-politicas y
epistemoldgicas.

2 Como correlato, lo humano se extiende a los otros seres vivos. Se reclaman “derechos humanos” para
los animales, en un intento por defenderlos del sufrimiento al que son sometidos por la mercantilizacion.
El ecosistema se convierte en presa de un aparato tecnoldgico mundial de produccion: “Los animales
proporcionan material vivo para los experimentos cientificos™, sefiala BRAIDOTTI (2015: 18), poniendo
como ejemplo a la desgraciada oveja Dolly.
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pensamiento. El hombre se mira en el espejo de la tecnologia que le devuelve una
imagen deformada, como en el Callejon del Gato que dibujara Valle Inclan. Esa ima-
gen deforme revierte sobre todo lo propiamente humano. No se salvan del proceso
las humanidades, cuya norma metodologica es ahora la mera recogida de datos y su
gestion, en lo que Braidotti llama “version superficial del neoempirismo™. El pensa-
miento mira su reflejo en los algoritmos matematicos en un ejercicio de narcisismo
que amenaza con anegarlo en las aguas, como le ocurrio a Narciso, enamorado de su
reflejo.

Un punto fundamental para nosotros es como la IA pone en crisis, junto con la
comprension de lo humano, la naturaleza y la funcion de las llamadas humanidades.
Las pone en crisis, en el sentido profundo del término, las somete a un proceso critico,
del que pueden salir renovadas. En el caso de la Filosofia, si esta se entiende como
mera doxografia de textos y autores, el filosofo puede ser facilmente sustituido por la
IA. Asi de simple, la inteligencia generativa ofrece unas posibilidades muy amplias
de tratamiento de textos y de confeccion de ensayos. Los llamados articulos cientifi-
cos, en su caracter de discursos objetivos que manejan un amplio repertorio de datos
y referencias, son facilmente construidos por la IA. Si entendemos la Filosofia desde
la produccion de discursos, ya no es necesario el hombre, una maquina puede cons-
truirlos mas rapidamente. Se trataria de una especie de revolucion industrial en el
orden de las ideas. Podemos introducir procesos de produccion en serie, todo el
mundo puede tener acceso a su discurso listo al instante, como tiene acceso a la tltima
moda prét-a-porter.

La sacralizacion de la produccion, el producto como criterio ultimo de valora-
cion inscrito en las humanidades, junto a la busqueda de rapidez y eficacia, ha desem-
bocado en esta situacion. La tecnologia invade el pensamiento que se convierte en un
producto independizado de la instancia sapiente*, listo para comerciar con él. La IA
ofrece un producto que no requiere tiempo de preparacion, ni de maduracion, rapido,
listo para consumir.

Este panorama suscita, de nuevo, ante nuestros 0jos, mas acuciante que nunca,
la pregunta fundamental para la Filosofia: ;qué significa pensar, eso que nos diferen-
cia de las demas especies, eso que nos hace humanos?

Nuestro analisis busca aportar una perspectiva que permita reubicar aquello que
esta en el centro de la llamada “inteligencia artificial”: la nocion de inteligencia. No
trataremos los numerosos parametros implicados en la IA, referidos mas arriba, a
cuya reflexion se dedica una extensisima bibliografia. Buscaremos, en cambio, cercar
el tema desde un angulo en el que convergen filologia y filosofia: la indagacion en el
significado clasico de la nocion de “inteligencia”, de la mano de Platon, Aristoteles

3 BRAIDOTTI (2015) 15.

4 WIELAND (1991) trata la cosificacion del pensamiento como punto fundamental de su reflexién sobre
los problemas de la incomunicabilidad en Platon. El pensamiento como /ogos vivo no puede separarse
del que conoce e implica, necesariamente, una transformacion en el sujeto que no puede ser cosificada ni
reducida a mero discurso. Wieland se apoya en Phdr. 277 a.
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y Plotino’. Ello nos permitira reflexionar sobre lo que significa “inteligencia” para
gran parte de nuestra tradicion filosofica. Se trata de atender a los aspectos que son
indisociables de este concepto y su campo seméntico®. Tras este ejercicio podremos
clarificar en qué sentido es “inteligencia” la inteligencia artificial o si esta nomencla-
tura funciona, mas bien, como una metafora que refleja los entramados historicos,
sociologicos y culturales que estan operando en un momento dado. En definitiva, una
metafora que nos presenta un espejo en el que mirarmos y reflexionar sobre el punto
al que hemos llegado como cultura.

Trazaremos un analisis de la significacion del término “inteligencia”, delimi-
tando los elementos esenciales en su comprension. En el mundo antiguo, el término
que, por antonomasia, remite a la inteligencia es nous. Otros términos como dianoia
o fronesis, se refieren al ambito discursivo o practico que deriva de este nucleo fun-
damental. El otro gran término relacionado con los anteriores es logos; quiza el tér-
mino mas flexible, mas poliédrico. Este especifica su significado en base a su cone-
xi6n con los anteriores. De modo que tenemos un logos teodrico-discursivo, pero tam-
bién un logos practico que delibera en el ambito de la ética y un logos ontolégico que
atiende al orden de la realidad en su proporcion, en su orden, en su belleza. Podriamos
hablar de una dimension teérico-discursiva del logos y de una dimension ética, esta
Giltima vinculada a la fronesis’. Todas las formas de inteligencia remiten, cada una
seguin su modo especifico, al nous. Vamos a centrarnos en este ultimo término, como
foco fundamental de todas ellas.

5 Tomamos estos tres pensadores como representantes de la Filosofia Antigua en etapas de desarrollo y
madurez decisivas. Estos reciben y transforman, por lo demas, elementos presentes en la tradicion cultural
y filosdfica anterior. Es ya clasico el articulo de FriTz (1945) dedicado a la comprension del nous en la
filosofia presocratica con referencias a su significacion en los poetas épicos. Es interesante notar la
vinculacidn del nous con la percepcion presente en este periodo. Este autor sostiene que en Homero nous
tiene el significado basico de “darse cuenta a través de la percepcion”. Para esta cuestion es interesante
consultar SEGGIARO (2014) y TORRUIOS (2024).

¢ Las traducciones de los textos originales, con alguna variacion, estdn tomadas de las versiones castella-
nas citadas en la bibliografia.

7 Todos estos aspectos de la inteligencia estan profundamente conectados. De modo que se abre el espacio
de una verdad préctica, ligada con la eleccion recta. Entre otros pasajes podemos atender a Eth. Nic. 1139
a 15-1039 b 9: Tpia oM €otv &V TH] Wi Tt KOpLo. Tpdéems kai dAndeiag, aiotnoig vodg 6peéis,. (...) d1o
1} OpeKTIKOG VoG 1) Ttpoaipeotg 1 dpe€ig Sravontiky, kol 1) TowdTn apyr GvBpwmog (“Tres cosas son en
el alma las que rigen la accion y la verdad: la sensacion, la inteligencia y el deseo [...] La eleccion es o
inteligencia deseosa o deseo inteligente, y esta clase de principio es el hombre”, traduccion de PALLI
BONET 1998).

Con todas las diferencias que puedan sefialarse entre los filésofos en los que nos apoyamos, es comin a
todos ellos la distincion entre un Jogos teérico y un logos practico. Asi como la conexion de la dianoia 'y
la fronesis con el nous como espacio radical y foco fundamental de todas las formas de inteligencia. No
es el objetivo de este articulo delimitar estas diferencias. Nos basta con atender a esta centralidad del nous
como herramienta metodoldgica que nos permita concluir los rasgos irrenunciables que se vinculan a la
inteligencia en la Filosofia Antigua.
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La inteligencia® nos define como seres humanos. De modo que, en la pregunta
por la significacion de la inteligencia, se esconde una pregunta mucho mas radical,
mas determinante, la pregunta por lo que somos, por lo que nos define, por lo que nos
hace humanos. De ahi la inquietud que sentimos ante la posibilidad de una inteligen-
cia artificial; el mito de la maquina humanizada y del hombre deshumanizado nos
perturba.

El caracter especifico de la inteligencia como pardmetro imprescindible para
determinar la humanidad retne a los tres pensadores en los que nos vamos a apoyar,
mas alla de diferencias, debates o reformulaciones. Tomaremos las notas convergen-
tes que nos permitan perfilar una comprension del nous suficientemente determinante
desde el punto de vista que aqui nos interesa. Esto es, la obtencion de un criterio
filosofico-filoldgico que nos permita dirimir en qué medida la llamada inteligencia
artificial puede denominarse asi, atendiendo a nuestra tradicion filosofica.

En cuanto indagamos en el sentido del intelecto y profundizamos en los diversos
acercamientos que elaboran estos pensadores, hay algunos puntos recurrentes que
reclaman nuestra atencion:

1. El primero es que el intelecto conecta internamente con el deseo. Este tipo
de deseo, este eros, trasciende las estrechas barreras del individuo, cercado
por sus pequeiias pulsiones y apetencias, por la epithymia.

2. Elsegundo es que tal tipo de deseo dota al intelecto de una vertiente ontolo-
gica radical y acaba siempre poniéndonos en el centro de la reflexion la sig-
nificacion de lo divino, como aquel parametro que rige la realidad.

3. El tercero y ultimo que destacamos es que, antes que por el pensar discur-
sivo, el intelecto queda delimitado por el placer y la vida. Hay una conexion
estrecha entre el intelecto y la sensibilidad, que se hace manifiesta con toda
rotundidad en Plotino.

1. EL NOUS Y EL DESEO: UNA IMPLICACION ANTIGUA

Uno de los problemas fundamentales en torno a los que gravita la filosofia de rai-
gambre platonica es este que nos proponemos abordar: la naturaleza de la inteligencia
vinculada a la singularidad humana; qué nos hace hombres y cual es nuestro come-
tido y nuestro lugar en el mundo como respuesta a esa especificidad. La pregunta es
ya parte de la respuesta, el animal inquieto, sin lugar propio, perdido en una natura-
leza que no lo define univocamente, ese es el hombre, un interrogante abierto.

En medio de esa pregunta abismal, resuena constantemente el sentido de una
relacion: mente y cuerpo, espiritu y materia, pensamiento y sensibilidad. Parece que
esta tradicion se sumerge en una constatacion; la friccion, el rozamiento que emerge

8 Entendemos por inteligencia el nous y €l logos tedrico o practico que deriva de él.
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de esta constitucion bifaz. Comencemos por el Timeo, donde el mito da cuenta de
esta realidad:

Kol T®dV peEv Beiv atog yiyveton Snpuovpyog, Tav 6¢ Bvitdv v yéveoty Toig £aTod
YEVWNLOOY SNIOVPYETY TPocétoley. ol 08 UoDpeEVOL, TapaAafOvTeg apyny Woxig
afdvortov, TO peTd 10010 BvynTov oMU aVT]] TEPIETOPVELGOY OYNUA TE TTAY TO AW
E50cav GAA0 TE E100C £V 0MTA YUXFG TPOCHKOSOOVY TO OvnTdv, Sevel Kol dvarykaio: &v
govt® modnporta Eyov (Tim. 69 ¢ 5).

“El dios en persona se convierte en artifice de los seres divinos y manda a sus criaturas
llevar a cabo el nacimiento de los mortales. Cuando éstos recibieron un principio inmor-
tal del alma (apyrv yoyiig aBavatov), le tornearon un cuerpo mortal (Bvynov odpua) al-
rededor, a imitacion de lo que ¢l habia hecho. Como vehiculo le dieron el tronco y las
extremidades en los que anidaron otra especie de alma, la mortal (10 Bvmtév), que tiene

en si pasiones terribles pero necesarias”.’

La tradicion mistérica estd detras de esta formulacion, Dioniso y los titanes'® en el
corazén de lo humano. La temporalidad, la finitud, ligada a la inmortalidad, al ansia
de eternidad. La pareja d0davatov/ Bvntov marca el ritmo del pasaje, ambos términos
se oponen, a la vez que se implican, sefialando la paradoja en el interior del hombre.
Este muere y sabe que va a morir, aunque lo esconda en algun rincon de su concien-
cia. El cuerpo nos recuerda nuestra condicion; la enfermedad, los estragos del paso
del tiempo, en nosotros y en los que nos rodean. Y, junto a ello, el deseo de eternidad,
el amor de lo fragil, que quiere pervivir para siempre.

La naturaleza del eros se inserta en el gozne de esta paradoja, solo el deseo es
capaz de habitarla. Eros desea la belleza y desea poseerla eternamente. En la fragili-
dad de los cuerpos se sostiene una belleza que aviva el deseo de eternidad. El que
ama cosas bellas, desea que lleguen a ser suyas para siempre, afirma Diotima en el
Banquete''. E] amor a la belleza, como amor del bien, es deseo de inmortalidad'?.

® Traduccion de List (1992).

10 El mito orfico muestra a Dioniso recibiendo el poder de Zeus para gobernar sobre los dioses. Los
Titanes, celosos, se atraen al nifio con un espejo y juguetes; mientras éste juega lo desmiembran. Sus
miembros son recogidos por Apolo y llevados a Delfos. El corazén es rescatado por Atenea para permitir
el renacimiento de Dioniso, el vivo de nuevo, el resucitado. Un aspecto del mito vincula el hecho al
nacimiento del hombre. Los Titanes, en su crimen abominable, comieron la carne de Dioniso y Zeus los
fulminé con el rayo; de sus restos surge la raza de los mortales con una doble naturaleza. De un lado,
nacida de los Titanes; de otro, de los fragmentos de Dioniso. Naturaleza titnica y naturaleza celeste que
se presenta al hombre como una misién, como un destino de liberacion por Dioniso. El hombre debe
ponerse en manos de Dioniso, el liberador, para purificar su naturaleza titdnica y asimilarse con el dios
del que todos llevamos una particula en nosotros. Para un estudio detenido del mito y sus diferentes
versiones, ¢f. BERNABE (2003) 69-78 y 182-203.

1 Symp. 205 a.

12 Symp. 207 a: dOovooiog 8¢ dvoykoiov mOvpey petd dyadod €k tdv dpoloynuévov, ginep tod
dyofod Eomtd etvor Giel Epog otiv. dvarykodov 8y ék TovToL Tod AdYoV Kai THG ddavasciog TOV EpaTa
givan (“Es necesario, segin lo acordado, desear la inmortalidad junto con el bien, si realmente el amor

MINERVA. Revista de Filologia Cldsica 38 (2025) 15-30
ISSN: 2530-6480



¢ QUE SIGNIFICA INTELIGENCIA?: LA INTELIGENCIA ARTIFICIAL A LA LUZ DE LA FILOSOFIiA ANTIGUA 21

Eros se convierte en la imagen del hombre consciente, del fildsofo, a medio camino
entre la mas absoluta indigencia y la méas sublime riqueza'®. En ¢, mente y cuerpo se
dan la mano en una brecha abierta sobre la temporalidad.

El deseo no pertenece solo a la corporalidad, al menos no este deseo, que en los
cuerpos ama algo que los trasciende. Solemos tratar el deseo como un apetito nega-
tivo que nos liga y nos somete a los objetos. En el Banquete, en cambio, se hace
patente la cualidad noética de un deseo que comienza con los cuerpos y los abre a la
belleza'. No es lo mismo eros que epithymia” . El primero, en tanto que deseo que
conecta con la contemplacion de la belleza, nos hace humanos y, a la vez, abre nuestra
individualidad; en sentido estricto, nos diviniza. No porque este eros desprecie los
cuerpos y huya de los placeres hacia una vida entregada al pensar discursivo, sino, al
contrario, porque nos deja sin palabras y abre nuestra capacidad de sentir la belleza
hasta la maxima intensidad.

En la tradicion platonica, es esto lo que nos hace humanos, la humanidad esta
tejida en los mimbres de esta tension, que es amor y deseo de sabiduria, y, con ella,
de verdad, de bien y de belleza. La filosofia es aqui una ciencia de humanidad, entre
la ignorancia y la sabiduria; en ninguno de los extremos se da la tension que define
al hombre, esa tension transida de deseo'®.

En toda esta tradicion, este deseo esta vinculado al intelecto, al nous. El inte-
lecto, antes que por la discursividad, se define por su vinculacion con el deseo de

belleza que abre una vida especifica, una vida distinta, verdadera, real. Encontramos

siempre al nous vinculado a este tipo de vida; desde el “viviente inteligible”'” que

tiene por objeto la perpetua posesion del bien. Asi pues, segin se desprende de este razonamiento,
necesariamente el amor lo es también de la inmortalidad”, traduccion de MARTINEZ 1997).

13 Symp. 203 b-204 a.

14 Diotima, en Symp. 211 c- 212 a, presenta una escala ascendente que comienza con la belleza de los
cuerpos y desemboca en el inmenso mar de la belleza, como espacio culminante de la epistemologia y la
¢tica. El nous, en la contemplacion de esa belleza, atiende al espacio en el que toman su sentido ambas
perspectivas.

15 No comparto el tratamiento de esta cuestion que elabora NUSSBAUM (2016) 135-154. Esta autora pone
de relieve lo que ella denomina cuestion de la conmensurabilidad. Se trata del caracter conmensurable de
todos los valores y de la igualdad de naturaleza de la belleza en todos los niveles. Ello supondria un
problema relativo al valor de la individualidad que pasaria a ocupar inicamente el papel de soporte del
valor. El eros, en tanto amor a la belleza, tendria un caracter universalizador, que haria perder el suelo de
lo individual: “Un cuerpo, una persona, no parecen ser Sino un mero envase o un emplazamiento para
una cierta cantidad de valor” (NUsSBAUM 2016: 148). Creo que esta interpretacion desatiende el papel de
la analogia y de la imagen como expresion, que requieren del valor irremplazable de lo concreto para
tomar realidad. No es posible separar lo individual de la belleza. Lo primero es la cara visible, la
manifestacion, sin la que la belleza no seria mas que un concepto vacio. Lo individual, por su parte, sin
el valor trascendente de la belleza quedaria reducido a un objeto cerrado sobre si mismo. Entre la belleza
y su expresion hay una unidad interna, consustancial, donde lo concreto, sin dejar de serlo, muestra su
apertura a la trascendencia. Cf. también Bosst (2008).

16 El sabio no desea el saber, puesto que ya lo tiene, mientras que el ignorante vive ajeno a ese deseo.
Este tltimo estd conforme, creyéndose suficientemente sabio. El deseo se da en la mediania, en el
intervalo entre la ignorancia y la sabiduria, afirma Diotima en Symp. 204 a.

7Ti. 38 c.
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Platon perfila en el Timeo, al “viviente esencial”'® de Plotino en las Enéadas, pasando
por la actividad del intelecto definida como vida en la Metafisica aristotélica'®. “El
intelecto no es un cadaver”, afirma Plotino con Aristoteles’.

Esta vida del intelecto nos hace humanos, se encuentra en el corazon de nuestra
humanidad. El hombre es el animal que sostiene su vida en el intelecto, si algo le
define especificamente es esta naturaleza intelectual. Su capacidad de desear con-
forme al intelecto, de habitar un deseo inteligente y un intelecto deseante?".

2. EL NOUS: NATURALEZA Y DIVINIDAD

En conexion con el primer punto, este segundo punto nos sitia en el nicleo de una
aporia, de una paradoja: eso que nos define, lo hace siempre con relacion a un ideal
al que tender, sin cumplirlo del todo o, méas bien, cumpliéndolo por un breve intervalo
de tiempo. Lo que nos define, lo que nos hace humanos, es precisamente que estamos
por hacer, que se abre ante nosotros el reino de 1o posible, somos un proyecto que, en
su culminacion, mira a la vertiente divina de la realidad. Lo que nos define es lo que
podemos ser, eso que nos sitia en un limite fronterizo, en la capacidad de apropiarnos
de nuestra propia vida y de dejar de vivir la vida de otro. Ahora bien, vivir nuestra
propia vida, nos abre a la vida de la que pende la Naturaleza entera. Recordamos el
texto central de Metafisica:

€K ToldTNG dpa apyfig fiptnTar 6 ovPOVOg Kai 1) PUoLS. dtaywyr| 6’éotiv oia 1 apio
POV xpdvov NV (obtm yap del Exeivor NIV HEV Yap AdvvaTov), el Kai ooV 1
£vépyela To0Tov (...) TO Yap deKTIKOV ToD vonTod Kol Tfig 00ciag voig, £vepyel 68 Exmv,
dot’ éxeivov pdddov Todto O dokel O voidg Bgiov Exety, kol 1 Bewpio 10 fidioTov Kol
aprotov. £l ovv obTeg €0 Exgl, O NUEG ToTé, O 08¢ del, Bompactov: el 8¢ pddlov, &t
Bowpacibtepov. Exel 88 dde. kai {mn 84 ye mépyer 1 yap vod dvépyela Lo, éxeivog 68
1 évépyelo: Evépyeta 8¢ 1 kad’ oty ékeivov L apiotn kol didrog (Metaph. 1072 b
14).

“De un principio asi penden el Universo y la Naturaleza. Y su actividad es como la més
perfecta que nosotros somos capaces de realizar por un breve intervalo de tiempo (¢l esta
siempre en tal estado, algo que para nosotros es imposible), pues su actividad es placer
[...] Intelecto es, en efecto, la capacidad de recibir lo inteligible, es decir, la entidad, pero
cuando lo tiene esta en acto, de modo que a éste pertenece con mas razon aquello divino
que el intelecto parece poseer, y la actividad contemplativa es lo mas placentero y exce-
lente que existe. Asi pues, si dios se encuentra siempre tan bien como nosotros a veces,

18 En. V1.2 (43) 21.50-55: [....] ) mviev &v évi Svimv olov cupmhokm kai cuveotg voig ott. Koi Eymv
HEV Th OvTa &v avTd <CHOV> €oTt <maviehés™> kai 6 <éom {Hov> (“Esa especie de entrelazamiento y
combinacion de todos en uno solo es el intelecto. Y como contiene todos los seres en si mismo, es un
viviente perfecto, es el viviente esencial”, traduccion de IGAL 1998).

19 Metaph. 1076 b 14.

20 En. V1.9 (9) 2.24: "Eyet 8¢ xoi onv [kai vodv] 10 Ev- od yoip o1 vekpov.

2L Eth. Nic. 1039 b 9.
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es algo admirable. Y si mas atn, aun mas admirable. Y se encuentra asi. Y en ¢l hay
vida, pues la actividad del intelecto es vida y ¢l se identifica con tal actividad. Y su acti-

vidad es, en si misma, vida excelente y eterna”.??

Aquella actividad de la que penden el Universo entero y la Naturaleza, la actividad
del intelecto, que es vida excelente y eterna ({mn dpiot Kol did1oc), se presenta como
realizable por el hombre, como lo maés perfecto que el hombre es capaz de realizar.
Por esa perfeccion y, a la vez, por su limite sabemos qué es el ser humano. Si la
realizara siempre seria dios, nada le distinguiria de la divinidad. El hombre, en su
finitud, en su temporalidad, en su corporalidad, converge con la mirada de lo divino
y queda definido por esa tangencia imposible. La eternidad en la finitud, eso que sera
ya para siempre un lugar comun de reflexion para la filosofia y objeto perenne de los
cantos del poeta: “la eternidad en una hora” que decia William Blake®.

El hombre, en la capacidad contemplativa que lo define, conoce a dios, compar-
tiendo su actividad, convirtiéndose en €l en ese instante inverosimil. Lo divino se
torna cercano, tan peligroso el dios de los filosofos como el dios de los misticos, tan
impermeable al poder, tan ajeno a la manipulacion. “Busco al hombre, decia Di6-
genes con una linterna encendida en pleno dia, y haciéndolo desafiaba a todos los
poderes establecidos, a todas las convenciones sociales. En el texto que acabamos de
leer no deja de haber cierto tono provocador: “si dios se encuentra siempre tan bien
como nosotros a veces, es algo admirable”. Desde luego, no es una afirmacion que
busque alejar a la divinidad y loarla alla en las alturas del Olimpo, mas bien al con-
trario, el Olimpo se humaniza, alli donde el hombre adquiere en lo divino su huma-
nidad mas plena.

El rostro socratico ilumina toda esta tradicion; ese ateismo extrafio que diviniza
al hombre y corrompe a los jovenes; los aparta de los valores establecidos, los enlo-
quece, los pierde para las sanas costumbres de la multitud. Esa divina locura que vale
mas que todas las corduras de los hombres, resuena también en Plotino y en su con-
cepcion del intelecto: “la meta de nuestro afan no es quedar libre de culpa, sino ser
dios™?.

Esta actividad es objeto de reflexion también en Etica a Nicémaco:

1 88 Tod vod &vépyela omovdiy e Slagépety Sokel Bempntuc) odow, Kol Tap’ ATV
o0devog €piecton télovg, kol Exev TV Mdoviv oikeiov (abtn 0& cuvavéel TV
Evépyelav), Kol T oDTapKeG O1) Kol GYOAACTIKOV Kol GTputov ¢ GvOpdrg, koi doa dAha
T® POKOPI® GIOVEUETOL, TO KOTO TONTNV TV EVEPYELOV QaiveTar dvta (.. .) 0 6 T010DTOg
av e Blog epeittov 1 kot EvBpomov: o yap 1 &vOpwmdg Sotiv obtm Pubcetor, WAL
016V L &v aTd Vmdpyer Goov d¢ dapépel TohTo T0D GLVOETOVL, TOGODTOV KOl 1)
Evépyela Thg Kotd T dAANV apetnv. &l 61 Bglov 0 vodg mpog Tov GvOpwmov, kai O Kot

22 Traduccion de CALVO (1994).

23 Traduccion de CASTANEDO (2020) 115

24 Diog.Laert. 6.41: AvOpomov {nté.

25 En. 12.6.3: 1) omovd) ovk o dpaptiog sivar, 6AAG Odv givor.
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tobtov Piog Bglog mpog OV avBpmmvov Piov. ob yxp1 O€ KoTd TOVG TOPAVODVTOG
avBpmmve, ppovely avOpomov dvto 006 Bvnta TOV Bvntdv, GAL £’ Goov EvdgyeTon
&BovariCew kol mévra Totglv mpog T LRV katd 1O KpdTiotov MV &v et (Eth. Nic.
1177 b20-1178 a 10).

“La actividad del intelecto, que es contemplativa, parece ser superior en seriedad, y no
aspira a otro fin que a si misma y a tener su propio placer (que aumenta su actividad),
entonces la autarquia, el ocio y la ausencia de fatiga, humanamente posibles, y todas las
demas cosas que atribuyen al hombre dichoso, parecen existir, evidentemente en esta
actividad. [...] Tal vida, sin embargo, seria superior a la de un hombre, pues el hombre
viviria de esta manera no en cuanto hombre sino en cuanto que hay algo divino en él; y
tanto difiere este algo divino del compuesto humano cuanto su actividad de la que se da
segun las otras virtudes. Si, pues, el intelecto es divino respecto al hombre, también la
vida segun ¢l serd divina respecto a la vida humana. Pero no hemos de seguir los consejos
de algunos que dicen que, siendo hombres, debemos pensar s6lo humanamente y, siendo
mortales, ocuparnos solo de las cosas mortales, sino que debemos, en la medida de lo
posible, inmortalizarnos y hacer todo esfuerzo para vivir de acuerdo con lo méas excelente

que hay en nosotros”.?’

Aristoteles delimita de manera ejemplar la aporia en la que habita el hombre segun
estos pensadores. En ella, se conjuga la contraposicion: “en tanto hombre / en tanto
que algo divino hay en ¢1” con la constatacion de que todo hombre es precisamente
esta parte divina®®. Nuevamente el hombre en la encrucijada, definido por lo que
puede llegar a realizar, con esfuerzo, con dedicacion y trabajo, su propia esencia, 1o
que €l mismo es, vinculada a un modo de vida feliz.

Parece que hay una diferencia insalvable entre pensar humanamente
(&vBpomva ppoveiv) y el pensar de lo divino que se cifra para el hombre en vivir de
acuerdo con lo mas excelente que hay en ¢l (10 (fjv Kot T0 KpATIGTOV TV &V QOTH).
Parece que la diferencia, la distancia insalvable no esta en el contenido del pensar
sino, mas bien, en el modo mismo del pensar, al que acompafia irremediablemente
una determinada cualidad de vida. El pensar del nous se cifra en una vida feliz, exce-
lente, placentera, que inmortaliza al hombre, pese a su caracter mortal. Nuevamente
la temporalidad, la inmortalidad tendida sobre la naturaleza mortal del hombre. Nue-
vamente la eternidad en la finitud. Y el hombre en medio, entre el todo y la nada,
entre lo mortal y lo inmortal. Y dos modos de vivir, dos modos de pensar.

26 En la Grecia clésica el infinitivo (fjv se refiere preferiblemente al hecho biolégico de vivir, mientras
Biog atiende al modo de vida, al componente ético-politico asociado al vivir propiamente humano.
Aristoteles, en esa linea, distingue entre diferentes modos de vida (Eth. Nic. 1095 b 15). En este pasaje,
Aristoteles utiliza también, preferiblemente, el término Piog. Sin embargo, aqui nos encontramos el
infinitivo (fjv para exhortar a la vida conforme el intelecto. Puede tener que ver con el hecho de que los
dioses no necesitan de la virtud, que es un modo de vida inherente al hombre, vinculado a la eleccion y a
las acciones (Eth. Nic. 1078 b 10).

27 Traduccion de PALLi BONET (1998).

28 Sobre esta encrucijada, cf. CALVO MARTINEZ (2008) 43.
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En este punto se abre ante nosotros una pregunta que no podemos sortear: ;qué
significa pensar?; ;qué caracteristicas tiene ese pensar humanamente frente al pensar
propio de lo divino?; ;cdémo este ultimo define al hombre de un modo peculiar, en
tanto que ser en el que se encuentra la posibilidad de realizar un determinado modo
de vida? Y si este pensar se define como vida, como la vida mas placentera, ;tendria-
mos que sostener que pensar no se corresponde completamente con la construccion
de proposiciones y razonamientos, sino que abre una relacion especifica del nous con
la sensibilidad?

Y, sobre todo, ;/qué define propiamente al hombre, pensar humanamente, pensar
al modo de lo divino o, por el contrario, la posibilidad de pasar de uno a otro, de
avanzar, de perfeccionarse, de habitar y comprender esa tension?

3. EL NOUS: VIDA Y SENSIBILIDAD

La pregunta por la inteligencia, por lo que nos hace humanos gravita, entonces, en
torno a este nucleo: ;qué significa pensar?; ;qué entendemos por rous? Muy comin
en la exégesis de la filosofia antigua es la contraposicion entre nous y aisthesis, en la
que el intelecto viene asociado a un pensar discursivo que se opone a la sensibilidad™.
Se trataria de apartarse de las sensaciones para dedicar los esfuerzos a razonar, a ma-
nejar proposiciones, argumentos y demostraciones. Si pensar consiste en este manejo
de proposiciones, alejado de la experiencia sensible, nada distinguiria, efectivamente,
a un hombre de un ordenador en su esencia mas intima*’. Es mas, la esencia humana
se realizaria mas propiamente en la inteligencia artificial, alejada de las sensaciones,
de las pasiones, de todo deseo. La inteligencia artificial vendria a cumplir el objetivo
de la filosofia, argumentar y demostrar sin el estorbo del deseo, habriamos cumplido,
por fin, la utopia platonica.

Es curioso como, muchas veces, proyectamos en nuestras interpretaciones lo
que a nosotros nos afecta. Esto para Platon seria una distopia completa, un /ogos

29 Estas exégesis no toman en cuenta la complejidad de la sensibilidad y la experiencia en estos
pensadores. La interpretacion de aisthesis como mera experiencia de los sentidos corporales lleva a esta
contraposicion que no tiene en cuenta una nocién mucho més amplia de sensibilidad, donde nos
encontramos con los sentidos volcados a la interioridad. Tal es el caso del ojo del alma, que esta presente
en todos los pensadores de esta tradicion. Este ojo del alma atiende a una experiencia intelectual que,
conectando con la sensibilidad, culmina la actividad del pensar. Cf. P1. Resp. 540 a 10 o Plotino En. 1 6.9.
30 La nocién de la mente como sistema de computo ha sido abrazada por la psicologia cognitiva en sus
diferentes variantes. En la metéfora computacional se ha asentado la posibilidad de abrir un estudio
objetivo de la mente que no cayera en la introspeccion ni se limitase a la observacion del movimiento
cerebral. Hablar de la mente era posible para la ciencia a condicion de tratarla como un programa que se
implementa en el cerebro, al modo en que un software se implementa en un hardware. JOHNSON-LAIRD
(1990: 14) lo explicita del modo siguiente: “una maquina puede controlarse mediante un «programax» de
instrucciones simbolicas, y no hay nada de fantasmal en un programa de ordenador. Quiza, y en gran
medida, la mente es para el cerebro lo que el programa es para el ordenador. De esta manera, puede haber
una ciencia de la mente”.
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muerto’’, alejado de los complejos caminos del alma donde toda verdadera sabiduria
ha de constituirse. Sin embargo, hemos proyectado sobre Platon nuestras concepcio-
nes, el pensamiento como predicacion pura alejada de la sensibilidad. La razon logica
como principio y fin de todo pensamiento. Nada mas moderno que esto, nada mas
antiplatonico.

Uno de los puntos mas descuidados es la relacion que el intelecto guarda con la
sensibilidad y, en este sentido, con la experiencia estética. En qué medida la sensacion
nos conecta con la contemplacion del intelecto en experiencias como la belleza. Y en
qué medida la sensacion se ve implicada en la inteleccion.

Platon, en la escala de Diotima, en Banguete 211 c- 212 a, plantea una gradacion
que lleva desde la belleza de los cuerpos a una experiencia que trasciende la corpo-
ralidad y conduce al inmenso mar de la belleza. Es decir, desde la belleza corporal
que perciben los sentidos a una belleza que desfonda y trasciende los cuerpos, que
desfonda y trasciende los sentidos. La belleza se filtra en la sensibilidad y atrae desde
la sensacion a la contemplacion en una linea continua. No hay cortes en la escala, hay
una clara conexion que habla tanto de la sensibilidad como del nous. Bréhier dira que
la sensacion®?, mucho mas que la discursividad, habla de la cualidad de la contem-
placion del intelecto.

Aristoteles a la hora de plantearse en De Anima el caracter especifico del enten-
dimiento comienza planteando la cuestion de si el intelecto es una facultad diferente
o la facultad sensitiva funcionando de otra manera:

70 capki etvon koi cépro § dAAm §| SAkmg Exovtt kpiver (...) T u&v odv oicOntucd 10
Oeppudv 1o TO Yuypdy Kpivel, kod GV Adyog Tig 1) 6apé: dAAm &, ol Yopotd §j O¢ 1
KeKAaoUEVT Exgl TpOC otV dtav £kTadf), TO capki givan kpivet. (...) tépw dpa §
£tépmg Egovr kpivel (DA 429 b 10).

“Sera que el alma discierne la esencia de la carne y la carne, ya con facultades distintas,
ya con una sola, pero dispuesta de distinta manera; (...) Con la facultad sensitiva, pues,
discierne lo caliente y lo frio asi como aquellas cualidades de las que la carne constituye
una cierta proporcion combinatoria; en cuanto a la esencia de la carne, la discierne ya
con otra facultad separada, ya con la misma facultad, siendo ésta respecto de si misma
lo que la linea curva es respecto de si misma una vez enderezada. (...) la discierne, por

tanto, ya con otra facultad, ya con la misma dispuesta de otra manera”.>?

Tomas Calvo indica en una nota®* a este pasaje de su traduccion del De Anima como
este argumento ha sido tradicionalmente utilizado en Occidente por los defensores de
la espiritualidad del intelecto y recuerda que Aristoteles es mas modesto. Este con-
cluye que el intelecto o no es la facultad sensitiva o es ésta funcionando de otra

3 Cf. Phdr. 277 a.

32 BREHIER (1960) 80, nota 1 de su traduccion de En. V.4 (7) 1.40.
33 Traduccion de CALVO (1988).

3 CaLvo (1978) 273, nota 73.
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manera. Bajo nuestro punto de vista, en este texto mas que destacarse la espiritualidad
del intelecto por oposicion a los sentidos, se destaca la posible conexion interna entre
la sensibilidad y el intelecto. Asi lo vera, después, Plotino.

En esta linea de interpretacion, Plotino muestra un aspecto de la inteligencia mas
ligada a la sensibilidad que a los razonamientos o las demostraciones. Cuando se re-
fiere a la actividad contemplativa del intelecto, lo hace siempre con el lenguaje de los
sentidos, vinculados, en su metamorfosis, a una vida excelente. Citamos solo dos
ejemplos:

GAAog TpOTOG TOD 101V, EKoTaOIS Kol AmAmG1S Kol ETid0o1g adTod Koi EQEGLS TTPOG APV
Kol 614015 Kol Tepvonoig (...) gimep T1g 10 &v T® advtw Oedoeton. Ei 8’ dAhwg PAénot,
006&v oT@ Tapeott (En. V1 9.11.25).

“Un modo distinto de vision: éxtasis, simplificacion, donacién de si mismo, anhelo de
contacto, quietud e intuicion [...] todo ello para contemplar lo que hay dentro del sagra-

rio. Pero si uno mira de otro modo nada se le hace presente”.*>

Mévtov {ofig nemnpouivoy ko olov (gdvimv. "Eott & adtdv 1) olov poty &k mdg
TYRG, 0vY olov £vOG Tvog vedpatoc | Oepudmrog pdic, GAAY olov &l Tig i modThg
pia Tacog &v ot Egovoa kai amlovoa TG ToOTNTAS, YAVKOTNTOG LETA EDMAING, KOl
OpOD 0IVAONG TOLOTNG KO YVAMDY GIAVTOV SUVAUELS Kol YpOUATOV SWel kol doo pol
YWOOKOLGY: E6TOGOV O Kai 660 KOOI GKOVOVGL, TAVTO PEAT Kol PuOUOG Ttac (En. VI
7.12.25-30).

“Todos los seres estan pletoricos y como bullentes de vida. Diriase que fluyen de una
sola fuente, mas no al modo de un solo soplo o de un solo calor, sino como si todas las
cualidades estuviesen compendiadas y atesoradas en una sola, la dulzura con la fragan-
cia, el sabor del vino junto con todos los sabores, con los colores de la vista y con todas
las cualidades percibidas por el tacto. Afiddanse cuantos sonidos son percibidos por el

oido; todas las melodias y toda clase de ritmos”.3¢

Elintelecto, el nous, eso que nos hace humanos, se presenta como una transformacion
de la sensibilidad que abre un modo distinto del pensar, un modo distinto de vida.
Eso que nos define se cifra en esa capacidad de unificar los sentidos, mucho mas que
en la capacidad de manejar demostraciones o argumentos. El nous clarifica lo que
somos, por ser una sensibilidad clara, luminosa: ivot TG aicOfGEIC TAVTOC APLSPAC
VONoELS, TOG 08 EKET vonoelg Evapyeis aicnoeis (“Las sensaciones de aca son inte-
lecciones oscuras, mientras que las intelecciones de all son sensaciones claras”).*’

35 Traduccion de IGAL (1998).
36 Traduccion de IGAL (1998).
37 En. VI 7.7.31. Traduccién de IGAL (1998).
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CONCLUSIONES: EL CASO DE LA INTELIGENCIA ARTIFICIAL

Podemos agrupar en dos unidades de sentido las notas que conforman el tratamiento
de la inteligencia, del nous, en los tres pensadores propuestos: por un lado, su apertura
a la trascendencia, por otro, su conexion con el deseo y la sensibilidad. Estos dos
espacios constituyen a la inteligencia como un elemento mediador, como la posibili-
dad, inscrita en el hombre, de establecer la convergencia entre el espiritu y la materia,
entre la finitud y la intemporalidad. Nuestra capacidad de reunir la sensibilidad, de
abrirla a la experiencia de lo intemporal, nos habla de un elemento irrenunciable de
la inteligencia para el mundo antiguo y para toda la tradicion filosofica asentada en
los clasicos. El romanticismo, por citar solo un ejemplo, hace de esta concepcion un
lugar al que tender. La educacion estética del hombre que proclama Schiller, precur-
sor de esta corriente, busca no solo educar la sensibilidad, sino promover el pensa-
miento y, con €él, dar una nueva oportunidad a una praxis inteligente y a una inteli-
gencia practica, vital; capaz de abrazar al hombre en su integridad, en su finitud, en
su sensibilidad y ofrecerle un espacio de sentido en el que sostenerse en esta dificil
labor que es vivir conscientes de nuestra finitud, de que la muerte nos espera a la
vuelta de la esquina.

La inteligencia es siempre en el mundo antiguo una inteligencia viva, vital, en-
treverada con la vida y la sensibilidad. Capaz de mostrar en lo pasajero, aquello que
permanece, mas alla de toda posible enajenacion o manipulacion. “El intelecto no es
un cadaver”, nos recordaba Aristoteles.

Con estas claves, podemos examinar la denominacion de “inteligencia artificial”
que se aplica a los programas avanzados de procesamiento de datos*®. Hay un claro
desajuste entre la significacion del término “inteligencia” que podriamos definir
como clasico y el término “inteligencia” que aparece en la expresion “inteligencia
artificial”. En principio, no habria ningun problema en utilizar el mismo término con
otro sentido, en lo que se acercaria mucho a un caso de equivocidad. La dificultad

38 Tras esta denominacion se encuentran, por lo demés, propuestas formuladas en el 4mbito de la filosofia
de la mente, como la del funcionalismo de Putnam. Este entiende los estados mentales como estados
funcionales que pueden ser realizados por cualquier sistema capaz de desempefiar la funcion adecuada.
Se abre, asi, la posibilidad de “la multiple realizabilidad de lo mental”. Los estados mentales, entendidos
como estados funcionales, pueden realizarse en un computador, si este es capaz de cumplir la funcion
apropiada. Entendida la mente como un sistema de computacion, nada nos impediria atribuir mente a un
autdomata. El mundo quedaria dividido entre objetos sin mente y objetos con mente (RIVIERE 1991). En
este paisaje conceptual, la conciencia se convierte en un problema dificil de lidiar. Pero no es el umico, la
propia corporalidad queda fuera de la concepcion funcionalista de la mente; en la medida en que los
estados mentales se entienden como estados funcionales cuyo 6rgano no ha de ser necesariamente el
cerebro. Cualquier otro sistema capaz de realizar la funcién adecuada puede tener mente. Ello aleja infi-
nitamente al funcionalismo de la filosofia antigua y, particularmente, del pensamiento aristotélico. Las
lecturas funcionalistas de Aristoteles estan condenadas al fracaso por la claridad con la que este vincula
el nous ala vida y a la corporalidad. Las funciones del alma necesitan de un cuerpo natural organizado,
no pueden realizarse en cualquier tipo de materia (cf., por ejemplo, DA 412 a 19-21). Para esta cuestion,
¢f- BOERI 2009; BOERT 2020.
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comienza con la concepcion de “inteligencia” que aplicamos en el caso de la deno-
minacion “inteligencia artificial”. Esta concepcion, en la mayoria de los casos, no
esta clara, ni conscientemente definida, ni correctamente delimitada. Antes bien, se
juega con esta indefinicion, para acoger los significados clasicos del término y pro-
yectarlos en un concepto ajeno a ellos.

Este mecanismo se mantiene oculto, formando un mito silente que inviste a los
programas de procesamiento de datos de una serie de rasgos increibles. Y, entonces,
uno pasa a conversar con el programa de procesamiento de datos, le pide por favor y
la da educadamente las gracias. En algunos casos, incluso, le cuenta sus problemas,
buscando consejo vital u orientacion para el régimen de vida. Mientras, psicologos y
demas profesionales miran con desconfianza e intentan defender su lugar. En los ca-
sos mas extremos se plantea la “singularidad” de la inteligencia artificial, el momento
en el que esta pueda mejorarse, superarse, como lo haria un sabio platonico. Utopia
para unos, distopia para otros, el nuevo paraiso y el nuevo infierno.

Se trata del mito elaborado por el espiritu de nuestra sociedad contemporanea,
por nuestra reverencia asombrada hacia la técnica y su capacidad de elaborar com-
plejos procesadores de datos, a través de funciones y algoritmos. No hemos superado
eso que Mary Shelly mostraba en su novela distopica Frankenstein. Podemos generar
un sistema de procesamiento de datos, pero no vida. Y la inteligencia, en su sentido
estricto es sinonimo de experiencia vital, sensible, sentiente, que diria Zubiri.

Hablamos de inteligencia artificial y, con ello, formulamos nuestro mito, ese que
nos permite decir orgullosos que hemos superado la supersticion de los antiguos. In-
mersos en el mito de la maquina, no nos damos cuenta de que hay poca diferencia
entre un animista adorando el espiritu de un arbol y un hombre contemporaneo ado-
rando a un procesador de datos, excepto en que lo primero es, seguramente, mas poético.

La reflexion sobre la denominacion “inteligencia artificial” nos arroja un diag-
nodstico sobre nuestra sociedad contemporanea nada halagiiefio. Tal vez el control
técnico de la vida, los requerimientos de produccion desaforada, incluso en la labor
intelectual, el vértigo, la prisa que nos atenaza, han empobrecido tanto la vida, que ya
no sabemos qué es. Y de ahi que nos creamos esa identificacion de la inteligencia con
un procesador de datos. Lo peor de todo es que eso habla también indefectiblemente
de un empobrecimiento ético, educativo e intelectual.

Aplicando los términos con rigor, quiza lo que llamamos “inteligencia artificial”
no sea sino un instrumento til, que nos ahorra tiempo en nuestra labor burocratica
de manejo de datos. Confundir eso con la inteligencia, darle el mismo nombre, su-
pone sumergirnos en un mito que nos hace correr el riesgo de caer en aquello contra
lo que advertia Platon, de precipitarnos en el olvido, dejando de practicar la inteligen-
cia para cedérsela a una maquina. La inteligencia en nuestras humanidades deberia
implicar un saber hacer inseparable del espacio de experiencia y vida que hay en los
textos. Es la comprension vital lo que buscamos tras las largas horas de trabajo con
los textos. La tecnologia puede ayudarnos en parte de esa labor, a condicion de que
no confundamos los significados, ni nos sumerjamos en el mito.
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