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En el afo 1985 Peter N. Setearns y Carol Z. Stearns publicaron un articulo que
llevaba por titulo «Emotionology: Clarifying the History of Emotions and Emotional
standards»!. Como tantas veces en la ciencia, el feliz cufio de un nuevo término y el
desarrollo de algunas hipétesis que hasta la fecha habrian resultado mds o menos
insolitas, sirvié para operar lo que en muchos circulos académicos ha venido a
reconocerse, retomando una vieja estrategia nominativa, como el Affective Turn o el
Emotional Turn. Aquella fecha, discutible como cualquier hito discreto que quiera
pautar el verdadero origen de algo, marcé el nuevo protagonismo que a partir de
entonces adquiriria el tratamiento académico de las emociones, las pasiones o la
afectividad en general, una preocupacién que para algunos estudiosos no habria
encontrado precedentes quizd desde la Grecia antigua.

Algunos historiadores como Rob Boddice (2018) no dudan en reconocer en
Tucidides un sélido precedente en lo que ha podido distinguirse como la historia de
las emociones, una disciplina que goza de un creciente arraigo en las escuelas y
facultades de artes y humanidades de todo el mundo (ejemplos de ello son el Centre
for the History of Emotions, de la Queen Mary University of London, o el Center for
the History of Emotions del Max-Planck Institute for Human Development). Para
cualquier historiador riguroso -en virtud del significado especifico que tenia el término
griego loTopia- la labor desempefiada por Tucidides no podria, sin embargo,
asimilarse a la tarea que a partir del siglo XIX se reconoce bajo el rubro académico
de historiografia. Del mismo modo, cualquier consideracién analitica sobre la historia
de los conceptos nos exigiria demarcar con mucho mds rigor las fronteras semdnticas
y conceptuales existentes entre términos afines como lo son los afectos, las pasiones,
las emociones y los sentimientos.

Si buscamos precedentes griegos y latinos de cada uno de estos vocablos y su
arraigo en la experiencia histérica la empresa se haria poco menos que imposible. Sin

I STEARNS-STEARNS 1985.
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embargo, autores tan autorizados como Amelie Rorty (1982), o mds recientemente
Thomas Dixon (2003), han emprendido un esfuerzo definicional que justifica-
damente nos permite concluir que, en efecto, hay un universo experiencial comun
entre lo que un psicélogo contempordneo denomina “emocién” y aquello que un
griego del siglo IV pudo denominar con el término w&6os. Sabemos que el trata-
miento de las pasiones varié enormemente en el transito de un contexto cultural a otro
e incluso podriamos precisar los matices inherentes al tratamiento de las pasiones en
la obra de un mismo autor. Asi, por ¢jemplo, la descripcién que Aristételes realiza de
las pasiones en Retdrica dista mucho de ser enteramente coincidente con la apro-
ximacion que realizara en sus éticas. A pesar de ello, y como advierte David Konstan
(2006), hoy somos capaces de reirnos con las comedias de Arist6fanes y albergamos
la esperanza de poder inteligir el primer verso de la //ada. Aunque nunca sepamos
exactamente qué pudo experimentar Aquiles cuando se nos habla de su cdlera,
secretamente sospechamos que somos capaces de entender a qué remite Homero
cuando invoca esa pasion en el canto de la Diosa.

Obviando precedentes cientificos tan relevantes como Charles Darwin o William
James a finales del siglo XIX, el interés humanistico contempordneo por las emociones
se haria inexplicable sin la singularisima intervencién que sobre su estudio histérico
inauguré Lucian Febvre. Aunque fuera la década de los 80 la que terminaria de
asentar el protagonismo de la vida emocional en la investigacién académica, fue la
posibilidad de historiar experiencias y vivencias absolutamente ordinarias como los
celos o la envidia lo que permitié incardinar la experiencia emocional en un marco
histérica y socialmente construido. A este respecto, la aportacién de Febvre y la
Escuela de los Anales resulté del todo decisiva. Si las emociones son susceptibles de ser
analizas histéricamente y si su vivencia y expresion estd determinada social, cultural
y politicamente, parece imprescindible remontarnos al origen de nuestra tradicién
cultural para intentar desentrafiar el modo en que estas emociones nos constituyen.
Nuestra gramdtica afectiva y el modo en que politicamente pudieron troquelarse las
pasiones en la Grecia antigua serdn acontecimientos determinantes para poder
reconocer hasta qué punto somos -o no- deudores de aquel modo de vivir y de
nombrary la recuperacion de la fuente griega se tornard en un ejercicio imprescindible
de autoconocimiento.

Es curioso cémo la sincopa de los estudios histéricos en relaciéon con las pasiones
resulta casi coincidente. Uno de los textos mds determinantes para la historia de las
emociones, con hallazgos casi fundacionales, fue el libro de la medievalista Barbara
H. Rosenwein £Emotional Communities in the Early Middle Ages, un volumen al que
la hipétesis de este monografico tanto debe. Aquel texto, incardinado en una tradicién
donde la influencia de Huizinga seguia haciéndose evidente, se edité en el mismo afio,
2006, en el que David Konstan publicara 7The Emotions of the Ancient Greek,
probablemente el gran precedente en los estudios cldsicos sobre emociones. En el
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Introduccion

origen de gran parte de estos estudios y confesando nuestra vocacién mds politica
debemos reconocer otra influencia incuestionable como es la de William Reddy, quien
acuilé un término que terminaria por apuntalar un nuevo marco de interpretacién de
la realidad social y cultural y, con ello, de toda experiencia emocional. El concepto de
“régimen emocional”, vertebral en la concepcién del libro 7he Navigation of Feeling
del afio 2001, vino a describir la insercién de las emociones en un marco esencialmente
politico y normativo en el que la ritualizacién y expresién de las pasiones aparecia
fuertemente pautada. La hipétesis, no exenta de criticas, no vino sino a poner en claro
algunas intuiciones que podrian hacerse reconocibles en textos muy anteriores e
incluso no pocos serian capaces de reconocer en autores como el propio Nietzsche un
precedente significativo.

En cualquier caso, lo que si parece que estd fuera de toda duda, es que una
reconstruccion histérica de las pasiones requiere un andlisis esencialmente politico y
que dicha normativizacién o régimen de expectativa justificaba la pertinencia de un
estudio monogréfico en castellano de las pasiones politicas en el mundo cldsico. Pocos
contextos como la Grecia antigua nos han legado textos tan centrales para la
construccién cultural de la experiencia emocional. Desde la tragedia dtica hasta la
lirica, pasando por el tratamiento especifico de algunos hitos centrales del pensa-
miento filoséfico o las comedias, el modo en el que todavia hoy somos capaces de
emocionarnos y de narrar nuestras pasiones debe mucho, empezando por la propia
palabra pasion, a aquel contexto cultural.

El presente nimero de Pegé no busca sino disponer un conjunto de estudios
plurales en torno a la condicién politica de las pasiones humanas en la Grecia antigua.
Los temas abordados e incluso las disciplinas y metodologias convocadas son lo
suficientemente libres como para intentar ofrecer una panordmica global y no
necesariamente limitada por las adscripciones temdticas y las dreas de conocimiento
que hoy ordenan los estudios. Asi, en algin sentido, el presente nimero aspira a
compendiar las inquietudes de un conjunto de humanistas o, si se prefiere en una
terminologia ain mds intempestiva, de gentes de letras: investigadores y docentes
provenientes de tradiciones académicas puede que disjuntas pero llamadas a conver-
ger en preocupaciones que son, y de qué manera, perfectamente comunes. Para ello
hemos intentado mantener el pulso coherente con la calidad mostrada por esta
publicacién en la que en nimeros precedentes han participado investigadores de un
incuestionable reconocimiento internacional. La entrega que ahora presentamos no
es una excepciéon y como editor de este monografico debo expresar mi singular
gratitud con todas y cada una de las personas que quisieron reunir sus reflexiones para
intentar volver a pensar juntos en qué modo los griegos determinaron nuestra
experiencia emocional en clave esencialmente politica.

TMTHIH/FONS 4(2019) 11
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En las siguientes pdginas se dan cita autoridades académicas de sélidas credenciales
a las que, quien escribe estas pdginas, debe no poco de lo que se ha atrevido a expresar
en otros contextos. Por este motivo debo certificar una deuda intima y a la vez publica
con los profesores y profesoras que nutren este ntimero: Nuria Sdnchez Madrid,
Emiliano Buis, Alvaro Vallejo Campos, Gustavo Gémez, Begofia Ramén, Ivén de los
Rios, Henar Lanza, Inmaculada Hoyos y José Luis Veldzquez. Gracias a todos ellos
este nimero servird para arrojar algo de luz proveniente de un lado y otro del
Atldntico sobre el modo en que la emotividad politica griega nos sigue interpelando.
Debo hacer también extensiva mi deuda con los responsables de esta prestigiosa
publicacién. Gracias, pues, al profesor Francisco Lisi y al profesor Michele Curnis,
quienes demostraron una generosidad rayana en la temeridad cuando me confiaron
la edicién de este nimero. Espero que las muchas virtudes de quienes escriben en este
monogrdfico alcancen a maquillar mis propias limitaciones y que, con suerte y con
esa ayuda, haya sido capaz de responder a su confianza. Y gracias, por supuesto, al
Instituto de Estudios Cldsicos para la Sociedad y la Politica “Lucio Anneo Séneca” de
la Universidad Carlos III, por auspiciar una publicacién como Pegé-Fons 'y por
haberse convertido en un referente ineludible en el panorama académico del mundo
cldsico.

Existen en las pdginas que siguen ideas controvertidas, arriesgadas, tentativas y
fundadas. Descripciones en ocasiones en conflicto -afortunadamente- y tratamientos
metodoldgicamente divergentes a través de los cuales la siempre fascinante cultura
griega nos resulta accesible. No sélo a la naturaleza, como dijera Herdclito, le gusta
esconderse, sino que también los implicitos politicos y morales que determinan nuestra
conducta suelen escamotearse de la superficie mds visible de nuestra identidad cultural
y moral. Gran parte de los problemas que nos asedian tienen algin precedente remoto
en la Grecia antigua y las pdginas que siguen nos ayudardn a cuestionar algunos de
nuestros mds arraigados prejuicios y algunas de nuestras mds perezosas certezas. Lo
dijo una vez Aristételes mencionando a Hesiodo y quizd aquellas palabras habrian de
servir para justificar nuestra preocupacion por las emociones politicas. El principio,
dijjo el de Estagira, es mds de la mitad del todo, y no cabe duda de que el principio de
nuestra sensibilidad y de nuestras pasiones se encuentra irremediablemente marcado
a fuego por la experiencia griega (N1 1098b 7). Confio, y estoy seguro de ello, en
que la luz que arrojan las investigaciones que siguen sabrdn ser de utilidad para una
prosperidad futura que ojald, también en clave politica, nos aguarde.

Bibliografia
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Resumen

Este ensayo pretende analizar, en la estela de trabajos previos de J.L. Moreno Pestaiia y L.
Sancho Rocher, el hecho paraddgjico de que la semblanza que la filosofia e historiografia de los
siglos V y IV antes de nuestra era dedican a la democracia no refleje de la manera mas fiel las
dindmicas institucionales que caracterizaron a esa forma de gobierno cldsica. La primera parte
del articulo se detiene en algunas valoraciones de la democracia en la obra trdgica de Euripides -
especialmente en Suplicantes- y en los libros de la Politica de Aristételes, con el fin de sefialar que
ambos enfoques, si bien manifiestan una decidida demofobia, lo hacen de manera moderada,
contando siempre como base con una normalidad democrdtica que estos autores aspiran a
corregir con medidas inspiradas en una nocién aristocratica de episteme. En la segunda parte del
articulo me concentraré en las lineas divergentes de lectura de las fuentes normativas de la
democracia ateniense que representan Hansen y Ober, proponiendo una tercera via de lectura,
que reconoce en los procedimientos democraticos del sorteo y la recepcion de un salario a cambio
de la participacion politica un cauce de transformacién radical de la nocién aristocrdtica de
gobierno y de conocimiento, que también modifica las emociones ptblicas que suscita esta forma
politica. Con ello se supera el enfoque de la democracia cldsica en clave de dialéctica entre élites
y masa para reconocer la emergencia de un “campo social” (P. Bourdieu) que distribuye de
manera comunitaria las competencias epistémicas y capacidades de gestién de lo publico.

Palabras clave: Democracia, Atenas, Euripides, Arist6teles, sorteo, asamblea

Abstract

This paper analyzes, based on previous papers of J.L. Moreno Pestafa and L. Sancho
Rocher, the paradox concealed in the descriptions of democracy, philosophy, and historiography
of Vth and IVth Centuries BC yield, which do not entirely meet the institutional dynamics that
shaped this classical form of government. The first section will focus on some appraisals of
democracy contained in Euripides’ tragedies - especially in the Suppliants - and in Aristotle’s
Politics, as both perspectives decidedly show a certain demophobia, yet a moderate one.
Euripides and Aristotle view democracy as the “normal” form of government they want to
improve through measures inspired by an aristocratic approach to episteme. The second part of
this paper will concentrate on the opposed accounts of Athenian democracy represented by
Hansen and Ober, suggesting a third way for casting light over this political form. This paper
claim that democratic procedures as draw and the reception of a salary for taking part in politics

MHIH/FONS 4(2019), 15-34 N. SANCHEZ MADRID, Comprendemos las emociones?
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entails a radical transformation of the aristocratic notion of government and knowledge, which
also modifies the public emotions that this political form arises. So, it becomes possible to
overcome the approach to classical democracy that moves from a dialectic of elites and mass and
recognizes the emergence of a “social field” (Bourdieu) that allocates to the community epistemic
competences and the capacity for ruling the public sphere.

Keywords: Democracy, Athens, Euripides, Aristotle, Draw, Assembly

En el presente trabajo me propongo tomar un testigo lanzado por trabajos de
MORENO PESTANA 2014 y SANCHO ROCHER 2018 que considero paradigmdticos
de los riesgos que reviste la tendencia de la historiogratia y el pensamiento a aproxi-
marse a la antigua Grecia sin suficientes reservas frente al ejercicio por otra parte
inevitable del anacronismo. Ambas propuestas de lectura llaman la atencién acerca
de las limitaciones de contraposiciones que con frecuencia la historiografia del mundo
cldsico manejal, en las que se indaga si la democracia ateniense de los siglos V y IV
antes de nuestra era tuvo como motor el predominio de las élites o fue mds bien la
plasmacién del poder alcanzado por la masa. Si atendemos a esta tendencia a
contraponer clases sociales, de la misma manera que autoridad legal y practicas
populares efectivas, nombres como los de HANSEN 1974, 1981, 1989 y 1991,
BERENT 1991, 2002, 2004, OSTWALD 1987 y OBER 1989 y 19982, sin olvidar las
valiosas aportaciones de otros especialistas que tomaremos puntualmente en conside-
racion en estas pdginas, destacan especialmente como responsables de un enfoque que
tiende a priorizar respectivamente los componentes institucionales o populistas que

* Este trabajo mantiene una deuda importante con la investigacion desarrollada por el equipo del
Proyecto I+D La recepcion de la filosofia grecorromana en la filosofia y las ciencias humanas en Francia
v en Espafia desde 1980 a la actualidad (FF12014-53792-R). A pesar de no haber sido miembro del
equipo investigador, he podido colaborar con provecho en algunas de las reuniones que este equipo ha
organizado, aparte de en uno de los monogrificos de revista que ha coordinado. A pesar de la
precariedad a que nos tiene acostumbradas a las Humanidades el sistema de financiacién de la
mvestigacion cientifica en Espafia, no encuentro mejor evidencia de aprovechamiento de un proyecto de
investigacion que esta colaboracién entre grupos de trabajo adyacentes. El escrito se ha realizado en el
marco de los siguientes proyectos de investigacion financiados en curso: Proyecto Humanidades Digitales
financiado por la Fundacién BBVA, Proyecto On Trust-CM (H2019/HUM-5699), Proyecto UCM-
Santander PR87/19-22633 Filosotia y pobreza. Una historia cultural de la exclusion social y PIMCD
UCM 2019 n.° 84 Precariedad, exclusion social y diversidad funcional (discapacidad): lgicas y efectos
subjetivos del suftimiento social contemporzdneo (II). Agradezco los utiles comentdrios que me hicieron
llegar dos evaluadores anénimos de la revista Pegé/Fons, cuyas consideraciones han mejorado
substancialmente mi articulo.

1'Vd. SANCHO ROCHER 2018, 30: «No conviene, y tampoco es necesario, concluir optando por una
version u otra: la Atenas de las instituciones o la Atenas de la hegemonia ideolégica del démos. M.H.
Hansen ha hecho aportaciones definitivas al conocimiento de la complejidad institucional de Atenas; sin
ellas el s. IV seguiria pareciéndonos el del fin de la democracia. Pero J. Ober ha despertado el interés por
la interaccién de la minoria y la mayoria, lo que ha dado pie, en concreto, a un gran desarrollo en los
estudios sobre las caracteristicas del sistema judicial y acerca de las condiciones retdricas de la negociacion
politica. Y, ademds, ambos estudiosos se han volcado en el conocimiento de otras experiencias
democrdticas y, especialmente, en los experimentos mds recientes».

2 Un balance equilibrado de estos estudios y simpatizante con la conveniencia de generar una suerte
de overlapping consensus con cllos se debe a FARAGUNA 2000, 226-229.
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consideran se imponen en la praxis politica de Atenas en el periodo cldsico. La
propuesta que pretendo lanzar desde esta contribucion busca arrojar algo de luz sobre
los peligros que un proceder ensimismado en las fuentes filolégicas acarrea para la
busqueda de lo verosimil en la investigacién histérica y conceptual, subrayando la
necesidad de reconocer en los vestigios textuales del pasado por de pronto la emer-
gencia de fenémenos politicos que han desaparecido de nuestro contexto y horizonte
de sentido, en la estela de la metodologia aplicada a Grecia por LORAUX 1981, sin
que debamos tomar esta evidencia como una sefial implacable del hiato que nos
separa de las formas politicas del mundo antiguo. En efecto, sus logros y fracasos
supondrdn siempre un referente para las teorizaciones de las prdcticas politicas
contempordneas. L.a nocién de “campo social” acufiada por Bourdieu servird de telon
de fondo de la argumentacién de este trabajo, sin que constituya sin embargo uno de
los propésitos de esta investigacién explorar su aplicabilidad concreta a los estudios
cldsicos, finalidad que reservamos para un estudio ulterior.

1. Euripides y Aristoteles: dos casos de demofobia moderada. ;Un sintoma de la
normalidad democrdtica en Atenas?

Mi propuesta se articulard en dos secciones bien definidas. En la primera me
detendré en la base textual que autores en principio criticos con los excesos de la
democracia, pero conscientes de que se trata de la forma politica propia de su
presente, como son Euripides y Aristételes, suministran al interesado en conocer los
hdbitos de las instituciones democraticas atenienses. Podemos comenzar analizando
los argumentos sofisticos con los que el primero presenta a la tirania, que a su vez
contiene una critica de los excesos demagagicos de la democracia. El parlamento con
que el heraldo de Suplicantes describe el gobierno en que el pueblo participa hace
hincapié en las carencias dialécticas y judicativas de este:

Ev pEv TOS MUty choTep év Tecools Bidcos
kpeiooov: TOAs yap fis £yco Téapeiy’ &mmo
gvds TPos audpds, ouk dxAc kpaTUveTat:
oud’ EoTv aUTnv 8oTis Ekxauvcdv Adyols
TPOs KEPSOs 1Blov &AAOT dAAoce oTpépel,
10 & avTtiy 1dUs kai Bi1dous ToAANY Xd&piv,
¢oaifis EBAay’, elta SiaBolals véais
kAéyas T& Tpdode opdApat eE¢du Sikngs.
EAAws Te TS &v un dlopbevcov Adyous
6pBcas BUvait’ &v drjpos eubuvely TOALW;

O yap xpdvos uabnotv &vTi ToU TaxXoUs
kpeloow &i{8wot. yamdvos & dvrp mévns,
el kai yévorto un auabris, épycv Umo

oUK &v SUYvaito pds T& kofv’ droPAémei.
7 81 voocd8es ToUTo TOTS Aueivooty,

STav ovnpds agicou’ aunp xn

YAdoomn kaTaoxcv dfjuov, oudtv ¢ov TO Tpiv.
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Como en el juego de dados, en esto nos concedes

ventaja; la Ciudad de la que vengo

la domina un solo hombre, no la plebe.

No es posible que la tuerza aqui y alld, para su propio provecho,
cualquier politico que la deje boquiabierta con sus palabras.

Al pronto se muestra blando y le concede cualquier gracia,

pero en seguida la perjudica vy,

con inventadas patraiias, le oculta sus pasados errores

y consigue escapar de la justicia.

Y es que ¢como es posible que un pueblo,

que no es capaz de hablar a derechas, pueda llevar derecha a su ciudad?
El tiempo ensefia que la reflexion es superior a la precipitacion.

Un labrador miserable, aun no siendo ignorante,

es incapaz de poner sus ojos en el bien comun,

como demuestran los hechos.

Y, en verdad, es dafiino para los hombres superiores

el que un villano alcance prestigio por ser capaz de contener

al pueblo con su lengua, alguien que antes no era nadie (E. Supp. 409-425)3.

El heraldo es portavoz de una sospecha difundida entre los intelectuales en tiempos
de Euripides, a saber, la manipulacién discursiva de la masa como principal flanco de
debilidad de la democracia. En tales condiciones es presumible que quienes no
tuvieran las destrezas necesarias para expresar sus inquietudes y quejas quedaran
incapacitados para el ¢jercicio de la deliberacién y, por supuesto, para votar sobre los
asuntos comunes*. Los versos 412-413 -o0U8’ éoTv avtnv 8oTis ékxauvddv Adyols
/ Tpds kéPdos iBlov &AAoT &Aoot oTpégel, «No es posible que la tuerza aqui y
alld, para su propio provecho, / cualquier politico que la deje boquiabierta con sus
palabras»- refleja la intensa relacién emocional que se establece entre el orador y el
pueblo en el espacio de la asamblea: la potencia retérica del demagogo impide el
despliegue de una reflexién reposada en el pueblo. Cerca de un siglo mds tarde
Aristételes sefialard en la democracia debilidades muy cercanas a las recalcadas por
el portavoz del tirano en Suplicantes. En efecto, a la altura de 1141b 25 en Etica
Nicomdquea se afirma que la prudencia legislativa y arquitecténica [vouoBeTiki
ppovnois]| relativa a la ciudad, esto es, la virtud que caracteriza a legados legislativos
como el de Solén y Clistenes, es superior a la prudencia deliberativa, ejemplificada
por la votacién popular de decretos. Los individuos que se aplican a tales acciones se
llaman politicos y «actian como obreros manuales» [xeipoTéxvai] (ENZ 8), leemos
en una comparacién elocuente. Si bien es cierto que el libro Z de la Etica Nicomdquea
reconoce una prudencia vertida hacia lo mds particular y especifico (por de pronto en
el célebre capitulo 11), lo que parece concentrar la atencién de Aristételes en este

3 Cfr. el texto similar del coro de Andromaca, en E. And. 479-485. Version de la edicién de las
Tragedias de Euripides en Gredos.

4 CANFORA 2014 se sirve de Acarnienses de Aristéfanes para sefialar como un rasgo irénico de la
comedia lo inverosimil de que un labriego como Dicedpolis sea capaz de intervenir con habilidad en la
Asamblea.
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punto es la escisiéon de la inteligencia prdctica de quien se sirve centralmente de la
prudencia y quienes intervienen en el espacio practico y politico sirviéndose en cambio
de artilugios técnicos y dispositivos materiales que no estd tan claro se encuentren
atravesados por la inteligencia. En este contexto conceptual el sorteo o la votacién por
guijarros - los célebres Wrigot - 0 a mano alzada no se perciben como materializaciones
del &AnBevew, sino mds bien como concesiones a una mala contingencia. Pero las
fuentes a las que nos referimos asumen que esa contingencia sostenia el entramado
institucional y administrativo de Atenas. Si bien es cierto que Aristételes valora
positivamente la rotacién en el desempeiio de los cargos que permite estructuralmente
el sorteo -en el Consejo y en los tribunales, los principales érganos deliberativos-,
rechaza el sistema de votacién democrdtica, en la que una poblacién descontenta
puede imponer sus intereses. Asimismo, reconoce que la participacion activa en la
vida institucional completa y educa al ciudadano, si bien sostiene también que la
virtud del ciudadano gobernado no es la prudencia [ppdvnois], como en el caso del
gobernante, sino la opinién verdadera [86a &An6dris] (Arist. Pol I" 4, 1277b 28-30),
propia del que fabrica la flauta con respecto al flautista que la toca, a saber, quien la
gobierna. (Qué tienen en comun las semblanzas de la democracia del autor trdgico y
del fil6sofo? Por de pronto, un elemento que parece decisivo, a saber, critican un
sistema politico en el que la intervencién del démos en los asuntos politicos se ha
encauzado institucionalmente, encontrando en medidas como el sorteo y la recepcién
de un salario a cambio de la participacién en las instituciones la clave para entender
la transformacién de la democracia en una forma politica de amplia base social. Sus
criticas epistémicas reconocen nolens volens una normalidad democrdtica que no
dejan de describir en sus decepcionadas semblanzas.

En un trabajo anterior (SANCHEZ MADRID 2018) he sostenido la importancia que
subyace al hecho de que Aristételes se tome en serio la confrontacién con la
democracia, a la que estima, mds alld de los excesos de la abstraccién platénica, un
factum histérico innegable en Atenas desde el siglo V a.C. El libro I" de la Politica es
buena muestra de ello, al detenerse a dirimir si es conveniente que el pueblo o la
multitud [TAfifos] detente la soberania [kUpiov] en la éALs. En este contexto debe
entenderse la evocacién aristotélica de Solén y su sugerencia de que la masa
desempefie solo funciones consultivas y judiciales, de manera que «los encargan de las
elecciones de magistrados y de tomarles cuenta, pero no les permiten ejercer
individualmente las magistraturas» (Arist. Pol. [ 11, 1281b 32-34). La conviccién de
que la soberania popular debia desembocar en el gobierno de una ley inasequible a
veleidad alguna atraviesa la percepcion que los intelectuales tienen de la democracia
ateniense en los siglos V'y IV a.C.° Pero en el caso de Aristételes, esta toma de posicién
no le impide mostrar admiracién, como manifiesta en el mismo libro I" de Politica,
por la manera en que la virtud se abre paso a partir de la mezcolanza de talentos en

5Vd. SANCHO ROCHER 2009, 212.
6 Véase una prolija exposicion del debate en SANCHO ROCHER 2005, 225.
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las instituciones democrdticas atenienses, en la linea del parecer sostenido en el
Protigoras de Platon (319d-e), lo que confirma que era consciente de las ventajas que
comportaba la incorporacién del pueblo a la toma de decisiones politicas’.
Seguramente por ello recomienda la asuncién de una democracia moderada, critica
con sus propios excesos, una vez que la demografia ha malogrado el retorno a una
virtuosa aristocracia®. Solo las conquistas de Alejandro, con su promesa de nuevos
pucblos esclavizados y sometidos al griego, podrian haber devuelto esperanzas a “los
mejores ciudadanos™ de Atenas, como Aristételes parece anunciar en el penudltimo
libro de Politica, con su exhortacién a hacer de la contemplacién la praxis mds
acabada, pero como es bien sabido el mundo helenistico ensayard un modelo distinto
de articulacién del poder. Las sospechas que Aristételes arrojo siempre en su obra ética
y politica sobre el resultado esperable de la intervencién de la masa popular en la toma
de decisiones de la ékkAnoia o del Apeos Tayos poseen puntos en comun con la
critica generalizada que Euripides habia dirigido en el siglo V a la hegemonia de los
demagogos. Puede ser tutil detenernos en otro pasaje sobresaliente de Suplicantes, en
el que Teseo sigue una pauta en buena parte paralela a algunas de las tesis
pronunciadas por Pericles en el Adyos eémTtagios de Tucidides:

oUBtv Tupdvvou BUoUeEVESTEPOV TIOAEL,
OTToU TO UEV TTPCOTIOTOV OUK ElGiv vduoL
Kowol, kpaTel & els TOV VOUOV KEKTNUEVOS
aUTdS TTap” aUTe: kal TOS oUkéT EoT {oov.
YeYpPauuéveov 8¢ Téw vouwv & T &obevr|s

o TAovoids Te Thv Siknv fonv Exet,

goTwv &’ ¢vioTeiv Tolow dobeveoTépols

TOV eUTuxoUvTa Tavl’, dtav kAUn Kakdds,
VIk& 8" 6 pelcov TOV péyav Sikal’ Exoov.
ToUAeUBepov &’ éxeivo: Tis BEAel TOAel
XPNOTOV Ti BovAeun’ &5 pécov Pépetv Excov;
kal Tadd’ & xprileov Aaumpds £08’; 6 un BEA v
oty &. Ti TouTwv 0T icaitepov TOAeL;

kal v émrou ye Sfjuos aubévTns xBovds,

7 Esta percepcion de la posicion de Aristételes es compartida por VAZQUEZ 2017, 147-148. Una
interpretacién muy relevante acerca del alcance social de la teoria de la democracia en Aristételes se
encontrard en NUSSBAUM 1990.

8 Un parecer muy semejante sobre los estratos mds populares del 8fjuos lo encontramos en MURRAY
191371951, 91-92, para el que la participacion de las instituciones democrdticas no mejoré las cualidades
espirituales de la chusma ateniense: «La democracia ateniense, tal como la concebian Pericles, Euripides
o Protdgoras, suponia un pueblo libre, altamente civilizado, enamorado de la “sabiduria”, exento de
supersticiones, a salvo de opresiones y resuelto a librar de ambos azotes a los demds pueblos. Pero, en
realidad, los rusticos y los trabajadores que votaban a Pericles solo habian sido tocados muy superficial-
mente por la “sabiduria” de los sofistas. Eran partidarios de Pericles, porque ¢l los engrandecia y los hacia
sentirse admirados por los demds pueblos y orgullosos de sentirse atenienses. Y es de sospechar que,
cuando volvian a sus rincones campestres y escapaban al embrujo de Pericles y su “sabiduria”, se
entregaban de nuevo a las mds estipidas y crueles prdcticas de la magia agricola, volvian al terror de las
viejas supersticiones, trataban a golpes a sus esclavos y a sus mujeres, y odiaban como extranjero al que
vivia una cuantas millas mds alld, segtin lo habian hecho antafio sus abuelos».
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UtroUotv doTols HideTal veavials:
avnp 8¢ Pactheus ExBpov ryeiTal TéSe,

G E R MG S -
kal ToUs apioTous oUs T &v nyfiTal ppoveiv
KTeivel, dedoikcas Tiis Tupavvidos mépl.
TGS oUv £T &v yévolT av toxupd oA,
8Tav Tis €5 AelUEIVOS HPIVoU OTAxXUY
TéAnas Apaipr kamoAwTiln véous;
kTaoBal e TAoUTov kai Biov Ti Bel Tékvols
€5 TG TUpAVve TAeiov’ Ekpoxd7j Biov;

H TapBevevev Taidas év Sduois KaAds,
TePTVAS TUPAVVOIS T)Bovds, &tav BEAR,
ddakpua & ttodlouot; un Ccopnv £T,

€l TAuX Tékva TPoSs Biav vuupevoeTal.

Nada hay mds enemigo de una Ciudad que el tirano.

Pues, para empezar, no existen leyes de la comunidad

y domina solo uno que tiene la ley bajo su arbitrio.

Y esto no es igualitario.

Cuando las leyes estdn escritas, tanto el pobre

como el rico tienen una justicia igualitaria.

El débil puede contestar al poderoso

con las mismas palabras si le insulta;

vence el inferior al superior si tiene a su lado la justicia.

La libertad consiste en esta frase: «;quién quiere

proponer al pueblo una decision util para la comunidad?».
El que quiere hacerlo se lleva la gloria,

el que no, se calla.

¢ Qué puede ser mds democratico que esto para una comunidad?
Es mds, cuando el pueblo es soberano del pais,

se complace con los ciudadanos jévenes que forman su base;
en cambio, un rey considera esto odioso

y elimina a los mejores y a quienes cree sensatos

por miedo a perder su tirania.

Y entonces, (cémo es posible que una nacién

llegue a ser poderosa, cuando se suprime la gallardia,

y se)siega a la juventud como a las espigas de un trigal en primavera? (E. Supp. 426-
455).

La semblanza que Teseo realiza de las formas politicas atenienses puede dividirse
en dos partes. En la primera se ensalza la autoridad de T6 foov como condicién de
participacién ciudadana y concrecién efectiva de la justicia, de suerte que el débil
puede oponerse al poderoso con la asistencia de los tribunales, imponiéndose el
inferior al superior si la justicia le da la razén. Hacer de 16 ioov la condicién de la
vida politica implica adoptar procedimientos que impidan el sometimiento material
y simbdlico de las clases subalternas a las hegemdnicas. La segunda parte se detiene
mds bien en el aprecio que un gobernante democrdtico hace de la juventud, a la que
considera su principal valedora, mientras que un tirano sentird constantemente celos
de las nuevas generaciones de su woAis, hasta el punto de preferir segarlos como las
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espigas sobresalientes de un campo a saber encontrarles un servicio publico a la
medida de sus capacidades. Una imagen semejante habia empleado Aristételes en el
libro I" de Politica para hacerse cargo del consejo que el tirano Periandro entregara a
su homologo Trasibulo®, a saber, cortar a los ciudadanos descollantes del cuerpo
social, con el fin de mantener a este en los limites de una tranquilizadora mediania. A
la luz de ambas razones, el Teseo de Euripides pone de manifiesto que la democracia
se percibe en el siglo V antes de nuestra era como un régimen vivo, de rasgos
poliédricos por lo que hace a la ideologia en circulacién en la sociedad, en la que no
es tan importante la declaracién constitucional de derechos como la apertura de
cauces que permitan al ciudadano individual defenderse de lo que entiende como
danos y abusos!®. Las energias de esa multiplicidad material se lograban encauzar
mediante un dispositivo de extension de las competencias publicas al conjunto de la
poblacién libre. Este conjunto de notas resulta llamativamente consonante con los
motivos de elogio de la democracia ateniense que Pericles enumera en su célebre
discurso:

xpwueba yap moliteia oU {nAovon Tous TéV TéAas vouous, Tapdderyua Bt
uaAAov auTol vTes Tiolv 1) pipHoUpevol ETépous. kal Svopa pév dia TO ur £
OAiyous &AN’ &5 TAeiovas oikelv SnuokpaTio kEKANTaAL: HETECTL Bt KAT HEV TOUS
vopous pods Té B Sidgopa T&ot TO Toov, kata 8¢ v agiwow, s EkacTos év
T eUBOKIUET, OUK ATTO UEpous TO TTAEOV & T& Kowd 1) &TT APETTs TTPOTIMATAL,
oud’ av kaTa meviav, éxwv YE Tt Ayabov Spdoal Ty TOAW, &EIOUATOs APaveia
kekcdAuTtal [2] EAeuBépas B¢ TA Te TTPds TO Kowov TToArTeUopey Kal &5 Ty TTpds
&AATIAous TG kab’ fiuépav EmTNSeUNdTWY UTroyiav, oU 8t” dpytis TOv TéAas, &l
kaB NBovriv T 3pg, ExovTes, oudt alnuious pév, Autmpas 8¢ i el axbnddvas
TpooTiBéuevol. [3] dveraxBs 8¢ T& i8ia TpocouhotvTes T& dnudoia diax Béos
UEAIOTO OU TTapavOUOUNEY, TAV Te aiel £v &pxT) SUTwv Gkpodoel Kai TGV VoUWV,
kal pdAiota avutédv dool Te M c@eAia TAV AdikoupEvwy kelvTal kai oot
&ypagol uTes aioxUvnu SLOAOYOULEVTV PEPOUTLY.

Tenemos un régimen de gobierno que no envidia las leyes de otras ciudades, sino que
mds bien somos ejemplo para otros que imitadores de los demds. Su nombre es
democracia, por no depender el gobierno de pocos, sino de un nimero mayor; de
acuerdo con nuestras leyes, cada cual estd en situacién de igualdad de derechos en las
disensiones privadas, mientras que segun el renombre que cada uno, a juicio de la
estimacion publica, tiene en algun respecto, es honrado en la cosa publica; y no tanto
por la clase social a que pertenece como por su mérito, ni tampoco, en caso de la
pobreza, st uno puede hacer cualquier beneficio a la ciudad, se le impide por la
oscuridad de su fama. Y nos regimos liberalmente no solo en lo relativo a los negocios
publicos, sino también en lo que se refiere a las sospechas reciprocas sobre la vida diaria,
no tomando a mal al préjimo que obre seguin su gusto, ni poniendo rostros llenos de
reproche, que no son un castigo, pero si penosos de ver. Y al tiempo que no nos
estorbamos en las relaciones privadas, no infringimos la leyes en los asuntos publicos,

% Véase Arist. Pol ' 13, 1284a, trad. de Marias y Araujo.
10 BERENT (2000 y 2004) ha abundado en estos rasgos para sostener que Atenas era una stateless
society.
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mds que nada por un temor respetuoso, ya que obedecemos a los que en cada ocasién
desempefian las magistraturas y a las leyes, y de entre ellas, sobre todo a las que estdn
legisladas en beneficio de los que sufren injusticia, y a las que por su calidad de leyes no
escritas, traen una vergilenza manifiesta al que las incumple (Th. II 37, ed. de F.
Romero).

La lectura comparada de ambos extractos muestra que comparten la asuncién de
TO foov como ley suprema de la comunidad politica, superior a toda lucha de clases
en la mwOAs, acompanada de un temor reverencial al orden institucional. Son
numerosos los intérpretes que, empezando por Loraux, han encontrado en discursos
como el que Pericles dirige a la Asamblea la mejor confirmacién del fracaso de la
construccién de un modelo democrdtico de virtud publica alternativo al aristocra-
tico'l. Pero ciertamente la igualdad [T6 Toov] a la que se refieren tanto Euripides
como Tucidides y Aristételes como pilar de la democracia no se caracteriza tanto
como desiderdtum ideolégico, cuanto como la consecuencia de una arquitectura
institucional que ha dotado de estabilidad civil a Atenas. El discurso de Teseo a favor
de la ioovouia puede recordar el parlamento de Otanes en Herédoto (Hdt. IIT 80).
Pero Otanes desemboca en la apologia de la democracia haciendo arqueo de la
experiencia acumulada de la tirania de Cambises y los magos, mientras que Teseo
articula una defensa por principios de una forma de gobierno que busca mantener a
la ciudad libre [¢AeuBépa OS] (E. Supp. 405), propiciar la participacién de todos
en los asuntos publicos [8fjuos 8" dvdooel iadoxaiow év uépel éviauoiaiow] (E.
Supp. 406-407) e incentivar el uso publico de la palabra. Recordemos, por ejemplo,
la 1dentificaciéon de Teseo de la libertad con la siguiente pregunta: «;quién quiere
proponer al pueblo una decisién ttil para la comunidad?» [Tis 6éAet TOAel xpnoTtdv
Ti1 BoUAeuy’ &5 péoov pépetv Excov] (E. Supp. 438-439), rasgo ausente de la enumera-
cién de rasgos del politico persal?, pero bien presente en el discurso tucidideo. El
publico ateniense entendié el personaje de Teseo como un precedente de Pericles,
seguro de su capacidad para convencer a la Asamblea ateniense para proteger a los
tebanos huidos, pero también sabedor de que la imposicidn de su parecer debia pasar
por la confirmacién popular de su parecer. Este es un punto de tensién entre
legitimidades que también interesaba sortear a otro monarca, Pelasgo, en Euménides
de Esquilo. Euripides, como mds tarde en Aristételes, sefialard una fuente de debilidad
que amenaza a la democracia, a saber, el incremento de las desigualdades sociales,
que puede colapsar la organicidad de la arquitectura institucional. Pero esta
constancia no permite dirigir una enmienda a la totalidad al tejido institucional
democrdtico. Por ello se imponen los diagndsticos correctivos, de modo que, cuando

11 Sobre la superposicion de valores aristocrdticos y democrdticos en los discursos de Pericles pueden
consultarse con provecho LORAUX 1981, 210-215 y MORENO PEsTANA 2014, 104-105. RODRIGUEZ
ADRADOS 1975, 220-221 y 265-275 asume observaciones posteriormente propuestas por Loraux en su
reconstruccion de la ideologia del tiempo de Pericles.

12 Sobre los posibles modelos de los que pueda haberse servido Euripides para dar forma al personaje
de Teseo remitimos a MICHELINI 1994, 232-237, pero también a FITTON 1961, 433 ss. y GAMBLE 1970,
399.
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Teseo enumere las tres clases de ciudadanos en su discusion con Adrasto, elogiard a la
llamada «clase media» (literalmente T6 Toov), cuyo fomento habria comenzado en
Atenas con la legislacion de Soldn, a la que considera el mejor remedio de la oTéois
o fractura civil, uno de los factores sobre los que LORAUX 2009 construye su analisis
de la democracia ateniense. Son numerosos los especialistas que han reparado en la
ambivalencia de la defensa de la democracia contenida en Suplicantes'3, pero es mds
inhabitual reconocer en esa ambivalencia el impacto de una transformacién sustancial
de la poblacién de Atenas, en la que el pueblo no solo dispone de instrumentos para
defenderse de los poderosos, sino que también propicia una politica de rasgos
populistas. Aristoteles acompafia a Euripides en la critica de las emociones despéticas
de la masa, que entronizan la adulacién:

£tepov &t e1dos dnuokpaTtias TEAAa [5] pév elval Tautd, kiplov & elval To TAfRBos
Kal ur) Tov véuov. TouTto 8t yivetal Stav té yneiopaTta kipla 7 AAAE un 6 vouos:
oupPBaivel 8¢ ToUTo Bix TOUs dnuaywyous. v pEv y&p Tals KaTd vopov
SnuokpaToupévals ov yivetal dnuaywyds, &AN’ oi BEATIoTOL TGV TTOAITGV eiow
¢v mpoedpia: [10] &mou & ol vouol urj eiot kUpiot, évtaifa yivovtal Snuaywyol.
névapxos yap 6 dfjpos yivetal, ouvBetos els ek TOAAGVY: of yap moAAol kUplot
glow oux s ékaoTtos AAA& TdvTes. “Ounpos 8¢ molav Aéyel ouk &yabodv eival
ToAukolpavinv, TéTepov TavTny ) &Tav mAelous o ol &pxovTes cos EkaoTos,
[15] &8nAov. 6 8" olv TolouTtos Sfjuos, &Te udvapxos cov, CNTel HovapXelv Bid TO
un &pxeobat UTo vépov, kal yivetal deomoTikds, hoTe ol kdAakes EvTipol, Kai
goTIv O ToloUTOS BijHos GudAoyov TGV HovapxIddV Tij Tupawvidl. B1dTL kai TO
nbos TO auTd, kai Eupw deomoTika TV BeATidveov, kal T& ynelopaTta [20]
cootep €kl T& EMTAypaTa, kai 6 dnuaywyds kai 6 kdhaf oi autol kai
avdAoyov.

En el otro tipo de democracia el soberano es el pueblo, no la ley; esto tiene lugar cuando
tienen la supremacia los decretos y no la ley. Y ocurre por causa de los demagogos. En
las democracias de acuerdo con la ley no hay demagogos, sino que son los mejores
ciudadanos los que tienen la preeminencia, pero donde las leyes no tienen la supremacia
surgen los demagogos. Pues el pueblo se convierte en monarca, constituyendo uno con
muchos, porque los muchos tienen el poder no como individuos, sino en conjunto.
Homero dice que no es bueno el gobierno de muchos, pero no estd claro a qué gobierno
de muchos se refiere, sia este o al gobierno de muchos individuos. Un pueblo asi, como
monarca, trata de ejercer el poder mondrquico no obedeciendo a la ley, y se convierte
en un déspota, de modo que los aduladores son honrados, y esta clase de democracia
es, respecto a las demds, lo que la tirania entre las monarquias (Arist. Pol. A 4, 1292a).

Poco tiene ya que ver ya este horizonte con el dibujado por el discurso de Pericles.
El texto de Aristdteles previene de los peligros procedentes de la suplantacién de las
leyes por los intereses de una poblacién que se cree revestida de autoridad sin necesi-
dad de actuar'. Pero la mencién un tanto sacralizadora del véuos como encarnacién

BFITTON 1961, GAMBLE 1970, SMITH 1967, BURIAN 1985 y MICHELINI 1994.
14 Véanse consideraciones ligadas a esta percepcion negativa de la democracia en Aristételes de
BRUN-LAFARGUE 2016, 45-48.
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del voUs tampoco ayuda mucho a desentrafiar qué tipo de procedimientos politicos
tiene en mente Aristdteles, aunque no seria descabellado pensar que aquellos que dejen
toda decision relativa a la distribucién de recursos en manos de “técnicos”, reservando
a “los mejores ciudadanos™ el placer de competir por la obtencién del mayor capital
cultural y simbdlico, que también es un capital erético para pensadores anti-demé-
cratas como Aristételes y Platén'>. Euripides alude al temor reverencial a las leyes
como una costumbre arraigada entre los griegos: «[es costumbre helénica] el no querer
anteponerse a las leyes» [kai TV voucwv ye ur| mpdTtepov elvat 6éAew] (E. Or. 487),
leemos en Orestes, un distintivo que permitiria a los pueblos griegos no incurrir en las
mismas perversiones de la condicién politica que los bdrbaros. Ese mismo deseo de
distincién con respecto al bdrbaro genera la aceptacién de que las lides entre seres
humanos se tramiten mediante un cauce legal, no recurriendo a una venganza que no
encuentra nunca satisfaccion completa, como el padre de Clitemnestra, Tinddreo,
sostiene ante un inerme Menelao:

AUUYESR &, oovtrep BuvaTds giul, TG vOU,
T ONp1&ddes ToUTO Kai paipdvov
Tavwv, & kal yijv kal méAeis SAAuo’ &el.

Pero defenderé, en la medida de mis fuerzas, la ley,
tratando de impedir ese instinto bestial y sanguinario,
que destruye de continuo el pais y las ciudades (E. Or. 523-525).

Segun atestiguan las palabras de Tinddreo, st por algo han luchado los griegos es
por alejarse del dominio de un «instinto bestial y sanguinario» [T6 8npiéddes ToUTo
kai paigoévov] (E. Or 524), que no marca ninguna frontera visible entre puois y
vépos, reduciendo a los seres humanos al embotamiento de sus facultades. El miedo
a la indiferenciacién entre naturaleza y cultura circula en la percepcién intelectual de
las pricticas democrdticas no solo en el siglo de Pericles, sino también en el inmedia-
tamente posterior. ;Qué podria evitar esta decadencia connatural de la deliberacion
democratica? A juicio de Euripides es un modo de vida y de pensamiento el que
devuelve una impresién de homogeneidad imprescindible para que las discrepancias
econémicas, culturales y sociales no echen a perder la voluntad unitaria que debe
surgir de la Asamblea. Asi Teseo presenta a la deliberacién publica como ejemplo de
busqueda comunitaria de la mejor y mds justa posicién sobre los asuntos comunes:

oU yap &GpxeTal

£vs TTPOs avdpds, AAN” éAeuBépa TTdALs.
drjuos & avaooel Siadoxaiol év pépel
¢viauoiaiow, ouxi T¢d TAoUT Si8ous

15 MORENO PESTARA 2016, 12-14 llama la atencion sobre la indiferencia de la cultura griega a los
rasgos de privilegio o jerarquia social que pudiese evidenciar la vestimenta, recordando que es mds
habitual asignar marcas de degradacién corporal a adversarios politicos, como es el caso de Platon frente
a los sofistas.
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T TAeloToV, GAAA X0 Trévns Excov foov.

Esta Ciudad no la manda

un solo hombre, es libre.

El pueblo es soberano mediante magistraturas anuales alternas

y no concede el poder a la riqueza,

sino que también el pobre tiene igualdad de derechos (E. Supp. 404-408).

La afirmacion de que 8ijuos & avéooel (E. Supp. 406) va paraddjicamente de la
mano en el discurso de Teseo del respeto de la alternancia en las magistraturas
anuales, ligadas a la prdctica del sorteo y salario, que permite -como bien recuerda
Moreno Pestafia- acudir a las sesiones de la Asamblea por ejemplo al esclavo esposo
de Electra en Orestes de Euripides. En consonancia con este elogio de la libertad
democrdtica, el heraldo tebano replicard -como vimos al comienzo- con una semblan-
za conservadora y arcaizante de la vida publica de la moAis habitual en el siglo V a.C.
Pocos textos de la tragedia griega son tan elocuentes acerca de lo que con Antoni
Doménech podriamos calificar como demofobia ateniense. Pero esta no es radical. El
heraldo pone el acento sobre la falta de preparaciéon oratoria del pueblo y su
consiguiente incapacidad para determinar lo que es correcto realizar en politica, en
términos similares a los manejados por el denominado Viejo Oligarca, pero al mismo
tiempo sostiene su critica sobre la conciencia de que la norma politica en Atenas es la
democracia. Asimismo, como vimos, el mismo heraldo critica la sustitucion del saber
por la precipitacion -6 y&p xpévos udbnotw avti Tot téxous (E. Supp. 419)-, que
se identifica con el rapido ascenso de cualquier individuo despreciable -mrovnpos (E.
Supp. 424)- por su capacidad de retener al pueblo con su lengua -avrnp €xn /
YAcoon katacxcov dfjuov (E. Supp. 424-425)-, esto es, para manipularlo y
conducirlo por los caminos que el demagogo decide. Se trata de un argumento
habitual en los circulos antidemocrdticos, para los que el cardcter rotativo del
desempefio en las instituciones queda silenciado por mor del liderazgo discursivo de
los demagogos. Es preciso subrayar la atirmacién con que finalizaba su parlamento:
el heraldo apunta a los hombres superiores como los peor parados con ocasién del
ascenso de este grupo de sujetos, integrado por individuos retratados como «Don
Nadies». Reparemos en el verso E. Supp. 425: «alguien que antes no era nadie»
[oUBtv v TO Tipiv]. Pero Teseo se mostrard inflexible a la invitacién a retornar al
pasado que potentados urbanos y grandes terratenientes agricolas lanzaban en
Atenas, tildando de «ingenioso» [kouwyds] (E. Supp. 426) al heraldo, precisamente el
adjetivo que irénicamente en E. Hipp. 486 se refiere al proceder de los demagogos.
En la respuesta de Teseo, que reprodujimos un poco mds arriba, se recalca que
ninguna disfuncién de los mecanismos democrdticos de consulta popular serd
suficiente para desmantelar la sélida creencia ateniense en la estabilidad generada por
la igualdad. A juicio de Teseo, la fidelidad al principio que busca lo ioov en todos los
respectos de la vida publica es la mejor garantia para fortalecer el cuerpo civil. De ello
se desprende un desinterés manifiesto por hacer del conflicto entre clases sociales el
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contenido principal de la vida politica. A pesar de los desencuentros entre labriegos,
pastores, artesanos y marineros, pertrechados cada uno por sus respectivos intereses,
y las partes mds nobles de la w6Ais, la democracia consiste en volver funcional a cada
parte del dfjuos. Por ello también esta forma de gobierno requiere asumir la libertad
de expresién como puntal del acceso a la ciudadania. Otro rasgo importante en la
consideracién que Euripides propone de la democracia, tiende a reconocer en el
régimen basado en la igualdad una defensa de la «moderacién» frente a la l6gica del
exceso caracteristica de la tirania (E. Med. 119-130). La tension entre moderacion y
exceso modula en Suplicantes la contraposicién de democracia y tirania, que se
mantiene como un principio dominante en los pronunciamientos politicos de los
personajes euripideos!.

Tomando como hilo conductor a Euripides y Aristételes, hemos podido advertir
que la sospecha de que el tamafio de la masa eche a perder la virtud de las instituciones
democrdticas, al fagocitarlas en pos de sus propios intereses, transmite la nostalgia de
un control social inviable en el periodo histérico aludido, que seguramente estd
pensando en Solén y Clistenes como legisladores sabedores de que la forma puede
entrar en crisis si no encuentra una materia a la altura de su eficacia articuladora. En
efecto, los pasajes que hemos analizado en esta primera seccién del trabajo aluden a
las disfunciones que a juicio de los autores proceden de la reduccién de la actividad
politica a una empresa de defensa de intereses particulares de una clase social, ya se
trate de “los pobres™ o de “los ricos”, que impide calibrar en qué pueda consistir el
bien comun. Los temores manifestados en ellos no son suficientes para presentar a
Euripides y Aristételes como enemigos viscerales de la arquitectura institucional
democrdtica, al modo del Platén pariente del tirano Critias, sino mds bien como
criticos de deformaciones concretas del uso efectivo de las instituciones. El fantasma
de la demofobia no deja de sobrevolar las evidencias textuales que hemos analizado,
pero deberiamos acotar esta emocién negativa a la masa popular que ya no se conduce
como un conjunto de individuos que pueden ser victimas de injusticias que la
democracia les permite denunciar, sino como una auténtica clase orgullosa de su
alcance en la vida publica ateniense. En la seccién siguiente intentaré completar el
paso por estas fuentes elocuentes de la democracia como fenémeno epocal de la
Grecia cldsica con la reconstruccién que algunos helenistas contempordneos han
propuesto acerca de las emociones politicas a la base de la emergencia de esta forma
politica que atin sentimos nuestra.

2. Reconstruir el ethos democritico cldsico: el marco institucional de las emociones
politicas

Como sefialaba al comienzo de este trabajo, lineas de trabajo como la de SANCHO
ROCHER 2018 han apuntado a la miopia metodoldgica que ve en la democracia ate-

16 Puede compararse el pasaje de Fenicias donde Yocasta conminaba a su hijo Eteocles a honrar la
Equidad como principio salvifico de las ciudades (E. Ph. 535-555).
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niense una materializacién del orden institucional o de iniciativas populares basadas
en la hegemonia ideolégica detentada por el pueblo. La obra de Hansen es represen-
tativa de la primera direccién, a la que a mi entender no faltan razones, siempre que
su propuesta se filtre a través de nociones como la cldsica de la sociologia proto-
estructuralista de M. Mauss, a saber, la de «hecho social total», que atraviesa el
conjunto de formas de vida y las conductas posibles en una sociedad como la
ateniense. Afirmaciones como la siguiente:

«para la forma de pensar griega eran las instituciones politicas las que daban forma al
“hombre democrdtico”, no viceversa: las instituciones de la polis educaban y
moldeaban las vidas de los ciudadanos» (HANSEN 1991, 320),

pueden entenderse sin demasiados problemas a la luz del enfoque de Mauss sobre el
surgimiento de la normatividad social como un conjunto de précticas que una comu-
nidad humana llega a percibir como una fuente de unién espiritual. Pensadores de la
IV centuria como Aristételes propondrdn teorizaciones que vuelven abstractas
nociones como vouos, pero la entera tradicién trdgica pone ante nuestros ojos -basta
recordar la Antigona sofoclea- que las leyes escritas no constituyen la inica dimensién
coercitiva de la conducta humana. Por el contrario, el respeto a los dioses contaba con
un ascendiente claro sobre las acciones del individuo y de la comunidad, como sefiala
la crisis normativa que Tucidides dibujara en el segundo discurso de Pericles ante la
Asamblea, que tan viva impresion dejara en Hobbes. Autores como CASTORIADIS
2008 ayudan sin duda, frente a sesgos como los introducidos por ejemplo por
Foucault en su lectura de Grecia!’, con una lectura que parte de Homero y finaliza
en Tucidides, a ir mds alld de esta reduccién binaria de la vida politica en Atenas, si
bien podria objetarse a su propuesta el empefio por extraer sistemdticamente las
consecuencias mds positivas del «poder constituyente», del que nunca hizo defeccién
el demos ateniense.!® Asi, pues, tiende a identificar la apertura del pueblo ateniense a
la produccién simbdlica y a poner en tela de juicio los principios considerados
sagrados por la comunidad con una ampliacién de derechos y confraternizacién con
las victimas y los excluidos, cuando la historiografia cldsica visitada por Castoriadis

17 Véase al respecto MORENO PESTANA 2014, 117: «En cuanto a la parresia, Foucault la convierte
en un asunto que concierne a elites politicas - y sélo en la virtuosa época de Pericles. Castoriadis considera
a la democracia un régimen mixto, con predominio del procedimiento de sorteo (lo especificamente
democritico) sobre la eleccién (dispositivo tipicamente aristocrdtico). Sigue en eso a Aristételes (Pol. IV
1294) que insiste en la incapacidad de comprender un régimen sin ver cémo se distribuyen las
magistraturas y por medio de qué procedimientos. La ausencia de andlisis concretos le permite a Foucault
no solo desconocer la complejidad de la historia democrdtica ateniense, sino perfilar una democracia
reducida al enfrentamiento entre elites».

18 Moreno Pestafia, generoso lector de este trabajo, me ha hecho reparar en que CASTORIADIS 2011
analiza el “caso Melos” de la misma manera en que lo hace con el “caso Mitilene”, lo que vendria a
matizar la objecién a la “objetividad” con que este autor percibe las relaciones internacionales
establecidas por la democracia ateniense. Castoriadis conoce la “cara oscura™ del poder imperialista de
Atenas, pero no deja de apreciar el potencial estabilizador y transformador de sus instituciones
democriticas.
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recoge de manera nitida escenas vergonzantes de la politica exterior de Atenas -la
catdstrofe de Melos por de pronto-, que denuncian su palmario imperialismo. Mads
objetiva parece a este respecto la posicién asumida por Anderson, que

«La estatalidad en el contexto griego no necesitaba necesariamente un aparato extenso
o institucionalmente sofisticado. Requeria antes que nada una capacidad compartida
para imaginar a los miembros de la comunidad de la polis como una persona corpdrea
Unica e indiferenciada y una creencia compartida en que esta identidad unitaria era en
ultimo término responsable de todas las operaciones tramitadas en su nombre»

(ANDERSON 2009, 18).

Me interesa especialmente del texto de Anderson su capacidad para perfilar la
ambivalencia que recorre la generacién de simbolos culturales y politicos al uso en la
Grecia bajo hegemonia ateniense. El texto puede servir asimismo para aproximarnos
a la importancia que la proyeccién idealizadora tiene para construir una identidad
nacional, de la misma manera que para configurar el rostro del enemigo, procesos que
en todo caso requieren de tpos ideales y encumbran a la retérica como disciplina
reinante en la vida publica'®. Pero la atencién a los factores ideoldgicos que también
dieron forma a la democracia ateniense no deben hacernos perder de vista los hdbitos
sociales generados por una serie de medidas administrativas que desde Solén habian
buscado rebajar la desigualdad social. Los mismos esquemas de competencia aristo-
cratizante, que tanto atractivo reunieron para rehabilitaciones de la experiencia poli-
tica cldsica como la promovida por Arendt, se conserva en el marco institucional
democrdtico posterior a las reformas de Efialtes, si bien corregidos y ampliados, toda
vez que su penetracion social se amplia necesariamente, de la misma manera que la
participacion politica efectiva. He ahi una transformacion material de la Wirkungs-
geschichte del apiotevev que los especialistas en forjar conceptos no pueden obviar,
a no ser al precio de divorciar la reflexién filoséfica del principio de realidad histérica.
Me parece ejemplar a este respecto la critica que Moreno Pestafia ha dirigido a la
reconstruccién que Foucault llevé a cabo de las prdcticas democrdticas en los términos
de una competencia entre élites. Efectivamente, como este investigador ha argumen-
tado con ayuda de sélidas fuentes historiogrdficas, la obra de Foucault eclipsa la
concrecién histérica y material de medidas que desde Efialtes se introdujeron en
Atenas para incentivar la participacion politica de todos los ciudadanos libres, sin
poder impedir la emergencia de una fuerte resistencia oligdrquica que darfa lugar al
Golpe de los Cuatrocientos y al régimen de los Treinta Tiranos:

La asamblea griega era un régimen de democracia directa, que se desarrolla sin
representantes y dentro de un espacio reducido de interaccién entre los ciudadanos.
Asistian, en la época de Pericles, alrededor un sexto de lo 40.000 ciudadanos libres.
FINLEY 1980, 137 considera que es muy probable que ese sexto se reclutase entre los
mds pudientes y los mds urbanos, aunque la asistencia del campesino al tribunal en

19 KALLET-MARX 1994: 326: «Un “demos” unificado o “los Atenienses” no existe como hecho o
realidad, pero tiene que construirse, reconstruirse y reforzarse a través de la retéricar.
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Orestes (jcomprobamos que el episodio puede leerse de modo muy distinto a Foucault!)
muestra que no siempre era el caso. Porque la institucién del misthos, el salario, se
introdujo y se fortaleci6 para evitar los filtros. Aristételes (Constitucion de Atenas, 41.3)
lo explica claramente: sin salario, el sorteo no sirve porque falta quérum, ya que los
pobres no pueden asistir (MORENO PESTANA 2014, 109).

En un reciente prélogo a la primera edicién castellana de £/ sistema politico de los
atenienses, anénimo, pero atribuido por la critica a Critias, Jenofonte o Alcibiades,
este mismo estudioso sefiala con acierto el impacto que las medidas efectivas de
redistribucién equitativa del capital social de los sujetos debid tener sobre la auto-
percepcion de las élites urbanas y rurales en Atenas®. Una mezcla de desprecio y
reconocimiento a partes alicuotas de un sistema democrdtico que funcionaba se
desprende efectivamente del singular opuisculo que menciondbamos, como sefiala su
editor y traductor José Luis Bellon, afirmando que, a pesar de todos los avisos que
Platén dirige en Politeia contra la insoportable corrupcién ligada a la democracia, a
la que solo podria suceder una penosa tirania, serd un factor exégeno -la ocupacién
macedonia- el que devuelva este flagelo politico a Atenas (VIEJO OLIGARCA 2017,
XLII). El esfuerzo dedicado por estos intérpretes a desenterrar la verdad material de
la practica democrdtica ateniense, mds alld y por debajo de los prejuicios sedimentados
en unas fuentes que la tradicion ha sacralizado como filtro cognitivo, me parece
gjemplar para abandonar los cu/-de-sac en los que prdcticas hermenéuticas mds
inmanentes y restringidas a los textos nos han encerrado. La alternativa a este tipo de
lecturas pasa por manejar, como vimos con Hansen, pardmetros interpretativos para
los que la reflexién sobre las formas determina la vida material de los sujetos,
pudiendo tomarse como nucleo determinante las instituciones o la hegemonia ideolé-
gica popular, una linea esta ultima preferida por Ober, para el que

[[Ja hegemonia ideoldgica de las masas canalizé efectivamente la competencia feroz de
las élites, un legado del cédigo aristocrdtico, dentro de los cauces de comportamientos
que miraban al interés popular. El desplazamiento vital ocurrié a finales del siglo VI 'y
comienzos del V, cuando los competidores de la élite comenzaron a competir por el
favor de las masas, mds que - o aparte de - por el respeto de sus pares (OBER 1989,

333).

Lo curioso de la tesis de inspiraciéon gramsciana propuesta por Ober es que
pretende concentrar en la auto-conciencia de clase del démos ateniense el
“desplazamiento vital” que se produjo en la polis desde el siglo de Pisistrato al de
Pericles, como si la légica del reconocimiento entre clases no estuviera mediada por
filtros como el sorteo que regia la itinerancia de cargos publicos que no requiriesen de

20 Vése Moreno Pestafia en VIEJO OLIGARCA 2017, 9-10: «[L]a participacion politica acrecienta
enormemente el capital social de los sujetos, el radio de sus contactos y, por supuesto, certifica la
seguridad que tienen en si mismos. La democracia por sorteo pone a tanta gente baja en el centro del
proscenio politico que no hay manera de distinguirse. [...] El régimen ateniense redistribuye
econémicamente salarios para la participacién publica y asi permite que los pobres se dediquen a brillar
en la politica».
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un conocimiento técnico especializado. Como es sabido, la resonancia de esta
materializacién de la distribucién popular de las competencias epistémicas en politica
se escucha con fuerza en el Protdgoras de Platén, pero es llamativa la tendencia a
eclipsarla desde el mismo campo de la historial social de la Antigiiedad. Esta
resistencia a servirse de las aportaciones que las ciencias sociales podrian ofrecer a la
mirada del historiador vuelve a aparecer cuando Ober supone que las criticas anti-
democraticas de intelectuales como Platén, Tucidides y Aristételes impactaron en
parte positivamente sobre las decisiones tomadas por las instituciones democrdticas
(OBER 1998, 369-373). No se atiende suficientemente con ello al hecho de que la
prdctica institucional, a la que pensadores como Aristételes concebian como un
espacio ocupado por un ciego automatismo, sin cabeza pensante, se autolimité ella
misma de una manera honrosa, propiciando una democracia radical que hoy en dia
nos parece tan lejana cuan limitados estamos por los prejuicios que nos conducen a
reducir la politica a la accién de especialistas procedentes de élites, mds que a una
forma de organizacién social que articule las competencias técnicas y virtudes
epistémicas de todos. Finalmente, cuando Ober sefiala que la politica ateniense
dependia de un campo saturado de simbolos parece olvidar la dimension institucional
que con tanto detalle ha trabajado Hansen, dibujando una antinomia a mi entender
superable:

La democracia ateniense -como las restantes formas de la organizacién politica- se
predicé y funcioné por medio de una red de simbolos. En Atenas los simbolos clave se
revelaban y generaban mediante una comunicacién bidireccional de discurso publico.
La comunicacién retérica entre masas y €lites, expresada a través de un vocabulario
crecientemente rico de fopor e imdgenes, fue un medio fundamental para alcanzar los
fines estratégicos de la estabilidad social y del orden politico. La comunicacién era el
mstrumento que los pares politicos usaban para ejercitar su hegemonia ideoldgica sobre
las élites tanto sociales como politicas (OBER 1989, 338).

Como contrapeso a la atractiva perspectiva que Ober esboza de la vida politica en
Atenas, merece la pena recordar que el sorteo y la recepcién de un salario por
participar en la Asamblea y los jurados contaron con una eficacia social elevada, pero
perdieron la batalla por fundar en el discurso la naturaleza de la democracia. Si el
marco institucional ateniense abogaba por un reparto democrdtico de la voz y la
capacidad decisoria, expresado como isegoria e isonomia, la tradicion filoséfica e
historiogréfica bregé sin pausa por legar a las generaciones futuras un relato propio
sobre esta forma politica. Y vaya si lo consiguié. Es indudable que este relato, cuando
menos critico con la democracia, domina el imaginario de la cartografia cldsica de
este sistema, al que solemos objetar la expulsién de los mejores y la incapacidad para
identificar el argumento mejor, fracturas que el caso Sécrates personifica como anillo
al dedo. Debe darnos que pensar sin duda el hecho de que la inquietud por el relato
se apoderd de los grupos sociales que mds debian temer por el desdibujamiento de las
légicas de distinciéon de clase a manos de un sistema que proporcionaba a Atenas
materias primas, oportunidades de comercio, garantias de justicia para todos los
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varones libres, renombre entre las ciudades vecinas y temor entre los imperios
aledafios. Basta recordar el desprecio con que el Sécrates se refiere en Gorgias a las
monumentales obras publicas puestas en marcha por Temistocles o las numerosas
metdforas bestiales que conecta con la democracia en Reptiblica, como un gobierno
que reduce a los seres humanos a cerdos. Atenas encontré seguramente en los siglos V
y IV antes de nuestra era un mecanismo de distribucién de cargos y un sistema de
economia circular que disminuia el valor simbdlico otrora puesto en circulacién por
las marcas de distincién detentadas por los nobles frente al populacho. La demofobia
de que hacen gala los grupos intelectuales cercanos a la filosofia y la consiguiente
batalla feroz contra los sofistas, simpatizantes con visiones mucho mds democrdticas
del saber (también mediadas por ese cuantificador del deseo colectivo que es el
dinero), puede darnos una muestra de la relacién con la actividad politica de la que
la filosofifa ha hecho gala en la intrahistoria conceptual que gusta de articular, cuya
estela llega incluso al presente, debiendo tomarse buena nota de ello.

3. Conclusiones

El propésito de este trabajo ha sido fundamentalmente reparar en la extrafieza
que, en la estela de la investigacion historiografica de LORAUX 2009, la democracia
ateniense despierta en nosotros y las emociones politicas a que estamos acostumbrados
como sujetos contempordneos, subrayando al mismo tiempo la “normalidad™ con
que criticos de las estructuras politicas democraticas como Euripides y Aristdteles
perciben a esta forma politica y sus prdcticas de igualdad. Aunque no era el objeto de
este ensayo profundizar en la aplicacion de la nocién de “campo social” de
BOURDIEU 2016 a las semblanzas que la democracia ateniense merecié a los
intelectuales que tuvo como contempordneos, considero que los autores seleccionados
aqui como filtro tratan a la democracia como una base estructural que les permite
proyectar sus previsiones de control y mejora de las competencias epistémicas mani-
festadas por sus instituciones. Esa presencia normativa de la democracia incluso en los
autores que aspiran a rebajar su predominio anima a mi entender a superar la
concepcion de esta forma politica como una suerte de resultado de la lucha por la
hegemonia de masas y élites en la Atenas cldsica, toda vez que précticas como el sorteo
y el salario ciudadano, que hoy en dia podriamos incluso poner en didlogo con las
propuestas de renta bdsica universal, se encargaron de convertir a principios como la
1segoria y la Iisonomia, auténticas divisas de la forma de vida democrdtica, en
realidades de implantacién estructural. Esperamos haber sefialado también con ello
algunas limitaciones para iluminar un objeto histérico como la democracia cldsica
procedentes de una lectura inmanente de textos procedentes de la tradicién
historiogréfica y filoséfica, desde el momento que ambas disciplinas se ven
beneficiadas por las aportaciones que las ciencias sociales suministran a quien
pretenda aproximarse a las formas culturales del pasado.
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Resumen

Mucho se ha debatido en torno de la unidad argumental de la comedia Ranasde Aristéfanes
y del rol que, frente a las primeras escenas, juega en la trama el extenso agon formal entre Esquilo
y Euripides. En el marco de un proyecto mayor que procura estudiar las emociones (re)pre-
sentadas sobre la escena aristofdnica, este trabajo pretende explorar las alusiones comicas al
temor como elemento afectivo clave para echar luz sobre la consistencia dramadtica de la obra.
Postulamos que, si en la primera parte de la comedia se opone -en un personaje como Dioniso-
el coraje pretendido y el temor real, en los versos corales de la segunda parte se consagra una
arenga que, en términos de combate, responde a una intencién de imponer orden y canalizar las
emociones para superar el miedo. Asi, frente al miedo privado y apolitico que al comienzo de la
obra produce risa al inmovilizar y privar a Dioniso de su condicién ciudadana, se consagra
finalmente un phdbos politico capaz de movilizar e instruir a la pdis.

Palabras clave: miedo, Aristéfanes, Ranas, Dioniso, emociones, politica

Abstract

This paper aims to explore the comic allusions to fear as a passion that can shed light on the
underlying dramatic coherence. In the first half of the comedy, Dionysus’s declared courage
opposes his real fear, but the choral verses of the second part endorse a military harangue that
intends to impose order and administer emotions to overcome fear. Against the private and
apolitical fear which produces laughter at the beginning by immobilizing and depriving
Dionysus of his citizenship, the play finally enshrines political phobos to mobilize and instruct
the polis.

Keywords: fear, Aristophanes, Frogs, Dionysus, emotions, politics

Introduccion
Un grupo de batracios, primero; un conjunto de iniciados, después. No es comuin
que en una obra aristofdnica aparezcan sucesivamente dos coros diferentes e

1 El presente trabajo se enmarca en una investigacién mds amplia que, como parte de un plan de
trabajo en el CONICET y de un proyecto grupal UBACyT, procura analizar el rol politico de las
emociones en la comediografia griega.
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independientes. A partir de esta constatacion y de otras alegadas inconsistencias que
aparecen a lo largo de los versos, mucho se ha debatido en torno de la unidad
argumental de la comedia Ranas de Aristéfanes y del rol que, en la trama, termina
jugando el extenso agon formal entre Esquilo y Euripides en el que se discute quién es
el mejor tragediografo ateniense (vv. 830-1532)2. En el marco de un proyecto mayor
que procura estudiar las emociones (re)presentadas sobre la escena aristofdnica, el
presente trabajo propone una lectura interesada en retomar algunas alusiones cémicas
en Ranas al plano afectivo. En esta clave, pretendemos aqui explorar las numerosas
(aunque escasamente estudiadas) referencias humoristicas al temor como elemento
subjetivo fundamental para comprender, al menos en cierto grado, una posible
unidad subyacente en la composicién de la obra vinculada con la contraposicién entre
el plano individual del miedo y su dimensién politica (en su faceta bélica y dramdtica).
Mediante una antitesis entre la pasividad y la accién, la cobardia y el individualismo
de Dioniso, que se vislumbran en la primera parte, dejardn lugar luego a la
consagracion de una valentia que responde a los valores colectivos que promueven
tanto el coraje militar como el arrojo poético.

1. El miedo, entre Trump y Aristoteles

El miedo es claramente una emocién determinada por la experiencia subjetiva, en
la medida en que constituye la anticipacién percibida de un dolor bien identificado
que se vincula ademds con la pretension de evitar ese sufrimiento todavia no
consumado?®. Detrds de la idea del temor se halla un constructo imaginado, una
percepcion ficticia de lo que podrd ocurrir (la idea de un peligro susceptible de tradu-
cirse en una fuerza en el futuro) o de lo que se recuerda que ocurrié (una rememo-
racion de un dolor pasado que podria reiterarse)*.

2 Asi, por ejemplo, se expresa RUSSO 1994, 205, al sostener que «the two sections of Frogs, therefore,
deal with completely different subjects, are governed by different performance- and stage-techniques
and involve two distinct sets of characters (with the exception of Dionysos, who in the first part, none
the less, almost always keeps his identity concealed)». Seguimos a este autor a la hora de distinguir, como
también hacen otros, dos “partes” bien diferenciadas en la pieza.

3 En este trabajo utilizaremos las palabras castellanas “miedo” y “temor” como sinénimos, a pesar
de que seria posible discutir algunas diferencias sutiles entre sus alcances semdnticos. Ambos términos se
distinguen de la “angustia” que, segun la psicologia, es una espera dolorosa ante un peligro que no se
logra identificar claramente. Véase DELUMEAU 2002, 10. Acerca de la pluralidad terminoldgica en inglés,
HOLLANDER 2004 sefiala que las palabras que se emplean estdn influenciadas por una serie de variables
vinculadas con la gravedad del evento que produce la emocidn, la presencia de gente, la edad y el status
social del agente, la posibilidad de huir, entre otros elementos contextuales.

4 Cf. DE COURVILLE NICOL 2011, 16, quien ailade: «The threat posed by a force is always imagined,
since a force cannot be said to be dangerous in and of itself, or to contain danger». HELLER 1999 [1979],
102-103, distingue la “emocién” del miedo (cuando se dirige al futuro o al pasado) y el “afecto” del
miedo, motivado por un estimulo basado en la experiencia personal o en un saber social adquirido
respecto de la peligrosidad de ese objeto. Aqui no haremos esta distincion, considerando que ambas
experiencias emotivas son interdependientes.
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Al referirse a la vez a una anticipacién y a una recreacién, el miedo deviene
entonces configurado por la representacion de que algo ocasionard un dolor>. Esta
sensacién de desamparo que estd involucrada en el miedo lo convierte en una emocién
profundamente individual, en la medida en que la recuperacién mental del riesgo y
de las consecuencias de una fuerza conceptualizada como amenazante resulta un
gjercicio que resulta diferente en cada individuo®. Recientemente, en un libro que
desperté cierta polémica entre los filésofos y politélogos estadounidenses, Martha
Nussbaum se ha ocupado de analizar los riesgos de la democracia norteamericana
bajo la presidencia de Donald Trump desde una mirada que se focaliza en el rol
central del miedo’. Segun ella, el miedo es por su propia naturaleza a-social y
narcisista, en tanto surge y se agota en la propia persona que lo siente. En este sentido,
corroe las bases de la reciprocidad democrdtica en tanto quiebra el equilibrio de la
comunidad a partir del aislamiento y la atomizacién y promueve un enojo retributivo
que resulta profundamente divisivo. La construccién retérica del miedo -pues el
temor es una de las emociones mds permeables a la manipulacién argumentativa- es
lo que, segtin Nussbaum, explica la crisis de legitimacion del gobierno actual de los
Estados Unidos, que encuentra en gran medida su autoridad en la produccién de
miedo para inmovilizar e impedir reacciones. En efecto, ademds de ser individual, el
miedo posee un efecto paralizante en la persona que lo experimenta: lleva al dete-
nimiento, a una suspensién del razonamiento o de la percepcion del ambiente que
rodea a esa persona, quien termina entonces encerrada en si misma ante la virtualidad
del efecto nocivo®.

Como suele ocurrir en sus obras, Nussbaum construye su marco conceptual a
partir de raices tedricas que la remontan a los pensadores griegos y romanos. Dicha
remision es relevante en tanto nos permite reexaminar los riesgos politicos implicados
en la manipulacién de las emociones por parte de los oradores de época cldsica.
Respecto del mundo helénico, cuando Chantraine explica las bases etimoldgicas de
los términos empleados para indicar el miedo, distingue el término pbéPos (temor que
invade a alguien y lo impulsa a huir) de 8éos, que implica mds bien una aprehension,

5 Ese algo que tememos puede ser un evento, objetos reales o ficticios, o incluso abstracciones
(STARKSTEIN 2018, 1). De acuerdo con TAPPOLET 2010, 328-329, para que produzca miedo ese algo
debe ser construido como temible por parte del agente.

6 Para un estudio clinico respecto de los sindromes derivados del miedo, asi como de los mecanismos
que lo producen, ver MARKS 1987, donde ademds puede consultarse una amplisima bibliografia sobre
el tema. GRAY 1987 (1971), 27 sostiene que la expresion del miedo constituye una respuesta a un factor
o comportamiento temible (fearfid behavior), que puede consistir en un enojo, una agresién, una
amenaza certera o una dominacién. Acerca de los distintos tipos de miedo (miedo a algo, miedo de hacer
algo, miedo de que suceda algo, o simplemente miedo en si mismo) puede consultarse DAVIES 1987.

7 NussBaum 2018.

8 «Having such strong emotions, which implies stopping moving, perceiving, reasoning or even
forming images for a moment, is quite a common experience. Emotion arrives on the scene putting
suddenly a stop to the acting of those faculties through which the organism normally explores the
environment, analyses circumstances, processes and combines information. In cases which could be
devastating like being paralysed with fear, it turns out that the drive towards outside, which characterises
even the simplest organism, suffers a kind of recoil and turns on itselfs» (FUSELLI 2018, 106).
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un temor reflexivo que se vincula con la inquietud de quien se ve ante un dilema®. Si
bien reconoce que en las fuentes estos dos vocablos pueden ser empleados como
sinénimos, y de hecho en algunos autores lo son'?, no deja de ser llamativo que detrds
del @oPos pareciera existir la idea de un miedo que impacta y lleva a la huida,
mientras que con el sustantivo 8€ogs se trataria de un temor que conduce a la accién'!.

Los testimonios antiguos no parecen ser tan tajantes como pareciera dar a entender
esta distincién léxica. Al momento de definir el temor (phdbos) -ubicado dentro del
listado de diez pdthe que nos ofrece en el libro Il de su Retdrica- Aristételes indica que
“es una clase de dolor o molestia que se deriva de la impresiéon de un mal futuro que
es destructivo o doloroso” (BoTco 81 6 péPos AUTM Tis 1) Tapax) ¢k pavTacias
néAAovTos kakoU @bapTikoU 1) Autmpou, RA 11 5, 1, 1382a 21)'2. Segun el
estagirita, este temor necesita ser préoximo, dado que no se temen aquellas cosas que
son remotas, como sefialamos al comienzo. También para Aristdteles se trata en efecto
de identificar una circunstancia de peligro capaz de despertar nuestra reaccion frente
a la eventual produccién de un dolor!'3. A pesar entonces de que se trataba alli igual-
mente de una emocién del orden de lo individual', en tanto surge de la configuracién
de ese mal inminente, pareciera que en la reflexion aristotélica el phdbos no desem-
boca en una inmovilizacion.

En efecto, a diferencia del pdnico (kmAngis), que es un shock que paraliza®®, el
phobos, que como vimos se sustenta en inferencias a partir de una evaluacion de lo
que puede ocurrir, parece generar la posibilidad de una toma de decisiones en el fuero
intimo!®. El propio Aristételes dird, pues, que el miedo nos hace a cada uno
deliberativos (6 yap ¢oPBos BouleuTikous mouel, 1385a 5), ya que implica la
respuesta condicionada a una imagen mental que comprende que algo es una
amenaza y actia o responde en consecuencia. Si el miedo debe estar acompaifiado de
una expectativa de que algin acontecimiento destructivo puede aparecer, resulta
claro que depende de lo que alguien piense o crea de si mismo -sus propias
vulnerabilidades y fortalezas- y de lo que lo rodea (1382b 29-1383a 3). El phdbos se
presenta entonces como algo ambivalente en las fuentes antiguas: evidentemente
siempre es reactivo, y sin embargo los modos mediante los cuales se procesa esa

9 CHANTRAINE 1999 [1968], 1184.

10 HANCU 2016, 16.

11 Todos estos términos ya se hallan presente en la épica homérica. En un trabajo exhaustivo,
ZABOROWSKI 2002 examina los términos 8éos, pdBos, 6&uBos, TapBos, aTuCécbaly piyeiv para luego
compararlos, desde un estudio psicolégico, con el coraje. Nos interesard en la segunda parte de este
articulo explorar esa vinculacién entre temor bélico y valentia.

12 Fl texto griego corresponde a la edicion de Ross 1959. Las traducciones, aqui y en el resto del
trabajo, nos pertenecen en todos los casos.

13 Este sentido del “miedo” coincide con una de las modalidades que planteard Didgenes de Enoanda
en el seno de la escuela epicureista; cf. KONSTAN 2008, 48.

14 El temor presupone un alto grado de egoismo vy, al ser una emocién “self-focused”, suele darse en
contextos no politicos; cf. LACOURSE MUNTEANU 2012, 16 y 19.

5 Nacy 2010, 31.

16 KONSTAN 2006, 130: «Fear involves knowledge and inference».
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respuesta emotiva (es decir, aquello que le sigue a la experiencia del temor) puede
variar segun el contexto y de acuerdo con cada persona.

En tanto se trata de uno de los modos en que es factible canalizar ese impacto, en
la teorizacidn aristotélica existe una fuerte asociacion de este miedo con el coraje. De
hecho, quien manifiesta valentia sabe tener miedo por las razones correctas, y eso es
lo que lo motiva a actuar. En Etica a Nicomaco (1116b 17-19), texto que
complementa la visién proporcionada en Retdrica en la medida en que consagra una
lista de virtudes morales asociadas con las emociones, esta analogia deviene incluso
mds clara:

O HEv oUv & B¢l kai ol Eveka UTropévaov kai poPounevos, kai cos Sel kal 8Te, dpoicas
8¢ kai Bappdov, avdpeios:

Quien soporta y teme las cosas que es necesario [soportar y temer] a causa de la buena
razén, como y cuando es necesario [soportar y temer], y del mismo modo al ser
temerario, es un valiente.

Puede decirse que la andreia o coraje se encuentra en un justo medio entre dos
extremos que deben ser rehuidos: el atrevimiento (1115a 7, thadrsos), que es defectuoso
por exceso, y el miedo (phdbos), que resulta entonces negativo por deficiencia!’. Entre
quien confia en si mismo de manera tan irreflexiva (Bpacvs, 1115b 29) que va mds
alld de lo prudente, y el cobarde (8etAds, 1115b 34) que resulta preso del miedo
también de modo irrazonable, debe hallarse un punto de equilibrio, dado por las
razones adecuadas (el ejercicio correcto del /dgos)'® que un ciudadano ha de tener
para temer. El coraje, pues, es una virtud de accién que regula la emocién del miedo?.
Aqui aparece, en nuestra opinién, la importancia politica del nivel adecuado de
temor, que lleva a pensar en una proyeccién del miedo individual al plano mds
colectivo de la vida en comun en la pdlis. La virilidad esperable en todo buen polites,
pues, consiste en enfrentar de manera racional las situaciones de mal inminente sin
escaparse de ellas o quedar inactivo; atacar con juicio el buen temor, rehuir del pdnico
o del terror para enfrentar las amenazas cercanas. Deviene evidente el cardcter civico
involucrado en el correcto grado de temor, en la medida en que funciona como un
alerta respecto de posibles males sobrevinientes®.

Controlar el phdbos para que sirva de motor de decisiéon es una tarea adecuada
para el ciudadano imbuido en un sentimiento de valentia. Reponer estos alcances
politicos del miedo deviene util cuando se analiza la escena aristofdnica -

17 BONANNO-CORSO 2018, 238.

18 FORTENBAUGH 20022, 103.

19 KRISTJANSSON 2007, 18.

20 Fn la actualidad, BISQUERRA 2017 , 45, ha sostenido al analizar el vinculo entre el sustrato emotivo
y la politica que, mientras el miedo es una emocién, la cobardia es un comportamiento, agregando: «La
valentia no significa no tener miedo, sino superarlo conscientemente para afrontar retos y peligros que
merecen la pena [...]. Afrontar el peligro y ponerse en riesgo sin necesidad no es valentia, sino
imprudencia o temeridad».

TMTHIH/FONS 4(2019) 39



EMILIANO BuIs

especialmente Ranas-, en tanto alli se presenta una praxis vinculada con esta discusion
que jugard de manera humoristica con los diferentes niveles semanticos comprendidos
bajo las modalidades variadas del temor, sus efectos (la pardlisis o la accién), sus
reacciones (individuales o colectivas) y sus nexos con los valores de la prudencia, la
valentia o la cobardia.

2. Dioniso en Ranas: miedo, reaccion privada e inmovilidad

En la primera parte de Ranas, representada en las Leneas del 405 a.C., el phdbos
parece estar focalizado en la figura de Dioniso. Esta caracterizacién del dios en clave
emotiva es relevante en la medida en que, como protagonista cémico, estd
fuertemente connotado por un notorio individualismo?!. Este aislamiento, que no es
extrafio pues caracteriza a la mayor parte de los héroes aristofdnicos, es central para
comprender la circulacién emotiva de las primeras escenas de la pieza. Asi, cuando al
comienzo el protagonista se vanagloria frente a su esclavo Jantias de ser capaz de
asustar cuando golpea la puerta de Heracles, Dioniso se describe a si mismo como
causante de miedo: “jcudnto miedo me tuvo!” (cos opddpa W’ Edeioe, v. 41). La
construccién personal que la divinidad hace de si misma en términos discursivos frente
a su interlocutor (y frente al auditorio) da cuenta de una soberbia y autoconfianza
que contrastardn pronto con sus actitudes no discursivas. Cuando en el avance de la
trama decida dirigirse al inframundo, ese espacio que alegaba ocupar como causante
de miedo se desarticulard ante los ojos de los espectadores. En el trayecto fisico que se
produce desde Atenas al Hades -desde la vida a la muerte-, es factible advertir en
Dioniso un recorrido metaférico paralelo que lo lleva de su auto-reconocida
superioridad inicial a una progresiva demostracién de su real condicién cobarde. En
este traslado de la palabra a los hechos, a medida que desciende hacia los infiernos, la
configuracién del personaje de Dioniso experimenta un derrotero que lo va llevando,
cémicamente, hacia lo mds profundo de su mediocridad mediante la explotacién de
un temor personal e intimidante.

Asi, en cuanto Heracles le describe el descenso al Hades, donde habrd una gran
laguna que deberd atravesar para luego hallar serpientes y mil criaturas feroces,
Dioniso recurre una vez mds a su pretendido valor, caracterizado ahora a partir de
un rechazo del temor: “No me espantes ni me des miedo, no me vas a hacer dar
vuelta” (ur) W’ EkmAnTTe und¢ deipdTou’ / ol ydp W amoTpéyels, vv. 144-145)22,
El discurso traduce desde la individualidad una aparente valentia que lo lleva a
rechazar la disuasiéon. En sus palabras, Dioniso no teme porque -como buen personaje
cémico y a diferencia de lo que puede imaginar la audiencia respecto de lo que

21 De hecho, esta es una de las caracteristicas esenciales del “héroe” comico, que a pesar de lo bueno
que puede surgir de sus actos, nunca deja de estar motivado por un «powerful, self-centered
individualism» (WHITMAN 1964, 26).

2 Aqui, ademds de phobosy déos, aparece el término ékplexis mediante el verbo ékTTAjcoouat, que
como vimos se refiere al shock o a la sorpresa inesperada que impide la reaccion fisica. El texto griego
para las citas de Ranas corresponde a DOVER 1993, pero se han tenido también en cuenta para el
contraste las otras ediciones consignadas en la bibliografia.

40 TMMTHIH/FONS 4(2019)



El temor y sus movimientos en Ranas de Aristofanes

ocurrird- no advierte la inminencia de ningin mal eventual. Sin embargo, como se
advertird enseguida, el publico habrd estado en lo cierto y el panorama tétrico de la
vida en el Hadeslo llevard pronto a una realidad muy distinta en la que experimentard
la emocién del miedo en carne propia. Cuando efectivamente realice la katdbasis, se
instala un juego de comicidad fundado en la exageracion: al ver a Empusa (v. 293) -
el monstruo con el rostro en llamas-, Dioniso intentard huir y buscar proteccién con
su sacerdote, sentado en la primera fila del teatro (v. 295)%. Enseguida reconocera
haberse descompuesto del terror: “Y este se me cagé todo por el miedo” (681 8¢ deicag
Umepemruppiace ocou, v. 308)%*. De hecho, es interesante advertir en esta cita el empleo
de una tercera persona, “este” (681), atribuyendo el accionar escatoldgico a una parte
de su cuerpo y no a su propia individualidad. El proceso de inmovilizacién es
evidente, en tanto la subjetividad de Dioniso queda asi apartada por la agencia de su
propio cuerpo, como si se tratara de atribuir la responsabilidad del hecho a otro?.

El contraste cémico entre los dichos iniciales y los hechos actuales no puede ser
mds notorio. Los planos espacial, somdtico y lingiiistico se superponen alinéandose
ahora en las antipodas de lo que se expresé en un comienzo. Si antes el olimpico
Dioniso se presentaba como un dios capaz de sobreponerse al miedo con un lenguaje
elevado, ahora el descenso material al Hades encuentra eco tanto en una bajada
corporal como en la caida del registro: el ambiente externo se corporiza en un
sufrimiento intestino®. La inversion también se ilustra en el vocabulario: el verbo
deidomai, que segin Chantraine referiria a un temor que genera conciencia, en
verdad aqui traduce un pdnico inmovilizador.

De lo alto del Olimpo a lo bajo del Hades, de lo alto de las palabras a lo bajo de
los flujos del cuerpo. En términos de presentacion del propio Dioniso, la caida es
estrepitosa y da cuenta de que sus aparentes fortalezas, evocadas en sus primeras
intervenciones al referirse no sélo a que no sentia miedo sino a que ¢l mismo
provocaba ese miedo en los demds, ocultaban verdaderas debilidades. Quien afirma
insistentemente no tener miedo y termina liberando sus esfinteres sobre el escenario
deja entrever una alta dosis de humorismo y resulta eficaz para la puesta en escena de
toda la primera parte de la pieza?’.

23 Csapo 2010, 130. Acerca del lugar privilegiado en el que se sentaba este sacerdote en el teatro, cf.
ROGERS 1968, 324. Esta referencia muestra que el temor aparece ligado al rol dramdtico de Dioniso y
no, como ocurrird en la segunda parte de la obra, a una dimension civico-politica.

24 Segtin FRENKEL et all 2011, 127, n. 47, el motivo del descontrol de esfinteres es habitual en
Aristéfanes, como se vislumbra en otras obras: Au. 65 ss., Nu. 293 ss., V. 626 ss., Ec. 1059 ss., PL 693.

25 SOMMERSTEIN 1996, 182, reconoce que el sujeto de la accion es un objeto masculino diferente del
hablante, y sugiere que se trata o bien de su ano o de su vestido azafranado. En el mismo sentido se habia
expresado ya DOVER 1993, 231.

26 BLIQUEZ 2008 sefiala que aqui hay un juego léxico con los vv. 152-153, en los que se menciona a
Cinesias, quien se supone debi6 de haber tenido algtn célebre episodio de diarrea al que se hace alusion
con la referencia al célor “pirrico”. Cf. KIDD 2014, 92. Acerca de las representaciones comicas del cuerpo
en estas escenas y sus alcances liminares en términos rituales, cf. LADA-RICHARDS 1999, 117-118.

27 No es el unico caso en el que el miedo se asocia sobre la escena aristofdnica con la defecacion:
ademds del pasaje 479-497, que analizaremos a continuacion, puede mencionarse £g. 1057, Pax241y
1176.
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Dioniso inicia el descenso al Hades disfrazado de Heracles y, sin embargo, si al
principio ambos roles se ven superpuestos, la simetria prontamente se desarticula.
Heracles es descripto como sujeto activo del temor cuando una de las hospederas,
Platane, alega haber tenido miedo de ¢l cuando les rob¢ su albergue (eic&oa, 565).
Dioniso, en cambio, sucumbe pasivamente ante la debilidad de su vientre cuando lo
asustan las amenazas de Eaco (vv. 479-485):

Aibvucos] gykéxoda’ ké&Ael Bedv.

Zavbiag] & KATayEAaoT , oUKoUV GvaoTrioEl TaxU
Tpiv Twd o {8eiv &AASTpIov;

Aibvucos] AAN" Copakicd.
&AN’ ofoe Tpds TV kapdiav Hou opoyyidv.

Zavbias] {Sou Aaé, Tpoohou.

Aibvuoos] TToU 'OTIW;

Zavbiag] & Xpuooi Beoi,
gvTaub’ Exels Thv kapdiav;

Aibvucos] Seioaoa yap

£€s TNV K&Tw pou kKoliav kabeipTrucev.

Dioniso: Me he cagado. Llama al dios. Jantias: jOh, ridiculo! ;No te vas a levantar
rdpido antes de que otro te vea? Dioniso: Me desmayo. Trdeme una esponja para el
corazon. Jantias. Aqui tienes, pontela. Dioniso: ;Dénde estd? Jantias: jOh, dioses
dorados! ¢ Ahi tienes el corazén? Dioniso: Es que, por tener miedo, se me fue abajo para
el vientre.

Como hemos mencionado, el descenso del corazén a las tripas traduce, en un
registro corporal, las consecuencias del viaje “hacia abajo”. El desmayo contribuye a
mostrar la inmovilidad y la falta de control de la divinidad sobre el estado de su
cuerpo. Una vez mds, la accidn del temor bloquea a Dioniso, quien en este caso de
nuevo borrard su subjetividad al atribuir el miedo a una tercera persona sintdctica: en
efecto, el participio confectivo deicaca en el v. 484 evidentemente tiene por sujeto al
corazon mencionado en el mismo verso (kapdia). No es €él, por lo tanto, sino su
corazon el que estd aterrado.

Por lo demds, en este mundo del revés, en que los personajes se invierten, aparece
una transformacion en la que se revela la cobardia de Dioniso (vv. 486-497) y su
intento verbal por demostrar que, al ponerse de pie (es decir, al moverse hacia arriba)
es mds valiente que los que permanecen abajo, recostados por el espanto:

Zavbiag] & BethdTaTe Beddv oU KAVBPCOTTCOV.
Aibvuoos)] EYC;
TS Sethds, 60TIS OPOY Y1V fTNOK CE:
oUk &v £Tepds ¥y alT npydoat avrp.
Zavbiag] A& Ti;
Advuoos]  kaTékert &v doppatvduevos, eiep Sethds Ty’
gy 8 avéotnu kal TPocET ATeWnoduny.
Zavbiag] avBpel& vy, & TToéoedov.
Aibvuoos] otuat v Ala.
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ou & ok EBe10as TOV WOPOV TGV PNUETLOV
Kai T &etAds;
ZavBiasg] oU pa Ai’ o8’ éppdvTica.
; y , N o - o Th
Aidvucos] 181 vuy, émeildn AnuaTias k&avBpeios &,
oU uév yevoU “ycd TO pémaiov TouTi AaBcov
kal Thv AeovTijv, eimep dpoRdomAayxvos e’
£y 8 Eoopai ool okeuopopos Ev TG HEPEL.

Jantias. jOh, el mds cobarde de los dioses y de los hombres! Dioniso: ;Yo? ¢Cémo
cobarde, porque te pedi una esponja? Otro hombre no habria hecho esto._Jantias: ;Sino
qué? Dioniso: Se recostaria olfatedndola, si fuera cobarde; en cambio yo me levanté y
me lavé. Jantias: {Pero qué valentia, por Poseidén! Dioniso: jAy, por Zeus! ;Y td no
tuviste miedo del sonido de las palabras y de las amenazas? Jantias: No, por Zeus, ni
me inquieté. Dioniso: Ve, entonces, ya que eres un corajudo y valiente, jtransférmate
en mi con ese garrote y la piel de ledn, si eres un vientre sin miedo! Yo, en cambio, voy
a ser, a mi turno, tu cargador de bdrtulos.

El intercambio dialégico se sostiene en un debate sobre la andreia de ambos
personajes®®. A partir de la contraposicion entre un aparente coraje y una demostrada
cobardia, la reaccién de Dioniso lleva a que los personajes terminen intercambiando
sus ropas y sus roles: el dios cederd su vestimenta de Heracles a Jantias y pasard a
comportarse ¢l mismo como esclavo: en la transformacion, serd Jantias el agente que
es llamado a realizar la accién (oU pév yevol "yco, v. 495), mientras que él mismo se
coloca en la posicién de un hombre objeto: serd simplemente quien transporte el
equipaje (okevo@dpos, v. 497). Dioniso prefiere entonces comportarse en un rol servil
que ser sometido a esas fuerzas que lo asustan. En términos cémicos, el miedo
individual entonces lleva a una pérdida de identidad en la que el amo pasa a estar
sometido, en la que no hay espacio para la ciudadania®.

Como un dotilos, Dioniso serd torturado sobre el escenario (v. 626 ss.), y en esa
victimizacion se transforma en un mero cuerpo sometido a la violencia. Desarticulado
su fogos, deja ser un polites capaz de dominar a sus esclavos y pasa a no poder
controlar sus intestinos ni preservar la integridad de su cuerpo, el cual resultard atado
para ser sometido a una bdsanos cémica®. El miedo, que aqui lleva a la inmovili-
zacién mds absoluta, presenta una capacidad transformadora muy adecuada para el
efecto burlesco que procura la comedia. Pero la obra mostrard, en su segunda parte,
cémo el temor se verd transformado para contraponer al miedo de Dioniso la reaccién
frente a un phdbos colectivo con una clara intencionalidad diddctica.

28 Basst 2003, 44-46.

2 DEMONT 2007, 184, sostiene, analizando esta obra, que en la Atenas contempordnea el creciente
poder de los esclavos era visto como una amenaza para los ciudadanos, que entonces sentfan temor frente
al fenémeno.

30 Acerca de esta escena de la bdsanos, cf. Buis 2008, donde hemos mostrado que la anulacion de la
capacidad de accién ciudadana de Dioniso tiene como contrapartida la subjetividad cémica inusitada
que se le otorga a un esclavo como Jantias, quien disfruta aqui por primera vez de ver a su amo tratado
servilmente.
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3. El coro-¢jército en Ranas: miedo, accion colectiva y ascenso politico

La segunda parte de la obra, centrada en torno del certamen poético entre los
tragedidgrafos Esquilo y Euripides, instala una nueva dimensién también ligada al
plano afectivo del temor, pero ahora alejada de la des-subjetivacion, la pardlisis y la
falsa valentia experimentadas por Dioniso. En este caso, las alusiones al miedo estdn
mds bien fundadas en la superposicién de un phAdbos propio del dmbito militar y otro
relacionado con los riesgos de la propia puesta en escena’!. Asi, durante la oda el coro
avanzard para instar a una danza de discursos, casi guerrera, que se edifica desde lo
retérico como una verdadera arenga militar (vv. 895-904):

Kai unv nuets émbupoiusy

Tap& copoiv avdpoiv akoloai
Twa Adywv éupéAelav

gmTe Satav 686v.

yA&ooa ugv yap nypicTal,
Afjua 8 oUk &ToAuov dugolv,
oud’ akivnTol ppéves.
TPOCBoK&V oUV eikds E0TIV

TOV pEv &oTETOV T1 AéEev

Kal KaTeEPPIVTHEVOV,

TOV & AvaoTiOVT aUTOTIPEUVOLS
Tols Adyolow gumecdvta
ouokedav ToAA&s &AwdriBpas ETdv.

Y nosotros deseamos escuchar de los dos sabios una danza de palabras; sigan un camino
destructor. Pues, por un lado, la lengua se ha vuelto salvaje; por el otro para ambos el
coraje no estd desprovisto de audacia ni los pensamientos estin desprovistos de
movimiento. Es ciertamente conveniente que uno diga algo elegante y pulido y que el
otro, arrancando de raiz las expresiones, después de caer sobre ellas, disipe muchos
revuelcos de discursos.

El cruce entre el discurso y la agresion fisica (danza de palabras, expresiones
arrancadas, desplazamientos de términos), determinado en el contexto del agdn,
presentan la virtud del coraje como expresién de la audacia (Afjua &TtoApov) y la
dinamicidad de un enfrentamiento activo. El coro presenta entonces la instalacion de
un orden, capaz de mediar la violencia y, como se verd mds adelante, de canalizar los
sentimientos como el temor hacia el movimiento (oUd’ axivnTov) que consagra la
valentia y no hacia la inaccién del pdnico. En el antikatakeleusmds, el corifeo se dirige

a Esquilo (vv. 1004-1005):

31 No debe sorprendernos estos vinculos entre la performancebélica y la puesta en escena de las obras
dramdticas. A partir de un respeto escrupuloso por la estructura formal, la actividad del ejército se
aproxima a la de los coros teatrales, en tanto se trata de un colectivo unificado que actta al unisono, con
indicaciones muy claras del strategds / diddskalos. La guerra y el teatro, al igual que la asamblea o las
cortes, constituian en la Atenas cldsica espectdculos rituales de orden civico, en el que la ciudadania se
representaba, afianzaba y definfa. Estas semejanzas se refuerzan en las ocasiones como las que
examinaremos a continuacion, en las que los coreutas presentan de modo explicito alusiones a la virtud

del combate. Cf. Buis 2018, 142-145.
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&AM @ pédTOS TA EAAveov upychoas pripata ogpva
kal koounoas Tpayikdv Afjpov, Bappddv TOV Kpouvody AgieL.

Pero tu, el primero entre los griegos que construiste las palabras venerables como torres
y que adornaste el habla trdgica, atreviéndote suelta el chorro.

Las analogias entre la arquitectura bélica (las torres) y la construcciéon de las
palabras, como se advierte, se vinculan con el atrevimiento (Bappdov), que
precisamente el propio Aristételes contrapondrd al miedo desenfrenado e
inmovilizante. De nuevo se consolida una accién positiva, en este supuesto ligada al
verbo aphiemi (“soltar”), que ahora tiene por objeto una corriente o surtidor de agua
(krounos). Al vincularse aqui metaféricamente la valentia de Esquilo con la
subjetividad involucrada en el control de un manantial, las diferencias con el episodio
ya visto de la diarrea de Dioniso, ocasionada por el panico y fuera de su dominio (vv.
308 y 485), son considerables. Se trata de dos modalidades de agencia completamente
opuestas respecto del manejo del flujo “liquido”, que bien representan dos maneras
de manipular la circulacién de emociones®2.

Algo semejante ocurrird en la sphragis coral, cuando en los versos 1099-1108 se
alienta a Esquilo y a Euripides y se les pide que no teman, pues los espectadores son
sabios:

péya TO P&y Ua, TOAU TO veikos, a8pds 6 TdAepos EpxeTal.
XaAeTrdV oy Epyov dialpeiv,

Stav O pév Teivn Piaicws,

6 & tmavaoTpége dlvnTal kamepeidecbal Topds.

AAAG un v TauTE k&bnobov’

eioPoAai ydp eiol ToAAal x&Tepat coplopdTeov.

STimep ovUv ExeTov Epilely,

AéyeTov, EmTov, dvd <Te> BépeTov

T& Te TaAaid kal Ta Kawd,

KATTOKIWBUVEUETOV AETI TSV Ti Kal copdv AéyEw.

Grande es el asunto, mucha la pelea, la guerra avanza pesada. Ciertamente es tarea
dificil distinguir cuando uno se extienda con violencia y el otro pueda darse vuelta y
resistir con fuerza. Pero no os sentéis en el mismo lugar, pues son muchas y variadas las
incursiones de los sofismas. Lo que precisamente tenéis vosotros dos para disputar,
decidlo, atacad, liberad hacia arriba las cosas viejas y nuevas y corred el peligro de decir
algo sutil y sabio.

32 En un trabajo reciente sobre Gorgias y el empleo de las emociones, hemos propuesto la expresion
“flujos afectivos” para caracterizar las operaciones por las cuales se emplea un juego retérico con las
emociones dosificando su intensidad para conseguir efectos determinados en el interlocutor, como si se
tratara de un chorro de agua cuyo volumen y caudal se regula de acuerdo con las circunstancias y el
contexto. Cf. Buis 2020.
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El vocabulario de la pelea es constante en los sustantivos empleados (veikos,
méAepos, eioBolai, épiCew), en los adverbios (Biaics, Topds) y en los verbos como
gmTov, que en imperativo y en dual apunta a una arenga que se dirige hacia los dos
adversarios de un agon bélico. Interesantemente, junto a este léxico castrense se
introducen aquellos términos referidos a la controversia literaria que encuentra sostén
en nuevos imperativos (Aéyetov) o en formas como Aéyew. En esta transferencia de
sentidos entre dos campos tradicionalmente diferentes se genera un movimiento que
condice con la accién dindmica que el coro propone. El no quedarse sentado en el
lugar se opone al gjercicio fisico de extenderse, darse vueltas, resistir, liberar hacia
arriba. Se trata de una invitacién al desplazamiento que resulta contraria a la
estaticidad y a la inmovilidad de la que habia sido presa Dioniso en la primera parte
de la obra.

Como quedard claro a continuacion, se trata de instar un buen miedo, capaz de
llevar a la accion, de movilizar desde la valentia. El riesgo (como se deja entrever en
el verbo &tokivduveUelv) estd en el entramado discursivo, en la creacién efectiva de
la sutileza literaria, lo que se relaciona con la sabiduria. Los mismos tejidos semdnticos
se reconocen en la segunda parte de la sphragis (vv. 1109-1118), en que el coro hace
explicita una nueva alusién al miedo:

el 8¢ ToUTo KaTagpoPeiohov, urj Tis auabia Tpooi]
Tols Becopévoloty, cs T

AeTrTa i) yvédval AeyovTow,

undev dppwdeite Touh’, cos oUkéd oUTeo TalT Exel.
EOTPATEVUNEVOL YA ElOl,

RiBAlov T Excv EkaoTos pavBdvel T& Be€id’

ai puoels T &AAws kpdTioTAl,

viv 8t kai TapnkdévnvTal.

undév olv delonTov, &AA&

T&VT emeEiTov, BeaTddv ¥’ olvex’, cos BVTwV coPadV.

Pero si los dos tenéis miedo de esto, de que la falta de conocimiento se adose a los
espectadores de modo que no sepan las cosas sutiles de las que hablan, no temadis esto,
porque estas cosas ya no son asi. Pues han ido a combatir y cada uno con su libreto
aprende las cosas diestras. Y sus naturalezas por lo demds se imponen y ahora ademds
estdn estimuladas. No temdis nada, enfrentad en cambio todo, por los espectadores,
dado que son sabios.

En una superposicién de nuevo entre el combate y la disputa literaria, se trata aqui
de apartar el miedo (en el v. 1109 y luego, con una variacién verbal, en el 1117) de
una recepcion no diestra de sus postulados. La falta de temor se vincula con la
necesidad de enfrentar (¢mé€iTov, de nuevo, en el v. 1118) al adversario con el
convencimiento de que el pablico sabrd comprender. En esta supresion del miedo
para conseguir de modo eficaz el apoyo popular, confiando en la sabiduria de los
espectadores, se traduce un accionar fisico que es a su vez un movimiento de las
palabras.
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Todo estd ya listo para que, después del enfrentamiento poético, el traslado fisico
real que la obra postulaba desde el mundo de los mortales hacia el Hades se vea
contrapuesto ahora por un desplazamiento ascendente que la segunda parte de la
pieza consagra con la recuperacién y la vuelta a Atenas del mejor tragediégrafo. El
miedo en su sentido negativo, que en la primera parte de la pieza se vinculaba con el
descenso (de la pdlis al inframundo, del corazén al bajo vientre) es ahora re-
semantizado en clave literaria. Superar ese miedo irracional lleva aqui al temor
positivo que permite -mediante una audacia prudente sustentada en el reconoci-
miento de la sabiduria- dar lo mejor de cada uno en el combate. El publico, sutil, sabrd
comprender ese postulado, ya sugerido antes en vano por Dioniso cuando alegaba
que, a diferencia de quienes son cobardes (que se quedaban recostados), él se levanto
(v. 490). Ahora, las consecuencias son las opuestas. Frente a la inmovilidad a la que
habia sido sometida el dios, ahora el pAdbosincentiva a la accién.

Al trasladarse (un nuevo movimiento, esta vez metaférico) del plano bélico al
plano dramdtico, el concepto de temor también cobra nuevos alcances. Esto explica
que, habiendo instado a dejar de lado el pAdbos, el propio coro tenga miedo, de modo
explicito, de las criticas que se le puedan hacer al mejor de los contrincantes: “temo
por é1”, dicen los coreutas en el v. 1260, Kai 8¢5o1x’ Umép avtou. La ambigiiedad
de la referencia del pronombre es significativa en nuestra lectura y puede referirse a
cualquiera de los dos tragedidgrafos®. Frente a esta incertidumbre, nuestra
interpretacién recupera el valor de la ambigiiedad porque el temor estd presente y se
justifica -en términos politicos- respecto de cualquier poeta que el pueblo sea incapaz
de valorar en su sabiduria. Recordemos tres versos del epirrhema, en el que ya se habia
mencionado la necesidad de eliminar los temores (vv. 686-688):

TOV iepOV Xopdv Bikaidy EoTi xpnoTd T méAel
EUNTTaPaIVETY Kai SISAOKEW. TIPGITOV OUV TV SOKET
e€lodoal Tous ToAitas k&eeAeiv Ta SelpaTa.

Es justo que el coro sagrado exhorte y ensefie a la ciudad cosas ttiles. Ciertamente nos
parece bien primero igualar a los ciudadanos y apartar los temores.

Sila pardbasis tiene por objeto crear mensajes directos para el pablico teatral, aqui
la consigna -literaria en su concepcién- tiene fuertes alcances politicos®*: el rechazo de
los miedos se presenta en el mismo plano de la igualdad ciudadana (é€ioéoan, v.
688). El coro, en esta instancia, manipula el vocabulario del temor para identificar los
condicionamientos positivos del coraje y la negatividad inherente de la cobardia en la

33 SOMMERSTEIN 1996, 269, en su edicion ha supuesto que se trata de Euripides; DOVER 1993, 344,
en cambio, estima que se trata de Esquilo.

3 No hay duda de la importancia extra-dramdtica de este posicionamiento juridico aunque, como
sefiala ARNOTT (1991), en términos histéricos las propuestas concretas presentadas luego (el perdén a
quienes se hubieran exiliado después del golpe oligdrquico del 411-410 a.C. y la conformacién de un
gobierno democrdtico a cargo de las familias mds nobles) hayan resultado luego un fracaso.
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determinacién de la nueva realidad civica que la comedia postula como propdsito
diddctico para el mejoramiento de la vida en la pdls.

Un pasaje de los Memorabilia de Jenofonte sea quizds ilustrativo para mostrar,
comparativamente, los alcances vagos del miedo en cuanto a sus efectos, tanto en el
plano del combate militar cuanto sobre el escenario teatral. Se trata del pasaje III 5,
5-6, en el que se reproducen unas palabras dirigidas por Sdcrates al hijo de Pericles:

TO pév yap 8dpoos auédeidv Te kai pabupiav kai meifeiav euBaAAel, & 8¢ pdPos
TIPOOEKTIKWTEPOUS Te Kal eUTrelBeoTépous kal eUTaKTOTEPOUS TOIEL. Tekurjpalo &
&v ToUTo Kai &Td TAV €v Tals vauoiv' &tav pév yap drjmou undév poPddvtal,
ueoTot elow atagias’ ot &v 8¢ fi xewddva fj ToAepious deiocoowv, ov udvov T&
keAeudueva  mavTa  ToloUow, aAA&  kai  oly&dol  kapadokoUvTes  T&
TpooTaxinodueva, CoTeP XopeuTai®s.

Pues el atrevimiento (thdrsos), por un lado, arroja despreocupacion, negligencia y
desobediencia, mientras que el miedo (pAcdbos) nos hace mds atentos, mds obedientes
y mads ordenados. Se podria probar esto a partir de las cosas vinculadas con los barcos:
pues cada vez que los marineros no temen a nada, estdn llenos de desorden; pero
cuando temen una tormenta o a los enemigos, no sélo hacen las cosas que se les ordena,
sino que ademds se callan esperando instrucciones, como los miembros de un coro.

El pasaje de Jenofonte recupera la puesta en contacto de los planos militar y
dramdtico. La buena organizacién y el respeto de las indicaciones que, segin Sdcrates,
se desprenden del temor se contraponen con la anarquia que genera la osadia, pues
implican actuar de modo racional bajo las ordenes impuestas por la autoridad naval
-en el caso de los marineros- o por el dramaturgo, cuando se trata de los coreutas. En
esta operacion se equipara la buena administracién de una embarcacién con el
correcto entrenamiento de quienes participan en una puesta en escena. Con todo ello,
y volviendo a Ranas, parece propicio reconocer la antitesis que se genera entre el
descenso -que genera la despreocupacién- y el ascenso que, al final de la pieza,
experimentard Esquilo, el buen poeta, quien dice cosas utiles para la polis (vv. 1528-

1532):

TPATA pEv evodiav ayadry amdévti ToInTi

£ pAos dpvupéved BdTe Baioves oi kaTd yaias,

Tij 8¢ TOAel peydAcov dyabdv dyabas emvoias.
TAY XU Yap €k HeY @AV dxéwov Tavoaiped’ &v olteos
apyaAécov T €v Srhots EuvdBaov.

Primero otorgad, por un lado, un buen viaje al poeta que sube a la luz, vosotras
divinidades de bajo tierra, y [otorgad] por el otro a la ciudad buenos proyectos de
grandes bienes. Pues asi podriamos detener por completo las grandes aflicciones y las
dolorosas confrontaciones armadas.

35 El texto griego corresponde a la edicién de MARCHANT 19712
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La identificacién del mejor tragedidgrafo implica el movimiento contrario del que
produce el terror paralizante que habia detenido a Dioniso, porque activa un
deslizamiento virtuoso superador de la disputa militar que genera sufrimiento y que
degrada el tejido social. Por lo demds, del phdbosidentificado con el plano meramente
individual y corporal a un phdbos colectivo destinado a movilizar a los ciudadanos,
la comedia explota la polivalencia de una emocién muy adecuada a las configura-
clones imaginativas que la escena permite®. De hecho, el propio Esquilo -quien
ganard el certamen literario- sostiene que su obra promovia el coraje entre los ciuda-
danos (vv. 1039-1042)3".

El ascenso que la obra consagra en su clausura se produce desde el Hades a Atenas,
pero también desde el pdnico que inmoviliza al temor que engendra coraje. Este
dispositivo de accion permitird dejar de lado los conflictos intestinos, en la doble
acepcién que la obra parece consagrar a este adjetivo: tanto los sufrimientos
estomacales experimentados por Dioniso como las contiendas civiles que habian
atravesado los ciudadanos de la Atenas de la época.

La contradiccién del discurso y los hechos que habia llevado a Dioniso a su
inaccion abre ahora las puertas a la valentia del dramaturgo (de Esquilo pero también
del propio Aristéfanes) que supera con palabras el temor a lo desconocido y, como un
buen guerrero, se moviliza frente a ese miedo -y se alimenta de él- para defender los
mejores planes y consagrar el mejor repertorio afectivo para una ciudad en crisis®®.

Conclusiones

En el libro que mencionamos a comienzos de este trabajo, Martha Nussbaum
describe el individualismo antidemocrdtico del miedo, pero al mismo tiempo ofrece la
esperanza como su contrapartida. Tomando el ejemplo de Martin Luther King, la
filésofa muestra cémo la esperanza, que al igual que el miedo se funda en la
impotencia frente a lo que sobreviene, empuja no hacia la huida sino hacia el trabajo
constructivo. Traducir el temor en una emocién mds positiva, que permita alimentar
la buena ciudadania mediante una contencién de las amenazas, es en su opinién el
paso hacia un mejor régimen democratico’.

Sobre esta interpretacion, es factible afirmar respecto de Ranas que, si en la
primera parte de la comedia se opone, en un personaje como Dioniso, el coraje preten-
dido y el temor real para mostrar los efectos de un descenso real y uno figurado, en
los versos corales de la segunda parte se consagra una arenga que, en términos de

36 También la tragedia, de hecho, escenifica lo politico a partir del temor que produce el “otro”, lo
que SAXONHOUSE 1992, 22, ha llamado «fear of diversity».

37 BaLoT 2014, 248.

38 De hecho, sabemos que Aristéfanes gané el primer premio en las Leneas de su afio, y los escoliastas
antiguos reconocieron que ello se habia debido a su alegato a favor de la reconciliacién en la pardbasis
(segn su Vita [K-At] test. 1, 35-39), lo que llevé a que se le concediera la posibilidad excepcional de
una segunda representacion de la obra (Dicearco, fr. 84 Wehrli).

3 Acerca de la posibilidad de ver el temor en la antigiiedad como una emocién positiva en el escenario
politico, véase KapusT 2008.
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combate, responde a una légica performativa bélica que procura imponer orden,
canalizar los sentimientos y elevar las virtudes positivas de quien inicia un
enfrentamiento para brindar soluciones mds efectivas. A partir de las metdforas
bélicas el coro abraza la esperanza, aconsejando a los poetas que concursan para que
rehttyan del temor que produce la ignorancia del publico y asuman el desafio de
luchar por un fin mejor.

Dioniso representa las ambivalencias de este movimiento y es el factor que unifica
la comedia sobre la base de estas experiencias emotivas. Su inaccién se supera cuando
termina eligiendo, con criterios éticos, a Esquilo como el mejor autor de tragedias (v.
1471), puesto que se trata de quien mejor aconsejaria a la polis (vv. 1420-1421)%. Del
miedo paralizante el personaje avanza hacia un compromiso activo con la ciudadania;
del interés individual Dioniso se desplaza hacia la proteccién del bienestar comun, en
un ultimo movimiento de ascenso que se contrapone a la katabasis que despliega la
trama?!.

En la personalidad del dios del descontrol, que es también del teatro, la comedia
personifica en multiples niveles los vaivenes y deslizamientos que el coro refiere al
aconsejar, como programa politico-literario, la valentia de quien confia en un /dgos
destinado a mejorar la vida en la polis?. En Ranas, pues, se encuentran interesantes
lineas de continuidad si tenemos en cuenta los vinculos que en la primera parte de la
pieza se entablan entre el pdnico y la cobardia y que en la segunda parte se resuelven
en los dos teatros de operaciones que suponen la batalla y el escenario. Frente al miedo
privado y apolitico que produce risa al privar a quien lo vive de su condicién
ciudadana se consagra un phdbos politico que moviliza e instruye.

La comedia encuentra, pues, una unidad estructurante sustentada en un guién
emotivo eficaz. A fin de cuentas, se trata de cerrar la obra con el reconocimiento de
aquel coraje que, a causa del temor mismo, despliega un guerrero valiente en el
conflicto, que no es ni mds ni menos que una manifestaciéon otra del mismo coraje
que, en el certamen dramdtico, el poeta sabio ha de traducir en la produccién teatral
para educar afectivamente a su auditorio®.

40 En una contribucién reciente sobre la impronta politica de Ranas, BALDWIN 2014, 184, parte de
la premisa de que la obra transforma a Dioniso, que pasa de ser exclusivamente el dios del teatro a ser
un dios de la ciudad. Ese pasaje, en nuestra opinién, se explica también por la consagracion de bases
diferentes del temor y por el juego con sus alcances emotivos: desde el miedo propio de un protagonista
comico se pasa a la confianza en un phdbos civico de fuertes alcances politicos.

41 Si siguiéramos las reflexiones ya planteadas por RIBOT 1925, 217, desde la psicologia, podriamos
pensar que la primera parte de la obra plantea un temor primitivo, instintivo, inconsciente, mientras que
la segunda parte se focalizaria mds bien en un temor secundario, consciente, razonado y posterior a la
experiencia. En realidad, preferimos considerar que ambas modalidades del temor no son distinguibles
sino que integran una Unica experiencia emotiva compleja.

42 Precisamente, con el resultado del certamen Dioniso (el patrén de los festivales civicos atenienses)
termina corporizando el nexo complejo de interrelacion entre el autor literario y el cuerpo de ciudadanos-
espectadores, como afirma LADA-RICHARDS 1999, 223.

4 Afirman SLUITER-ROSEN 2003, 18: «If the parabases of Wasps and Peace, with their
foregrounding of fearlessness and bravery and their invocation of Heracles were all we had, we could
still comfortably maintain that Aristophanes (and indeed all comic poets engaged in satire and mockery)
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Resumen

La tesis principal de este articulo es que la trascendencia politica de las pasiones determina
en Platén sus planteamientos éticos y politicos. La primera vez que se ocupa de ellas mds
sistemdticamente, como ocurre en el Gorgias, aparecen directamente involucradas en la critica
del imperialismo y de los procedimientos retdricos propios de la democracia ateniense, y su
tratamiento debe ser uno de los ingredientes esenciales de la politica concebida como un arte.
Pero en la Repuiblica el estado ideal surge de una reflexion sobre la necesidad de realizar una
purgacion de las pasiones en la ciudad lujosa y aficbrada que se trata de reformar. La impor-
tancia de la cuestion se deriva del hecho de que una teoria de la justicia en el individuo y en el
estado consiste, en definitiva, en formular un ideal normativo de las relaciones que deben
establecerse entre la razon y las pasiones del alma. A consecuencia de ello, las formas degeneradas
del estado ideal pueden interpretarse como una secuencia en sentido creciente de la ilegitima
irrupcion de las pasiones en la sociedad enferma que se opone a aquel.

Palabras clave: Platon, pasiones, politica, retdrica, estado ideal, justicia, populismo

Abstract

The main thesis of this paper is that the political transcendence of passions determines Plato’s
ethical and political points of view. The first time that he deals systematically with passions, as
occurs in the Gorgias, they are directly implicated in the critic of imperialism and the rhetorical
procedures of Athenian democracy. They are also an essential part of politics conceived as an
art. In the Republic, the ideal city emerges as the necessity of practicing a purge of passions in
the luxuriant or feverish city that has to be purged. The importance of this issue derives from the
fact that the theory of justice in the individual and the city consists of a normative ideal on the
relations that have to be established between passions and reason. As a consequence, the sequence
of the degenerated forms of the ideal state can be interpreted as an increasing model of the
illegitimate irruption of passions in the ill society opposed to it.

Keywords: Plato, passions, politics, rhetoric, ideal state, justice, populism
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Introduccion

La concepcion platdnica de las pasiones se puede abordar desde muchos puntos
de vista, que van desde la ética a su concepcién de la racionalidad, la antropologia o
la teoria del alma. En esta ocasion, sin embargo, vamos a centrarnos en la trascen-
dencia politica de las pasiones. No es, desde luego, una cuestién marginal en Platén,
pues le preocupaba de una manera extraordinaria y la tuvo muy en cuenta al plantear
su vision de la situacién histdrica, tal y como ¢l la vivié, su critica de los regimenes
politicos vigentes y sus propias alternativas éticas y politicas.

Una demostracién de la importancia que tienen para Platén las pasiones en su
proyeccién politica nos la proporciona el Gorgias, que podemos considerar una obra
de transicién entre los llamados didlogos socrdticos y el segundo grupo de madurez.
No es una casualidad, en este sentido, que sea también en este didlogo donde por
primera vez se manifiestan con claridad los contenidos mds propios de su pensa-
miento, como la consideracion de la politica como un arte y la inmortalidad del alma.
Las pasiones estdn ya aqui en el centro mismo de todas las consideraciones como un
nucleo muy poderoso que habrd que tener en cuenta desde ahora, junto a la herencia
recibida del intelectualismo socrdtico, también presente en el didlogo.

Desde el punto de vista de la clarificacién terminoldgica, el concepto de epithymia,
que solemos traducir por pasién, deseo o apetito, es muy amplio y no tiene por qué
estar vinculado necesariamente solo a las pasiones o los deseos concupiscibles. Es
verdad que Platén utiliza este término al denominar “irracional y concupiscible”
(EmbupunTikdv, R. 439d 7-8) a la parte del alma en la que se hallan los apetitos mds
sensuales, como el hambre, la sed o el deseo sexual. En un contexto todavia no
determinado por la teorfa platénica, lo utiliza también Céfalo (R. 329¢ 7) en ese
sentido cuando hace referencia a los apetitos sexuales que se atemperan con la vejez,
procurando al hombre la “paz y la libertad” que anteriormente se veian perturbadas
por estas pasiones del cuerpo. Pero, en Platdn, el concepto es mucho mds amplio. En
la metdfora hidrdulica que utiliza para describir el funcionamiento y la interrelacién
de las diversas fuentes motivacionales que existen en el almal!, queda claro que hay
deseos o pasiones (ai émBupial, R. 485d 5) en las tres partes del alma, de manera que
si se atentan las pasiones que tienen como objeto los placeres corporales, se fortalece
la pasién por el conocimiento y todo aquello que ha de prevalecer en la naturaleza del
verdadero filosofo. En el corpus se repite hasta la saciedad la expresion ndovai kai
¢mBupial, como si se tratara de una hendiadis, porque las pasiones estdn referidas a
placeres, que son el objeto propio de la fuerza motivacional contenida en ellas. Sin
embargo, no hemos de olvidar que, si existen tres partes en el alma, también hay en
esta “tres tipos de placeres” (ndovai) y los deseos o pasiones (émBuuiot, 580d8)
correspondientes.

! Cfr. VALLEJO CamPOS 2018, 160 vy ss.
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Si esto es asiy Platén admite lo que para buena parte de la filosofia contempordnea
seria una especie de error categorial?, al atribuir a la razén en si misma pasiones y
deseos, también es cierto que su mayor preocupacion eran las pasiones irracionales
derivadas de los deseos mds directamente conectados con el cuerpo. Es este, dird
Sécrates en el Fedon (66¢), el que nos llena de “amores y pasiones, de temores y de
toda clase de aprensiones” y, en consecuencia, a su juicio, no hay que buscar en otro
lado el origen de “guerras, conflictos y batallas™ mds que en “el cuerpo y sus pasiones”
(Té odua kai ai ToUtou émbuuial, Phd. 66¢ 7). Esto nos lleva directamente al
Gorgias, porque es en esta obra donde Platén mostré por primera vez su conciencia
del efecto destructivo que podian tener las pasiones en el escenario de una ciudad
enferma, corrompida por los enfrentamientos internos y el imperialismo desatado por
los deseos irracionales que los estadistas se encargaron de alentar.

1. £l Gorgias

Los llamados didlogos socrdticos estdn centrados sobre todo en unas indagaciones
éticas que hallan su fundamento en el intelectualismo y el esclarecimiento de los
contenidos cognitivos que corresponden a las virtudes, sin que por el momento
tengamos muy claro el papel que corresponde a las pasiones en el meollo de los
problemas morales que en ellos se dilucidan. Sin embargo, en el Gorgias no se habla
solo de la razén. Al hilo de los graves enfrentamientos politicos y de la crisis profunda
que afectaba a la democracia ateniense, salta al primer plano tedrico la conciencia
clara de que hay “una parte del alma en la que residen las pasiones” (ToUTto Tfjs
Wuxiis oU ai émBupiat eioi, 493b 1). Tendremos que esperar a la Repuiblica para
hallar la teoria en la que se inserta este elemento llamado a rebelarse contra el imperio
de la inteligencia, en el que parecia cifrado hasta ahora el inico factor importante de
la vida moral. Pero, si nos falta todavia la teoria del alma, por muy imprecisa y
deficiente que esta sea a la hora de especificar en la Repiiblica el estatuto ontoldgico
que corresponde a las partes o especies del alma, no por eso deja de resaltarse el
principal problema que las pasiones representaban para Platén cuando se trataba de
enjuiciar el sistema politico ateniense. Su caracterizacion en estas lineas, faltas todavia
de la concrecién y la complejidad psicoldgica que vendrd después, es muy precisa. Se
destacan, efectivamente, dos rasgos que explican el lugar central que Platén va a
conferirle a las pasiones. Pues, en primer lugar, nos dice Sécrates (493a 4), es una
parte cuya naturaleza la convierte en una presa fdcil de la persuasion y se deja
arrastrar de arriba abajo (&vameiecBai kai peTaTimTev) con una inestabilidad que
revela, por tanto, el sustento irracional en el que se basaba la politica democrdtica
ateniense. La segunda caracteristica también estd relacionada con la proyeccién
politica que Platén confiere a las pasiones en esta obra: es su condicién inmoderada
e insaciable (493b 2-3), que explica no pocos excesos de la democracia ateniense.

2 Cfr. en este sentido, KAHN 1987, 80.
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Serfa muy fdcil encontrar episodios en la historia de la Guerra del Peloponeso que
lustrarian a la perfeccion estas dos caracteristicas de la versién populista de la
democracia ateniense criticada por Platén. Recordemos a este efecto, como ejemplo
de la inestabilidad y la convulsién propias de una democracia radicalizada, lo que
ocurrio en el 427 a.C., cuando la Asamblea, instigada por Cleén, aprobé una mocién
en la que se acordé dar muerte a todos los varones de Mitilene mayores de edad y
reducir a la esclavitud a mujeres y nifios. Al dia siguiente se arrepintieron, porque,
seguin nos cuenta Tucidides (III 36), se dieron cuenta de que la decisiéon de matar a
una poblacién entera, en lugar de actuar solo contra los culpables, era cruel y
tremenda. En esta ocasion se impuso en la Asamblea la cordura de Diodoto y tuvieron
que mandar otra trirreme para anular la orden anterior. En cuanto al cardcter
insaciable del démos alentado por los demagogos, Tucidides considera la pleonexia,
la ambicién desmedida e insaciable, una de las causas fundamentales de la derrota de
Atenas en la Guerra®. Propuestas que obtuvieron el favor de la Asamblea como la
expedicion a Sicilia, promovida por Alcibiades (cfr. Th. VI 15, 2-3), demostraban
este hecho sin dejar lugar a ninguna duda.

Estas dos caracteristicas a las que hemos hecho referencia ponen en relacién
directa, por otro lado, la teoria platénica de las pasiones, que se anuncia en estas
pdginas del Gorgias, con los dos motivos fundamentales de la condena del populismo
democrdtico ateniense que Platén realiza en la obra. Efectivamente, Sécrates alude a
un hombre ingenioso, “de Sicilia o Italia”, tal vez un pitagérico o un érfico, que hizo
un juego de palabras y llamé a esta parte del alma pithon (tonel, 493a 7) a causa de
su cardcter “sugestionable y persuasible” (S1& TO mMBavév Te kai MEICTIKOV COVOHACE
miBov). Como dijo Jaeger?, la democracia ateniense era “un estado retérico hasta la
médula”. Puede parecer un anacronismo hablar de una condena del “populismo” por
parte de Platén, cuando este fendmeno es propio, rigurosamente hablando, de
corrientes de pensamiento politico que pertenecen al siglo XX. Pero en este punto
concreto y en otros que veremos, hay analogias que nos permiten el empleo del
término. No en balde algunos defensores del populismo han reivindicado el uso de la
retérica como “instrumento de una racionalidad social ampliada”, que puede
constituir sin complejos “la anatomia del mundo ideoldgico™>. La critica de la retérica
en el Gorgias comprende muchos aspectos®, pero el punto de vista en el que ahora nos
centramos es fundamental, pues Platén la acusa de dirigir la politica ateniense por
medio de unos mecanismos irracionales, que tienen como objeto “captar la
insensatez” (BnpeveTal Trv &volav, 464d 2) que hay en nosotros. La clasificacion de
la retérica como una forma de la adulacién (1) koAakeuTtikn), 464c 5; koAakelav, 463b
1, 464e 2 et passim), en la que la acompaiian, como es sabido, la culinaria, la
cosmética y la sofistica, la pone en relacién directamente con el placer concupiscible

3 CALONGE Ruiz 1990, 79.

4 JAEGER 1971, 546.

5 Cfr. LAcLAU 1994, 26-27.

6 Cfr. VALLEJO CaMPOS 1993 y 2002.
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que es el objeto de las pasiones irracionales. La retdrica es acusada, efectivamente, de
“tener como objetivo lo agradable sin consideracion de lo mejor” (toU ndéog
oToxaletal &veu Tou RBeATioTou, 465a 2) y este hecho la condena moralmente a
ojos de Platén con toda la amargura que encierra su conviccién de que Sécrates fue
juzgado en Atenas como lo seria un médico acusado por un cocinero ante un tribunal
de nifios (cfr. 521e).

Platén y Gorgias, el sofista que escribié el Encomio de Helena, pueden diferir
profundamente a la hora de considerar la retérica una verdadera tcéenhé pues
Sécrates rechaza en este punto las pretensiones de la sofistica y ve imposible que pueda
serlo una prdctica que €l considera irracional (&GAoyov Tpayua, 465a 6), debido a
su desconocimiento de las verdaderas causas (465a 5) en las que se basan sus métodos.
A su juicio, el fundamento retérico que tiene en la democracia ateniense la politica
convierte a esta en un simulacro de lo que deberia ser. Pero, en lo que incumbe a
nuestro tema, ambos coincidirian y en este otro sentido las pdginas del Gorgias no
traicionan el pensamiento del sofista: la retdrica para persuadir tiene que operar por
medio del engaifio. Es el otro lado de una actividad, convertida en el modus operandi
de la politica, que no se dirige a la razdn, sino a las potencias irracionales de la
personalidad humana. Lo comprobamos en la frase que antes citamos de modo
incompleto: “capta la insensatez y engaia” (kai éEamatd, 464d 2). La conexion del
engaiio (&maTr), en el que consiste la persuasion retorica segun el Sofista de
Leontinos (cfr. 82 B11, B11, B23 DK), con las respuestas emocionales del oyente era
ademds muy clara. En su psicologia del /dgos’, la persuasiéon era posible por la
imposibilidad del saber que llena de incertidumbre los acontecimientos de la vida
humana. En su lugar, el hombre solo cuenta con las “vacilaciones y la falta de certeza
de la opinion” (cf. 82 B11 DK). En esto, como vemos, coincidia totalmente con
Platén. Gorgias era consciente del poder de este “gran soberano” (cf. 82 B11 DK)
que es el ldgos, pero sabia que su poder de persuasion residia en su capacidad para
provocar reacciones emocionales en el oyente, pues, como dice en el Lncomio, “hace
cesar el miedo, elimina la tristeza, produce alegria y acrecienta la compasion” (cf. 82
B11 DK).

La retérica, junto con la sofistica, aparece, pues, en el Gorgias como un simulacro
(ei8cAov, 463d 2-¢ 4) o suplantacion ilegitima de la politica. El cardcter irracional
de la persuasion, que es, a juicio de Sécrates, donde reside el poder de la retérica del
que Gorgias se enorgullece (cfr. 456a y sgs.), se ejerce sobre una multitud de gente
ignorante, “a la que persuade, pero no instruye” (458e 7-459a 1). De ahi la
importancia de las pasiones, que Platén tiene presente al evaluar la usurpacién de la
verdadera politica por esta retérica capaz de movilizar todos los recursos emocionales
para lograr sus propésitos. Al enjuiciar la politica imperialista de los grandes estadistas
mencionados en la obra, como Temistocles, Cimén, Milciades o Pericles, Platén tiene

7 Cfr. SEGAL 1962, 105 y sgs.; para la concepcion de la persuasion retérica como un efecto magico
que seduce al alma, es cldsico el estudio de DE RoMILLY 1975, 4-21.
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muy en cuenta la liberacién de las pasiones que latia bajo el fondo democrdtico de un
régimen, a cuya descomposicién asistié en medio de la derrota y los enfrentamientos
internos. “Hablar ante el pueblo, practicar la retérica y ejercer el gobierno™ del modo
en que se hace en la democracia ateniense (500c 5-6), bajo el esquema de una politica
adulatoria que consigue el poder en la medida en que sabe granjearse el favor del
démos, tenia como contrapartida operar de un modo que no podia consistir sino en
“satisfacer las pasiones propias y ajenas” (T6 T&s eémbupias amomumAdvarl kai Tag
auTol kai Tas TGV &AAwv, 503c 5-6). La retérica al uso se limita a cultivar esta
“complacencia” (to xapileobat Tois moAitais, 502e 5; cfr. 502b 3, 502c¢ 1) de los
ciudadanos que apela a sus pasiones procurandoles el placer de satisfacer sus deseos
con una total despreocupacion del bien (cfr. 501d 4). Independientemente de los
resultados, que serian elogiables para una Realpolitik, Platén condena una accién de
gobierno, iniciada en el pasado glorioso, que ha hecho a los atenienses mucho peores
de lo que eran (515¢ 5-6). Causa asombro a Calicles, el famoso personaje del Gorgias,
que Sdcrates se atreva a impugnar la politica practicada por los grandes estadistas del
imperio que engrandecieron a Atenas. Pero, aun admitiendo que han sido mejores
servidores que los politicos de su tiempo, a su juicio, abrieron un camino que ha
llenado la ciudad de construcciones y tributos innecesarios “al margen de la
moderacion y la justicia” (519a 2). Han fracasado igual que los politicos del presente,
al no ser capaces unos ni otros de “transformar las pasiones de los ciudadanos ni dejar
de ser condescendiente con ellas” (517b 5).

Con la irrupcién de las pasiones como un factor antropoldgico de importancia
extraordinaria y la experiencia amarga que Platén ha extraido del modo en que se
habian aduefiado de la escena politica ateniense, aparece en los didlogos un nuevo
Sécrates’. Ya no se trata de ejercer el cuidado del alma con ciudadanos que se
prestaran voluntariamente a recibir la terapia socrdtica de los “bellos discursos”, con
los que se implanta la moderacion en las almas, segun se decia en el Cdrmides (157a
4-5). Tampoco parece suficiente con “informarlos y persuadirlos”, como afirma el
optimismo intelectualista de Sécrates en la Apologia (35¢2). Ahora el enfermo,
efectivamente, no es el individuo, sino la ciudad, porque es esta la que se ha vuelto
enferma y estd llena de ulceras supurantes y emponzofiadas (Grg. 518e). Ahora
caemos en la cuenta de la importancia que tienen las pasiones para el pensamiento
platénico y comprendemos la transformacién que ha tenido el proyecto intelectualista
de Sécrates. Antes, este confesaba que rehuia la politica (cfr. Ap. 32e), por las
advertencias de su sefial demdnica, y ejercia su método en una escenario puramente
privado. Pero ahora Platén le hace decir (Grg: 521d) que “es uno de los pocos
atenienses, por no decir el unico, que practica el verdadero arte de la politica en la
actualidad”. El Sécrates de estos didlogos posteriores se ha dado cuenta de que la
terapéutica y el cuidado del alma debe practicarse en un escenario politico: hay que
“persuadir a los ciudadanos”, pero también, y esta es la novedad, “obligarlos”

8 Cfr. VALLEJO CaMPOS 2016, 232y sgs.
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(meiBovTes kai Bialduevor, 517b 6) a realizar todo aquello que redunde en mejorar
su condicién emocional. Interrogar y refutar a los interlocutores ya no es suficiente.
El punto de partida viene determinado en este momento por la conciencia que tiene
Platén de que Atenas es una ciudad enferma, debido a la forma en que los supuestos
estadistas del imperio han “obsequiado suntuosamente” a sus ciudadanos con todo lo
que estos “deseaban” (émeBUpouv, 518e 3). De este modo han contribuido a liberar
unas pasiones destructivas que se mostrardan en todo su dramatismo cuando estalle “el
ataque de la enfermedad” (519a 4). El proyecto filoséfico socrdtico ha experimen-
tado, al hilo de la importancia que adquieren las pasiones, una transformacién de no
poco alcance, porque la filosofia, que antes tenia como objeto el cuidado del alma,
ahora se llama politica y es a esta a la se le encomienda la terapia que ha de emplearse,
de manera que, como ha afirmado algin comentarista con razén, parafraseando a
Clausewitz, la filosofia es la continuacién de la politica por otros medios®.

Como hemos visto antes, el empleo del término populismo para referirnos a la
critica que hace Platén de la democracia puede parecer anacrénico, pero se ha dicho
que el populismo se caracteriza por “una politica comunicativa dirigida al afecto y al
sentimiento” y que su ideologia es “contraria a la idea ilustrada” de un sujeto
racional'®. En el espectro ideoldgico de pensadores populistas actuales, se critica las
teorias politicas que privilegian la racionalidad, porque, a juicio de autoras como
Mouffe, “dejan de lado un elemento esencial, que es el rol crucial que juegan las
pasiones en asegurar la lealtad a los valores democraticos™!. Si es asi, estamos
comprobando, por lo visto en el Gorgias, que el examen platénico de la democracia
se inscribe en una critica del populismo que apunta en esa direcciéon. Como vamos a
ver en la Repuiblica, Platén era un critico de la democracia, porque lo consideraba un
régimen en el que, en determinadas circunstancias, como las que ¢l conocié en los
primeros treinta afios de su vida, se exaltan las pasiones, se olvidan las instituciones
que oponen un freno a las decisiones precipitadas e irracionales de la multitud y se
pierde el respeto a las leyes, como si todo fuera posible en una toma de decisiones en
la que decide el pueblo alentado por los lideres que no respetan ningtin principio de
contencion. Socrates se rie amargamente del “amor al pueblo” (513¢ 7) que atribuye
a la accién politica de los lideres atenienses. A la politica concebida como adulacién y
a la liberacion de las pasiones que ello lleva consigo opone el ideal del politico como
un médico cuyo arte es capaz de extirpar las pasiones que traen la destruccién y la
corrupcién de la democracia ateniense. Se anuncia asi la figura del filésofo gober-
nante, que aparecerd en la Repuiblica, como un médico cuya misién fundamental
consistird en curar una ciudad enferma por medio de una adecuada purgacién de las
Ppasiones.

® Cfr. V. MAGASLHAES-VILHENA, Socrates et la légend platonicienne, Paris 1952, 128 apud DobDDS
1959, 384.

10 Cfr. VILLACANAS BERLANGA 2015, 46-47.

11 C. MOUFFE apud LACLAU 1994, 212.
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2. LaRepublica

2a. La purgacion de las pasiones y el estado ideal. La sofistica y la irracionalidad
del estado

En la Repiiblica podemos comprobar con todo lujo de detalles la centralidad que
corresponde a las pasiones en el pensamiento ético y politico de Platén. Desde el punto
de vista que nos ocupa, hay muchos elementos de coherencia en el planteamiento que
nos ofrecen los didlogos, desde el Gorgrasa las Leyespasando por la Repuiblica. Piense
el lector en la definicién de la injusticia que nos proporcionan las Leyes (IX 863e 6-
864a 1): «denomino injusticia en general a la tirania en el alma del coraje y el miedo,
el placer y el dolor, las envidias y los deseos» (émBupiat; trad. de F. Lisi). En realidad,
se trata de un planteamiento muy similar al que encontramos en el Gorgias, pues aqui,
como sabemos, Calicles representa la antitesis y el verdadero reto al que se enfrenta
Platén, ya que encarna al politico sin escripulos que defiende, frente a la contencién
de las pasiones y la moderacién, “la molicie, la intemperancia y la libertad” como
fundamentos de la verdadera “virtud y la felicidad” (492c 4-5). De manera que no
nos puede extrafiar que Calicles, en concordancia con ello, sostenga que es mejor
cometer injusticia antes que sufrirla y, por tanto, que el que quiera vivir rectamente,
desde el punto de vista de la naturaleza, debe “permitir que sus pasiones sean las mds
grandes que sea posible” y estar dispuesto a “servirlas con valentia e inteligencia”
(491e 8-492a 2). Por el contrario, en esta obra, como sabemos, la justicia consiste en
un “kosmos” (cfr. 508a 2-3) basado en la moderacion, en la que corresponde a la
razon establecer un limite a la satisfaccion de las pasiones.

Se comprenderd, por tanto, que en la Repiiblica, al plantear las bases del estado
ideal haya que hacer un disefio de la ciudad basado fundamentalmente en una
purgacion de las pasiones. El lugar central de este tema en la obra podemos exami-
narlo a la luz de las tres ciudades a las que se pasa revista: “la ciudad de los cerdos”,
“la ciudad lujosa”, y la ciudad ideal, que nace de una purificacion de la anterior (cfr.
399¢). Desde el punto de vista que estamos indagando, las tres pueden describirse en
términos de necesidades y deseos con sus correspondientes consecuencias pasionales.
La “ciudad de los cerdos” (372d 4), que se denomina asi a partir de la calificacion
que hace Glaucon de la ciudad que Sdcrates acaba de describir, es un ideal
caracterizado por una simplificacién de las necesidades y un rigorismo moral
inalcanzable para la mayoria de los seres humanos. Aunque Glaucén la denomine asi,
para Socrates es “el estado verdadero” (&An6wn méAs, 372¢ 6) y “sano” (372e¢ 6-7).
Pero, debido a su primitivismo y su simplicidad excesiva, no la toma verdaderamente
en serio y construye a continuacién, ante los ojos de sus interlocutores, “una ciudad
lujosa” (Tpupddoa mdALs, 372e 3), que se corresponde con las sociedades sofisticadas
que existen en el momento. Esta segunda ciudad puede caracterizarse como una
forma de comunidad que “sobrepasa el limite de las cosas necesarias” (373d 10): los
deseos superfluos y las pasiones generadas de esta forma traen como consecuencia la
lucha por una “posesion ilimitada de riquezas” (373d 9-10), lo cual lleva consigo que
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estas ciudades se enfrenten entre si. Se destruye asi la armonia y la sana simplicidad
de la ciudad originaria, que no vivia “por encima de sus recursos” (372b 8). Aqui
habrd toda clase de tipos humanos, para satistacer los deseos y necesidades admitidos,
y nos encontraremos con modistos, peluqueros, imitadores y poetas, pero sobre todo
con médicos (373d), como corresponde a una ciudad afiebrada, que necesita de ellos
para curar las enfermedades que surgen de este tipo de vida. La consecuencia de todo
ello serd el nacimiento de una actitud imperialista que llevard a estas ciudades a la
necesidad de “amputar el territorio vecino” (373d 7) y de esta manera aparecerd la
obligacién de mantener un ejército que proteja a la ciudad de las injerencias vecinas.

El punto de partida de la ciudad ideal, como solemos denominar a la Kallipolis
descrita en la Republica, es, pues, esta ciudad afiebrada o enferma'?, en la que la
proliferacién de médicos y jueces en la vida publica es el signo inequivoco para Platén
de que estamos ante el mismo estado emponzoiiado descrito en el Gorgias. De ahi que
la ciudad ideal deba construirse sobre una purgacion de estas necesidades superfluas
que llevan consigo la patologia social. La purificacién del estado lujoso que hay que
operar debe conducir a “un estilo o régimen de vida” (8ioita, 404d 11), que sea
promovido por una reglamentacién de la gimnasia y la musica, para huir de la
“variedad” (TowiAia, 404e 3) y la sofisticacién que imperan en la ciudad afiebrada.
La simplicidad, la sencillez y la austeridad, favorecidas por la educacién, conducirdn
ala salud del cuerpo y la moderacién del alma. Cuando comprobamos que el objetivo
fundamental de toda la reglamentacién educativa en el estado ideal obedece al
objetivo de suprimir la intemperancia (dkoAaocia, 404€3), comprendemos que la
purgacion consiste sobre todo en una simplificacion de las necesidades vy, sobre todo,
en una climinacién de las pasiones mds perjudiciales, a las que Platén atribuye el
origen de todos los males en los estados griegos. La purgacion efectuada sobre la
ciudad del lujo eliminard el exceso y todo aquello que, por su excitacién de las
pasiones, pueda conducir a un estilo de vida inmoderado. En los libros II y III se
describen “las pautas” (412b 2) de la educacion elemental destinadas a poner las bases
de la formacién de los futuros gobernantes y se inicia asi un proceso de largo alcance
en un planteamiento que admite la naturaleza humana tal como es, sin idealizarla,
pero tampoco sin renunciar a una poda de todas aquellas pasiones que ponen en
peligro el bienestar de la ciudad ideal. Efectivamente, la cosa en este sentido no
termina aqui, porque aun se hace mds terminante en la seleccién de los guardianes y
en las etapas posteriores de su formacién superior.

Las pruebas para la seleccién de los gobernantes tienen por objeto encontrar a
aquellas personas que pongan por encima de todo el interés del estado. Se trata de
comprobar en qué medida el futuro gobernante es fiel a esta “conviccion” (8dyua,

12 Para el vocabulario médico empleado en estos pasajes de la Repuiblica y la critica de la medicina
practicada en la ciudad del lujo, cfr. VEGETTI 1995, 81 y sgs., y 1998, 431-436. Sobre el sentido que
tiene en la obra “la medicina politica”, con la que Platén quiere corregir los excesos de la nosotrophia o
el cuidado excesivo prestado a los enfermos en las ciudades contempordneas, cfr. VALLEJO CAMPOS 2018,
87 y sgs.
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412e 6, 413c 6) u “opinién” (8éEa, 412¢ 8) de que aquello que es favorable y
conveniente para el estado lo es también para él. Recordemos entre ellas “la prueba
de hechiceria” (yonteia, 413d 7), en la que deberd mostrar su capacidad de resistir
ante el embrujo que provocan en el pensamiento el placer o el temor y las pasiones
con ellos relacionadas. El futuro gobernante debe demostrar, como ya se establecié en
el Gorgias(491d 7-8), que es capaz de “gobernarse a si mismo”, lo cual no significaba
alli otra cosa que el control de las pasiones. Aparte de la implicacién politica que esto
tiene, comprobamos también la relacién directa que Platén establece entre las
emociones y los aspectos mds directamente cognitivos que determinan el conoci-
miento humano. En la Repuiblica estas prucbas estdn orientadas a probar que el
futuro gobernante no abandonard sus convicciones por influencia de las pasiones.
Recordemos a este efecto, “la hechiceria”, que se describe en el Fedon, de las almas
contaminadas por “las pasiones y los placeres” (U6 Te TéOV EmBUGY Kai 18ovddv,
81b 4), que solo consideran verdadero lo que tiene una naturaleza corpérea.

La purgacién del futuro gobernante tendrd que proseguir en etapas futuras de su
formacion superior. Serd necesaria, efectivamente, una especie de “poda” de todos
los factores pasionales que puedan comprometer su naturaleza racional. A ello se
alude en la explicacién que da Socrates de la alegoria de la caverna, cuando se
mencionan “la glotoneria y los placeres de esa indole” corporal que impiden al alma
alcanzar la verdad. La poda (mepiexdm, 519a 9; cfr. 611e 5) o purificacion de las
pasiones que hay que practicar en la ciudad ideal tiene, por tanto, su perfecta
correspondencia en el futuro gobernante, que también tendrd que someterse a ella.
Lapresencia delaspasiones “en una naturaleza de esta clase” (519a 8), como la que
corresponde al perfecto guardidn de la ciudad ideal, nos permite comprender que “el
ascenso” (av&Paois), en el que insiste el lenguaje alegorico utilizado (cf. 515¢ 7, 517a
3,517b 4, 519d 1), no pueda realizarse sin una cierta dosis de violencia (bia, 515¢ 6)
y compulsién, con las que hay que arrastrar al prisionero liberado para que pueda
finalmente abrir los ojos y ver “la luz”. Esta presencia paraddjica de la compulsién o
la violencia, incrustada sobre un fondo filoséfico de intelectualismo socrdtico que no
armoniza bien con ella, indica en qué medida Platén ha tenido en cuenta la fuerza
poderosa de las pasiones. Dominarlas e integrarlas en un “orden” disefiado por la
razon, como hemos visto, es fundamental para lograr la justicia que se construye en
la Repuiblica para el individuo vy el estado de acuerdo con las reglas del isomorfismo
estructural que rige los dos dmbitos.

Como estamos viendo, el planteamiento del Gorgiasy la Repuiblica tiene muchas
similitudes, aunque solo en esta tltima obra se desarrolla la idea de un arte del estado,
que era el ideal normativo desde el que se criticaba en el primero de estos didlogos la
usurpacién de la politica, encarnada en la sofistica y la retérica. Desde el punto de
vista de las pasiones, se explicitan ahora, como estamos viendo, dos condiciones
fundamentales del arte del estado. Este consiste, como establecia el Gorgias, en una
téchné, pero, para estar en posesion de las condiciones intelectuales exigidas, a las que
se accede solo después de un largo proceso de formacién cientifica y dialéctica, es
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necesario un dominio de todos aquellos elementos pasionales que puedan compro-
meter la accién de gobierno. A ello se encaminan no solo muchos factores del mismo
proceso de formacién de los guardianes, sino la concepcién misma del estado, en el
que se prohibe, como sabemos, la propiedad privada a los que estdn encargados de
ejercer el poder. Pero, en segundo lugar, las pasiones deben tenerse presente en el
momento de operar sobre la sociedad, ya que el filésofo gobernante tiene que actuar
como un médico que trata a una sociedad enferma, prescribiendo, como se anticipaba
en el Gorgias (cfr. Grg. 505a 6), qué pasiones estd permitido satisfacer y prohibiendo
las que han sido excluidas del estado ideal.

En la Repuiblica, Platén matiza un tanto la critica de la sofistica que se habia
expresado con tanta virulencia en el Gorgias, porque no se les ve como causantes, sino
mds bien como cémplices y esclavos de una sociedad que ellos solo han contribuido a
complacer. Por lo demds, las coincidencias son muy grandes. La sofistica se precia de
haber alcanzado “la sabiduria” (R. 493a9), pero, en realidad, esta consiste en conocer
“las convicciones de la multitud”. Platén se enfrenta, desde luego, a la ideologia
dominante de la democracia ateniense, que se amparaba en esa “peculiar combi-
nacién de consenso y coercién”, que el populismo moderno ha visto, siguiendo a
Gramsci, en el concepto de “hegemonia”13. Para la sofistica solo cuentan las creencias
y opiniones de aquellos a los que dirige su discurso persuasivo, pues la retérica niega
la existencia de lo que Platén considera el verdadero arte del estado. En la imagen de
la nave del estado (487e y sgs.), el patrén, que representa al pueblo ateniense, y los
marineros, que son un trasunto de los politicos al uso, coinciden, efectivamente, en su
creencia de que no existe un arte o una técnica (téxvn, 488b 5) de la navegacion que
pueda ensefiarse. Su lugar lo ocupa ilegitimamente esta sabiduria suministrada por la
sofistica, la cual no consiste sino en conocer “los impulsos y pasiones” (Tag 6pyds Kai
emOBupias, 493b 1) de esta “bestia grande y fuerte”, que es el pueblo ateniense.
Pretende estar en posesion de “una sabiduria” y “un arte”, cuando en realidad no
sabe distinguir, a juicio de Platén, qué hay de bello, bueno y justo en “tales
convicciones y pasiones” (ToUTwv TGV SoyudTeov Te kai émbupicov, 493b 8) de la
multitud.

Antes de abandonar estos pasajes del libro VI, debemos tener presente no solo la
dosis de adulacién implicita en ese modus operandi, sino también la violencia que
comporta tal estado de cosas en la navegaciéon de esta nave atribulada que es la
democracia ateniense. Platon nos muestra que, detrds de la falta de un gobierno
racional, hay una violencia que se manifiesta abiertamente cuando alguien se atreve
a esgrimir los derechos del arte del estado. Los marineros no solo ridiculizarian como
“un miracielos” (ueTecdpookdTos, 488e 4) o un “charlatdn” (&8oAéoxns, 489a 11)
al que defendiera la necesidad de un arte de la navegacion, sino que, llegado el caso,
estarian dispuestos a descuartizar al que afirmara que puede ensefiarse y no dudarian
en arrojar por la borda al que se atreviera a discutirles el gobierno de la nave basandose

13 Cfr. LACLAU 1994, 84.
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en tales argumentos (488b-c)'. El papel ridiculo del filésofo en el estado ateniense no
se debe, pues, a una cuestion de derecho, sino a una situacién de hecho, que revela la
incompatibilidad de la ciencia y el arte del estado con la ideologia hegemdnica que
defienden los demagogos en la democracia radicalizada que Platén conocié a finales

del s.V a.C.

2b. Del estado ideal a Ia tirania: alejamiento de la razon y liberacion de las pasiones

En los libros VIII y IX de la Reptiblica se pasa revista a la degeneracion de la
ciudad ideal, que es el estado establecido “en conformidad con la naturaleza” (444d
9), siguiendo una secuencia que se inicia con aquella y continua con la timocracia, la
oligarquia, la democracia y, finalmente, con la tiranfa. Se trata de formas degeneradas
respecto a las exigencias normativas que representa “el estado perfectamente bueno”
(427¢ 7), definido en la teorfa de la justica expuesta en el libro IV, por lo que Platén
las llama en ocasiones una “enfermedad del estado” (TréAecos voonua, 544c¢ 7, 552¢
4,564b 1). Esta secuencia, como han sefialado los especialistas'®, en la que se describe
la transformacién de unos regimenes en otros, no debe entenderse como una
narracién histérica o una teoria politica acerca del desenvolvimiento de los sistemas
politicos, sino mds bien como una secuencia légica en la que se interpretan las
diferentes formas de gobierno en términos de un progresivo alejamiento de la razén.
La cuestién de las pasiones estd, por tanto, intimamente relacionada con dicha
secuencia, porque nos sirve para evaluar el grado en el que, a juicio de Platén, se
produce una quicbra respecto al ideal normativo que representa la Kallipolis descrita
en la Republica.

No es necesario exponer ahora con todo lujo de detalles la teoria de la justicia en
la ciudad ideal'®, pero debemos recordar que el esquema de la oikeiopragia (432c 8)
en la que se basa no solo atribuye funciones especificas a cada clase del estado y a cada
parte del alma, sino que también establece un orden en el que las virtudes (sabiduria,
valor, moderacién) dependen especificamente de la relacion que las diferentes
pasiones deben guardar con la razén. Cada parte del alma tiene sus pasiones y sus
placeres propios, asi como cada clase del estado sus legitimos intereses. El hombre y el
estado “perfectamente buenos”™ no suprimen las pasiones, pero las someten a un
estatuto disefiado por la razén, en el que cada una de estas cumple teleolégicamente
con su cometido para alcanzar la perfeccion que corresponde al todo al que
pertenecen. La ciudad “perfectamente buena”, tal como Sécrates la define, es un
estado “sabio, valiente, moderado y justo” (427¢ 10-11). Desde el punto de vista de
las pasiones, esto no significa, desde luego, que pueda darse rienda suelta a todas, sino
que “sobre las pasiones de la multitud de gente mediocre han de prevalecer las

14 Algunos comentaristas han visto en ello una alusién al destino tragico de Sécrates; cfr., p. e€j.,
GasTtaLDI 2003, 198. Para Adam (ad locum), en cambio, puede tratarse meramente de una alusiéon a
las luchas encarnizadas que acaban en la muerte o el exilio de los contendientes politicos.

15 Cfr. BARKER 1961, 283-285, ScHOFIELD 2006, 106-107.

16 Cfr. VALLEJO Campos 2108, 101-109.
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pasiones y la prudencia (U Te TGV ¢mbucdov kal Tijs ppovrioewds, 431d 1)17 de
aquellos que son menores en nimero, pero mds capaces” (trad. de Eggers, levemente
alterada). Deberfamos resaltar a este efecto que la moderacion, a diferencia de las
otras dos virtudes de la ciudad justa (la sabiduria y el valor), no reside solo en una
clase, sino en la totalidad del estado, pues consiste en una harmonia (431e 8) o
concordia (6pdvola, 432a 7), que se sustenta en una coincidencia de opinién (431d
9-el; cfr. bpodotia, 433c 6) entre gobernados y gobernantes acerca de quiénes deben
mandar. Pero esto no significa otra cosa sino que unos y otros deben estar de acuerdo
en el orden al que debe ajustarse la satisfaccién de sus pasiones para el bien del estado
del que forman parte.

La descripcion de las pasiones en términos axioldgicos explica que el estado ideal
pueda ser denominado legitimamente una aristocracia, porque en €l estardn al mando
“unos pocos” ciudadanos, que son “los mejores” por naturaleza, debido precisamente
a que en ellos imperan “pasiones simples y mesuradas” (¢mbupias ...&mA&s Te kai
uetpias, 431c 5) que se someten a un cdlculo racional (Aoyiouds) y se dejan llevar
“por la razén y la opinién recta” (HeT& voU Te kai 86Ens dpbfis). Justamente este
orden impuesto por la razén a “la multiplicidad de pasiones de toda indole” (TroAA&s
kai mavtodatas émbunias, 431b 9) que existe en el estado es el que queda
subvertido con la degeneracién de la ciudad ideal que se produce en la secuencia que
hemos mencionado. En la aristocracia estdn al mando unos “guardianes perfectos”
(428d 7) que encarnan la sabiduria del estado (428¢ 7-9). En ellos predomina como
fuerza motivacional su amor al conocimiento, pero ademds han sido educados para
actuar en todo momento conducidos por la razén, sin atender a ninguna otra
consideracién.

De la aristocracia pasamos a la timocracia, un régimen en el que muchos
comentaristas han visto grandes semejanzas con el sistema politico espartano. Platén
estd convencido de que se trata de una cultura para la guerra muy por debajo del
régimen ideal donde se halla la verdadera virtud basada en el dominio de la razén.
Por esta razén, en la timocracia la virtud no estd basada en la persuasion, sino en la
fuerza (Umo Pias, 548b 7), ya que, por deficiencias en la formacion de estos
guardianes, ha perdido de vista “los argumentos y la filosofia” (548b 8-c 1) que son
los tnicos fundamentos de la virtud verdadera. La timocracia es un régimen en el que
el elemento fogoso o colérico del alma, que predominaba en la clase de los militares,
propia del estado ideal, se impone a la razén. En consecuencia, la motivacién
fundamental de este régimen es el afdn de victoria y el ansia de honores (ptAovikiat
kai @rhoTipial, 548c 6-7), es decir, una pasién que prevalece ahora debido a que es
el elemento fogoso el que ha asumido el mando (Ut ToU Bupoedols kpaTolvTos).
El hombre “amante de los honores” (piAdTIHOS Avrip, 550b 7) en el que se funda la
timocracia es un tipo, efectivamente, dominado por la parte fogosa del alma, cuyo

17 Hay quien ha visto no sin razén en esta expresion una cierta hendiadis, como VEGETTI (2000,
184), pero no debemos olvidar que en la clase dirigente, donde reside la virtud de la prudencia, hay
también pasiones, aunque prevalezcan en ella las que son propias del alma intelectiva.
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placer dominante consiste en la obtencién del reconocimiento o la #Zmé que da
nombre al régimen.

Sin embargo, junto a esta parte irracional del alma y el consiguiente predominio
de su pasion caracteristica, comienza a aparecer, como un segundo rasgo del régimen,
el deseo de riquezas o philochrématia, que es una motivacién atribuida a la parte
apetitiva del alma, donde residen los deseos propiamente concupiscibles. Cuando
Platon explica el advenimiento del tipo humano que prevalece en este régimen, nos
damos cuenta de que el elemento racional (16 Aoyiotikov, 550b 1), representado por
el padre, es postergado a favor de un compromiso entre las partes irracionales,
apetitiva y fogosa (émbBupnTikdv kai TO Bupoedés, 550b 2-3), del alma,
representadas a su vez por otros sujetos que estdn a su alrededor. Esto explica “la
virtud” imperfecta propia de este sistema politico's. No podemos detenernos con mds
detalle en las caracteristicas de este régimen, pero anotamos en qué medida la utopia
de la ciudad ideal, al establecer un criterio normativo basado en la razén, sirve para
enjuiciar los regimenes existentes desde el punto de vista de las pasiones que ponen en
juego.

Con la oligarquia, damos un paso mds alld en el alejamiento progresivo de la razén
que esta secuencia viene a describir. Aunque etimoldgicamente es “el gobierno de los
pocos” (Hdt. III 81), para Platén hace referencia a una plutocracia o régimen basado
en la tasacion de la fortuna (550¢ 11), lo cual explica que, a su juicio, ahora es la parte
concupiscible la que se ha aduefiado del alma, pues el deseo de riquezas es su
motivaciéon fundamental, al depender de estas la satisfaccion de los deseos concu-
piscibles. La decepcion que produce en los jévenes las injusticias en el reparto de los
premiosy, a veces, la suerte desgraciada que corresponde a los virtuosos en un régimen
timocrdtico hace que los ciudadanos se vuelvan a la riqueza como el nuevo ideal
(553a-c). La pasion por el dinero existia en la timocracia, pero alli estaba controlada
por el deseo de honor, que era su motivacién principal, y, en consecuencia, la posesion
de riquezas se mantenia en secreto. En cambio, ahora se hace publica y con ello se
extiende la estimacion de la riqueza, lo cual, unido a la falta de educacién, hace surgir
en este tipo de hombre deseos concupiscibles que acrecientan la fuerza de lo apetitivo
en el alma. A raiz de los tres regimenes (oligarquia, democracia y tirania) que se
suceden después de la timocracia, Platén estudia las complejidades de la parte
concupiscible del alma que prevalece en ellos y el cardcter de las pasiones que se van
apoderando de la sociedad en tales sistemas politicos. A propdsito de estos, Platén
realiza una clasificacion de las pasiones, en la que va a distinguir tres tipos diferentes
de apetitos, deseos o pasiones: los necesarios, que predominan en el régimen
oligarquico, los innecesarios, que se abren paso en la democracia, y, dentro de estos
dltimos, los que tienen una naturaleza criminal o “contraria a toda norma”, que
triunfan en la tirania.

18 Cfr. VALLEJO CamPpos 2018, 247-251.
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El ideal de un estado perfectamente bueno y del “hombre regio™ que lo encarna,
basado en la razén y el control de las pasiones, sirve de norma para juzgar la
desviacion de los demds regimenes politicos en términos de las pasiones que prevalecen
en ellos. La clasificacion axioldgica de tales regimenes queda determinada por el grado
de irracionalidad de los apetitos que los caracterizan. En la oligarquia, tenemos el
grado menor de irracionalidad pensable en un régimen que obedece al principio del
lucro, propio de la parte apetitiva. Aqui triunfan deseos pertenecientes a esta parte,
en lugar de la razén y el principio del honor, caracteristicos de la aristocracia y la
timocracia, pero se trata de unos deseos “necesarios” (Gvaykaiai, 554a 5; cfr. 558e
1), porque no pueden eliminarse y contribuyen positivamente a satisfacer las
necesidades de la vida, como la sed y el hambre. Desde un punto de vista politico,
para un régimen como el oligdrquico, que mantiene a raya los demds apetitos, tienen
un efecto incluso positivo, porque son productivos para la actividad econémica y no
son despilfarradores (559c¢). Los demds deseos, peores e innecesarios, también existen
en el alma oligdrquica de este régimen, pero este tipo de hombre consigue reprimirlos.
Sin embargo, lo hace de un modo irracional, dada la falta de educacién (amadevoia,
554b 8) que padece: es incapaz de “persuadir” a estos otros deseos del mal que
representan y solo consigue imponerse por medio de “la razonable violencia” que
subsiste en él. Esta irracionalidad que impera en el alma oligarquica, en la que los
deseos necesarios solo triunfan por medio de “la coercién y el miedo” (&véykn kai
POPw, 554d 2-3), es la que se impone también en el régimen politico, ya que este solo
logra instaurar el principio de la riqueza en el que se basa por medio de la fuerza
armada y el temor (551b 3-4). Desde ese punto de vista, falta ya la concordia y la
unidad del alma que se logra con la verdadera virtud, pues el alma oligdrquica queda
dividida en dos, de la misma manera que la polis ha perdido la unidad propia de la
verdadera politeia y queda escindida en dos estados, el de los ricos y el de los pobres,
que se enfrentan y conspiran constantemente los unos contra los otros (551d).

El advenimiento de la democracia, a partir de la oligarquia, surge precisamente
con el triunfo de los pobres. Podemos dejar de lado muchos detalles de esta vision, sin
duda exagerada y caricaturesca, que tiene Platén de la democracia, a veces mds
parecida a la que ofrece la comedia, como han mostrado los comentaristas!?, que a
una descripcién desapasionada y equilibrada de los hechos histéricos. Tampoco
podemos entrar en la clave econdmica de su andlisis, pero el paso de uno a otro
régimen® viene determinado por una concentracion de la riqueza y un
empobrecimiento de la poblacién que conduce a una situacién de contlicto, en la que
acaban triunfando los pobres. Lo importante es tener presente los principios que
quedan instaurados en el nuevo régimen, dado el paralelismo que se establece con las
motivaciones pasionales que prevalecen en él. La libertad y la igualdad son los valores
fundamentales en el sistema politico ateniense, como Pericles pone de manifiesto en

19 Cfr., p.e., BERTELLI 2005, 390, SCHOFIELD 2006, 111.
20 Cfr. CAMPESE 2005, 217-218.
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su Discurso fiinebre (cf. Th. 11 37, 2-3). Sécrates afirma que la libertad (562b 12) es
para la democracia su bien mds preciado y, por tanto, aquello que la define como tal.
Esta eleutheria viene a concretarse en dos aspectos que el propio régimen democratico
considera valores fundamentales: la libertad de palabra (Trappnoia) y “la licencia
(é€ovucia) para hacer cada uno lo que le venga en gana” (557b 5-6). Platén hace un
andlisis en paralelo de la situacién politica y de los modos de vida y pasiones que se
ponen en juego gracias a la constitucién democrdtica. La consecuencia directa del
cardcter licencioso del régimen es el pluralismo caracteristico de este estado, en el que
insiste la critica platonica cuando se refiere a la “variedad” (557c 1) y “el manto
multicolor” (557¢ 5) de tipos y caracteres humanos (#16n, 557c¢ 6) que ofrece la demo-
cracia. Este pluralismo de modos de conducta al que Platén se opone representa, desde
luego, una ruptura de la unidad y la simplicidad del ideal humano que exige el estado
ideal. El paso de la oligarquia a la democracia ocurre cuando aflora una diversidad
de conductas y estilos de vida que no es mds que el trasunto de la variedad y la
multiplicidad de placeres y pasiones accesibles al hombre que surge en este régimen
(559d 9). Pero dicha diversidad se introduce en el sistema politico a la vez que la falta
de criterio para distinguir entre los pareceres del sabio y los de “mujeres y nifios” (557¢
8). La consecuencia es una constitucion que viene a ser “agradable”, pero igualmente
“andrquica y policroma” (558¢ 4-5).

Hemos visto que el hombre oligdrquico privilegiaba los deseos necesarios de la
parte concupiscible en detrimento de las demds (553d) y reprimia por la fuerza los
deseos innecesarios (554c-d). Ahora, esta falta de criterio que se impone al unisono
del pluralismo democrdtico tiene como consecuencia que todos los placeres estdn en
pie de igualdad (eis foov, 561b 2). Por ello, en la sociedad democritica y en el alma
del tipo humano que le corresponde, reina una “poliarquia”, como la llamé Barker?!,
en la cual, ante la falta de un principio dominante, hay una multitud de deseos que se
disputan el poder. La igualdad de los ciudadanos que rige el sistema democrdtico de
gobierno se traslada al alma del hombre individual, de manera que es una cuestién de
azar que entregue el dominio de si mismo (Trv éautoU &pxmny..., 561b 4) a unas u
otras pasiones, ya que las alimenta por igual (¢€ Toou, 561b 5, ¢ 4) sin un criterio que
le permita distinguir entre “los placeres provenientes de (pasiones o) deseos nobles y
buenos” (ai TGV kaAdv Te kai dyadddv émbuncdv ndovai, 561c 1) y los que se
derivan de deseos perversos. Su falta de educacién es responsable de esta ausencia de
criterio y el verdadero motivo por el que alma carece del argumento o /dgosverdadero
(561b 7) que le permitiria distinguir entre unos y otros, a diferencia de lo que ocurre
en el régimen aristocrdtico basado en la auténtica virtud.

Respecto a estos pasajes, a mi juicio, es muy interesante anotar, a propdsito del
pluralismo indiscriminado de las pasiones que se abre paso en la democracia, tanto la
situacién de conflicto que se desencadena entre los deseos, como su contrapartida
cognitiva, ya que ambos factores hablan muy a las claras de la determinacién social

21 Cfr. BARKER 1961, 294.
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que tienen las pasiones y su conformacién por una ideologia que el populismo del
régimen quiere transformar en un punto de vista hegemonico. Algunos autores han
analizado?? los elementos cognitivos que permiten a las pasiones convertirse en valores
dentro del conflicto que tiene lugar entre las diversas motivaciones e intereses que
estdn en disputa. Dejemos constancia ahora de que esta transformacién de las pasiones
en los valores dominantes tiene como condicién de posibilidad “los discursos y
opiniones falsas y petulantes” (Yeudeis kai adAaldves Adyor Te kai 86Eat, 560¢ 2)
que acompaifian a tales deseos. “La acrépolis del alma” en el joven que experimenta
el asalto de este laberinto de pasiones estd “vacia de conocimientos y preocupaciones
rectas y de discursos verdaderos” (kevrjv pabnudtev Te kai EmMTNOEUHETWY KaA&dv
kai Adywv ainbcov, 560b 8) y no puede, por tanto, oponerse a la influencia
dominante que quiere “llamar” “idiotez” al pudor o “falta de virilidad” a “la
moderacion” (560d 3). En este conflicto hay protagonistas, los lideres politicos o
demagogos, que Platon llama “zanganos con aguijéon” (564b 7), pero también estdn,
en segundo lugar, los zdnganos sin aguijén que pueblan las asambleas: ellos son la
cobertura medidtica de esta ideologia que se pretende hegemdénica, porque, segiin nos
dice Sécrates (564d-¢) “zumban en la tribuna” y no toleran que se diga otra cosa
contraria a la politica promovida por los otros. Dada esta superestructura ideoldgica,
la situacion de contlicto ya no puede considerarse solo un enfrentamiento de pasiones
ciegas, porque estas han sabido dotarse de las representaciones que las presentan como
los verdaderos valores por los que debe regirse la politica. El cardcter agonistico en el
que se enfrentan las pasiones y los supuestos valores que estdn en juego se pone de
manifiesto, cuando Platén afirma que en esta situacién de stdsis que vive la
comunidad son tales “discursos los que prevalecen en el combate” (560d 1).

De la democracia a la tirania se produce un agravamiento con el que se alcanza la
distancia mdxima que Platén quiere representar entre el hombre mejor, que vive en
el régimen aristocrdtico de la ciudad ideal, y el peor, que es el tirano convertido en
lobo (565d-e) y dominado por las peores pasiones que se puedan imaginar. De
manera que en los tres regimenes en los que reina la parte concupiscible del alma van
apareciendo, en la escena politica y en orden creciente, las peores pasiones del hombre:
en la oligarquia, los deseos necesarios, en la democracia, los innecesarios que reclaman
sus derechos en pie de igualdad junto a los anteriores, y, finalmente, en la tirania, los
deseos “contrarios a toda norma” (Tap&vopot, 571b 5), que en algunos hombres
llegan a manifestarse en su verdadera naturaleza bestial y criminal (574a-575b). En
la democracia, con “la liberacién y el relajamiento de los deseos innecesarios y per-
judiciales” (561a 3-4), se establece esa igualdad basada, como hemos visto, en la falta
de un criterio adecuado que sepa distinguirlos, pero no se pierde atin todo sentido de
la moralidad, porque siguen coexistiendo con los malos los buenos deseos que “no son
contrarios a la libertad y a toda norma” (572d 2). Sin embargo, en este combate de
unas pasiones contra otras, acaban imponiéndose aquellas que tienen una naturaleza

22 Cfr. VALLEJO CamPOs 2015, 38 y sgs., 2018, 260-262.
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“terrible, salvaje e inmoral” (&vopov, 572b 5) y no conocen limite alguno que las
pueda contener (cf. 571c¢ 7-9).

Sobre la irrupcion de estas pasiones en la vida politica, Platén insiste en los dos
aspectos que hemos venido comentando anteriormente. Por un lado, se trata de
pasiones que forman parte de la naturaleza humana, por irracional que nos pueda
parecer, y, en consecuencia, “probablemente se producen en todos nosotros” (571b
5-6). Esta naturaleza animal que no reconoce ninguna norma se revela oniricamente
(571c 3, 572a 8) y comprende, de hecho, deseos de naturaleza edipica, por
mencionarlos con una terminologia freudiana que viene muy bien a propdsito de estos
pasajes?®. Pero no seria de extrafiar que Platén esté pensando también en acciones
criminales, como las de Medea, que Euripides (Med. 1121) califica de la misma
manera como actos “contrarios a toda norma”, o incluso en practicas canibales (cfr.
571d 2-3), que Aristételes ofrece como ejemplo, entre otros, de una conducta brutal
(ENVIIL 6, 1148b 19-24). Sin embargo, este es solo un aspecto de la cuestion, porque,
por otro lado, estd también la contrapartida cognitiva que hace desaparecer estos
deseos de nuestra conducta o, por el contrario, los alienta, como sucede en el contexto
politico que se da cuando se produce el trdnsito de una democracia radicalizada a la
tirania. En esta tarea, pueden intervenir, por tanto, por una parte, en un accion
positiva destinada a erradicarlos, “las leyes y los deseos mejores junto con la razén”
(U6 Te TGOV VoWV Kal TAV BeATidvwv embudov peta Adyov, 571b 6-7). Pero,
por otra parte, en el contexto politico de un conflicto, como el del surgimiento de la
tirania, que desata las peores pasiones del hombre (cfr. 573a-b), hay también
opiniones que en tales momentos “son liberadas de la esclavitud” (574d 7) para
justificar los peores deseos y pasiones que acaban imponiéndose con el tirano.

Este “enjambre de pasiones” (16 Tév ndovéov oufjvos, 574d 2-3) es liderado por
una pasion como el €rds, que tiraniza el alma del nuevo tipo humano llamado a
triunfar en la tiranfa. Algunos comentaristas se han referido con razén al “misterio de
este eros”?4, ya que no estd totalmente claro por qué elige Platén esta pasion para
nombrarla capitana del cortejo de deseos incontenibles que se desatan en este régimen.
Desde luego, en estas pdginas, no se habla de ese otro ¢ros al que se atribuye una
funcién mediadora entre los dos mundos gracias a su pasién por la belleza y el
conocimiento, sino de una pasién que no se detiene ante ningin crimen y que conduce
a un estado de “anomia y anarquia” (év w&orn) avapxia kai avopia Cédv, 575a 1-2)
a quien vive dominado por él. Algunos comentaristas han indicado la asociacion, que
es frecuente en los didlogos, entre la pasién erética y la ambicién de poder, lo cual
resulta claro en personajes, como Calicles y Glaucén, o incluso en el mismo
Alcibiades®. En cualquier caso, del éras, como pasion concupiscible, en su vertiente

23 Los comentaristas han abundado, como es natural, en las reminiscencias con el andlisis freudiano
(cfr. KAHN 1987, 83); para las diferencias, véase especialmente SOLINAS 2005, 478 y sgs.

24 Cfr. PARRY 2007, 396, n. 9.

25 Sobre este punto, cfr. PARRY 2007, 395-396; LupwiG 2007, 224-225; LARRIVEE 2005, 183-184,
y 2015, 152-157.
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sexual, por contraposicién al “recto amor”, se dice en la Reptiblica que estd cercano
a “la insolencia y la intemperancia” (403a 2) y que representa “el placer mds fuerte
y mds vivo” (403a 4), por lo que, en definitiva, es el mds proximo a “lalocura” (403a
6). Justamente, las caracteristicas de esta pasion sirven a Platén para describir el estado
en el que se halla el alma del tirano, cuyos deseos han adquirido una desmesura capaz
de destruir todas las normas morales que el hombre democrdtico no se atrevia a
incumplir. Lo mismo que en el estado el tirano se rodea de una pandilla de indeseables,
para violar la ley y cometer todo tipo de actos criminales, el personaje que se impone
como lider del grupo es un tipo dominado por esta pasién erdtica, situada como
“caudillo del alma” (573b 1), al frente de otros deseos de parecida naturaleza (573a
4).

El sentido que tenia pasar revista, en la secuencia que hemos visto, a todos los
regimenes conocidos, que se desvian del ideal previsto en el estado ideal, queda claro
cuando Platén saca las consecuencias que se derivan de todo ello para la teoria de la
justicia y la felicidad planteada en la obra. La desgracia y la infelicidad del tirano es
la mdxima que pueda pensarse respecto al ideal que representa el hombre
“perfectamente justo” del estado ideal. De las tres demostraciones que se ofrecen de
esta tesis en la Repuiblica?®, todas tienen en cuenta precisamente las pasiones como un
factor determinante de la justicia y la felicidad. El hombre m4s justo, pero también el
mds feliz, es aquel en el que la razén domina a las demds pasiones del alma. Si se
consideran las cosas, en primer lugar, desde un punto de vista puramente politico, la
tirania, una vez despojada de su “ropaje teatral” (577b), aparece en sus verdaderas
miserias, como un régimen en el que un hombre injusto se ha rodeado de los peores
para hacerse con el poder. Todo queda en realidad determinado por el factor decisivo
de este régimen, que se configura sobre la base de un alma “arrastrada sin cesar por
el tdbano de sus pasiones” (577e 2). La consecuencia de ello es una vida siempre
insatisfecha, asaltada por todo tipo de “temores”, “convulsiones” y “dolores”, y ame-
nazada por la deslealtad de todos los hombres malvados en los que se ampara su poder
(cfr. 578a-580a).

Si se considera la cuestion, en segundo lugar, desde el punto de vista de las partes
del alma que prevalecen en cada régimen, hay que comparar los tipos de vida que se
configuran sobre esa base: la vida del amante del conocimiento, que se da en la
aristocracia, la del amante del honor, en la que se impone la pasién por el triunfo y el
reconocimiento, propio de la timocracia, y la del amante del lucro, propia de los
demds regimenes (oligarquia, democracia, tirania), con las pasiones concupiscibles
caracteristicas de la parte apetitiva. También aqui sale triunfante, a juicio de Platén,
la vida basada en la razon, porque, de “las tres especies de placer” que estdn en juego,
aquellos que corresponden a la parte racional son considerados superiores a los demds.
Lo avala asi el filésofo, que tiene experiencia de los tres y dispone del “instrumento”
(582d 7) mas adecuado para decidir acerca de la mayor o menor excelencia de cada

26 Cfr. VALLEJO CAMPOS 2018, 276-288.
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uno, pues este instrumento no es otro que la inteligencia y la razon (582a-d). La vida
mejor y el régimen politico que la promueve son juzgados, pues, a partir de las
caracteristicas propias de las pasiones que prevalecen en ellos y los placeres que
corresponden a tales formas de vida.

La tercera demostracion se centra especificamente en la calidad del placer que es
el objeto, como hemos visto, de las pasiones. Platén adelanta en la Reptiblica una
teoria del placer, que expondrd igualmente en el Filebo (31e-32a, 35a ss.), segun la
cual el placer aparece, después de un proceso de vacio (85b 3, cfr. Phlb. 35a ss.),
causado por las necesidades, con la plenitud (585a 3) que se alcanza cuando se suplen
las carencias que experimenta el sujeto. En su exposicién, Sécrates corrige el punto de
vista del sentido comun y se refiere a “los llamados placeres” (584c¢ 5), porque la
mayoria de ellos, que, para la opinién general, son “los mds numerosos e intensos”
(584¢ 5-6), no lo son “en verdad”, al constituir simplemente “una liberacion del
dolor” (584c¢ 1-2). No podemos entrar aqui en la compleja teoria platénica del placer,
pero debemos dejar constancia de que una vez mds una cuestion como esta, que se
examina al hilo de la justicia del estado y la felicidad del individuo, estd directamente
relacionada con las pasiones. Los verdaderos placeres, que no estdn contaminados por
estos procesos de vacio que se experimentan como dolor, son especialmente aquellos
que tienen como objeto procesos en los que interviene el conocimiento (584¢ 7) y la
inteligencia (586a 1): solo quienes tienen experiencia de estos pueden “disfrutar de
placeres solidos” y “puros” (BeBaiov Te kai kabapds dovijs éyevcavTo, 586a 6).
Para alcanzar estos verdaderos placeres es necesaria la razén, pero también la virtud
(cfr. 586a 1), ya que, en otro caso, en una vida basada en las pasiones propias de las
otras partes del alma, el sujeto, a juicio de Sdcrates, se ve abocado a sufrir a causa de
la insaciabilidad (586b 2) y “los amores enloquecedores” (586¢ 2) que hacen
desgraciados a los hombres. Si esto es asi, cuando el alma se deja conducir por las
pasiones de su parte concupiscible, lo mismo ocurre con la parte fogosa, ya que aqui
se hallan pasiones como la sed de honores, la ambicién de victorias y la colera (586d),
que, dejadas a su propio control, sin el orden que se deriva del “razonamiento y la
inteligencia” (586d 1-2), se confunden con la envidia, la violencia y el disgusto, con
lo cual se producen los placeres mixtos vinculados al dolor que tanto se alejan del
“verdadero placer”.

El juicio de Platén respecto a la justicia y la felicidad tanto del estado como del
individuo se plantea, por tanto, en términos de la relacion que se establezca entre la
razon y las pasiones. El grado mds alto de placer que pueden alcanzar “las pasiones
concernientes al afdn de lucro y de victoria” (Trept 1O prAokepdes kai TO PrAdvikov
Soal émbupicn eioiv, 586d 5) depende de la medida en que se sometan al orden
establecido “por el conocimiento y la razon” (7] émoTrun kai Adyw, 586d 6). La
salvacion del estado, lo mismo que la del individuo, depende de que prevalezca “el
hombre regio” del régimen aristocrdtico. Dicho en términos de “la imagen del alma”
(588b 10) con la que se cierra el libro IX, se trata de que “la bestia policroma y
policéfala” (588c 7-8), en la que residen todas las pasiones concupiscibles que hemos
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examinado, y “el leén”, que simboliza la parte fogosa, se dejen dominar por “el
hombre interior” (589a 7), que representa a la razén. Platon traduce su teoria ética y
politica a una antropologia normativa en la que la salvacién del hombre depende de
obrar rectamente y esto solo es posible bajo el gobierno de la razén y el sometimiento
de su naturaleza pasional. El hombre interior, “provisto de inteligencia” (591c¢ 1), estd
llamado a ejercer su gobierno sobre la bestia multiforme y el leén colérico que habitan
en su interior.

En las Leyes hay variaciones enormes del planteamiento politico de Platén, en las
que ya no podemos entrar. Sin embargo, podriamos decir que en esta obra mds que
en ninguna otra se acrecienta su convicciéon de la importancia de las pasiones en la
vida humana y de la necesidad de encauzarlas con el ordenamiento legislativo del
estado. El hombre, se nos dird alli (644d), es una marioneta de los dioses, arrastrada
por dos cuerdas “duras y férreas”, que son el placer y el dolor, pero son “estas pasiones
que hay en nosotros” (Tadta T& w&OnN év Nuiv, 644e¢ 1) las que determinan cémo “se
define en nuestras vidas la virtud y el vicio” (644¢ 4). Junto a ellas hay también una
cuerda mds fina y débil, que representa “la direccién durea y sagrada del cédlculo
racional” (645a 1). Perdida la esperanza de encontrar al guardidn perfecto cuya
inteligencia esté por encima del ordenamiento legal, el remedio para el anciano Platén
consiste en llamar razén a lo dispuesto por la ley. En cualquier caso, ya se trate de un
hombre solo, de una oligarquia o de una democracia, la salvacién no serd posible si
las conduce un alma “ansiosa de placeres y deseos” (nSovcov kal mBupidov
opeyouévny, 714a 3-4), porque estos dejados a su libre albedrio representan una
desgracia y una enfermedad “infinita e insaciable” (714a 5) que conduce a la
destruccién de la comunidad.
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Resumen

Sécrates, en el Gorgias (521d), afirma ser el unico ateniense que practica en su tiempo el
verdadero arte politico. En este articulo se interpreta esta aserciéon desde el andlisis del verbo
Bepateved, que en el contexto del didlogo puede traducirse como “servir”, “cuidar” o “atender”
(513¢, 521a), y que alude primariamente al cardcter terapéutico de la politica en analogia con la
medicina, aunque eventualmente también se usa para referir, por ejemplo, al entrenamiento de
los caballos (516¢). La tesis central es que Sécrates entiende el ¢jercicio de la politica como
cuidado de las pasiones, y de su relacion con la benevolencia, que se define como una disposicién
afectiva bdsica y esencialmente politica. A manera de conclusion, se plantea que el ejercicio
socrdtico de la politica depende de las posibilidades performativas del lenguaje, y estd determi-
nado por una tension irreductible entre lo politico y lo apolitico.

Palabras clave: Platon, Gorgias, politica, pasiones, benevolencia

Abstract

In the Gorgras (521d), Socrates claims to be the only Athenian who practices the real art of
politics in his time. The present paper interprets this assertion based on an analysis of the Greek
verb BepaTrevco, which in the context of the dialogue means “serving”, “caring”, or “tending”
(513¢, 521a). It alludes primarily to the therapeutic character of politics by analogy with
medicine, but it also can refer to the training of horses (516¢). Socrates understands the practice
of politics as a way of taking care of the passions, and of their relation to goodwill, which is
considered to be a necessary affective disposition that is inherently political. Socratic political n
practice depends on the performative possibilities of language. An irreducible tension between
the political and the apolitical determines it.

Keywords: Plato, Gorgias, politics, passions, benevolence
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1. La politica socritica como cuidado de las pasiones

Es bien conocida la intrigante afirmacién de Sécrates, hacia el final del didlogo
con Calicles en el Gorgias, segin la cual él seria el tinico ateniense que en su tiempo
practica verdaderamente el arte de la politica (Grg. 521d). Esta asercién se enmarca
en una reflexién sobre lo que significa la buena vida, orientada por la busqueda del
conocimiento de la justicia y el bien comun, en contraposicién respecto de las
opiniones corrientes, que tienden a sobrevalorar la importancia de la satisfaccion
irrestricta de deseos personales, la busqueda del placer, la fama y la acumulacién de
bienes materiales. Esta reflexién responde a la advertencia de Calicles, quien aduce
que la forma de vida filoséfica defendida por Sécrates lo haria presa fécil en los
tribunales, incapaz de defender sus bienes y su vida ante cualquiera que quisiera
hacerle dafio (Grg. 482¢-486d, 521¢). Llama particularmente la atencién que en el
curso de esta respuesta se subordina el valor de la propia vida al de la justicia y, en
este sentido, se desestiman los riesgos que conlleva la prdctica de la politica primordial
o genuina, aquella que supone decir siempre la verdad y obrar consecuentemente con
ella, aun cuando esto pueda generar animadversién e impopularidad. De esta manera,
la comprensién socrdtica de lo que significa una buena vida supone que la vida,
concretamente la singularidad de la vida individual, no tiene un valor intrinseco, sino
que depende de su cualificacion en relacién con la virtud!.

Cabe recordar que en la Apologia se plantea que para el ser humano una vida sin
examen no merece la pena ser vivida y, asimismo, se arguye que la mejor forma de
vida es aquella dedicada a los discursos sobre la virtud y la justicia (Ap. 38a)?. Esto
supone, por supuesto, una distincion entre la vida meramente bioldgica, que seria la
vida en su minima expresién, y la vida humana en su médxima expresién, o lo que
serfa su configuracién mds propia o esencial, que ha de ser comprendida como vida
politica. De acuerdo con esto, es licito inferir que, paraddjicamente, el criterio bdsico
que define el valor de la vida humana coincide con el criterio que determina esta vida
en su excelencia o virtud, es decir, en su médxima expresion (GOMEZ PEREZ 2017,
188). En este sentido, el cuidado de la vida es el cuidado de la justicia, que se equipara,
ademds, al cuidado de la salud del alma. En suma, para Sécrates no es necesario, ni
deseable, defender a todo costo la propia vida, sino solamente la posibilidad de

1 Al respecto, es importante tener en cuenta, como lo plantea STAUFFER (2006, 149), que si bien
Sécrates considera que la proteccién de la propia vida debe estar subordinada a la busqueda de la virtud,
esto no significa que desestime el valor de la proteccion de la vida en general. En este sentido, se entiende
la valoracion socrdtica de las artes que protegen la vida como “artes”, lo que, a su vez, permite matizar
en alguna medida, mds alld de lo que se hace explicito en el didlogo, la valoracién de la retérica como
algo positivo desde el punto de vista filoséfico.

2 En este contexto, Sécrates afirma que el mayor bien para el hombre es “tener conversaciones cada
dia acerca de la virtud”, Trepl &peTiis ToUs Adyous ToteioBat (Ap. 38a), expresion que también puede
traducirse como “producir discursos sobre la virtud”. En este sentido, se sugiere que la virtud del hombre
estd determinada fundamentalmente por el lenguaje, o que la accién virtuosa se enmarca en los limites
del lenguaje o el habla (GOMEZ PEREZ 2017).
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mantener una vida justa y virtuosa, es decir, una forma de vida buena, politica®.
Segun veremos en lo que sigue, esta observacién es importante para precisar la
comprension socrdtica de lo que significa, efectivamente, ejercer el arte de la politica.

En el curso del Gorgias Sécrates proporciona importantes indicaciones concer-
nientes a lo que significa el cuidado del alma. Primordialmente, cabe destacar la
analogia entre el arte dedicado a la justicia, que es el mismo arte politico, y la préctica
de la medicina*. Esta comparacion tiene como propésito distinguir entre un arte o
disciplina soportada por la razén, orientada al conocimiento del objeto de estudio, y
las prdcticas o rutinas que simplemente se mueven en el reino de la apariencia’. De
esta manera, Sdcrates trata de demostrar que un arte genuino estd basado en un
conocimiento de la naturaleza, y que logra un resultado efectivamente util o conve-
niente para el ser humano (JAEGER 2012, 804).

Uno de los argumentos esbozados en el didlogo defiende que el arte o el
conocimiento es una fuente de poder en la medida en que produce un bien, esto es,
un orden o proporcion entre las partes (Grg. 503e-504¢). De este modo, la analogia
entre politica y medicina no solamente muestra que la politica debe procurar la salud
del alma, asi como la medicina se ocupa de la salud del cuerpo, sino que en ambos
casos se trata de artes que pretenden regular u ordenar la vida, ya sea, por una parte,
la vida biolégica o, por otra parte, la vida publica, aquella que se inscribe en el registro
de lo politico®. Sin embargo, la salud del alma es de un valor inconmensurable
respecto de la salud del cuerpo por ser el alma, en tltimas, el principio inteligible que
define el sentido, la finalidad, de nuestras acciones. En otros términos, el alma es un
principio de movimiento auténomo, mientras que el cuerpo estd subordinado al alma.
Esto explica, al menos en parte, la subordinacién, en la que insiste Sécrates, de la vida
individual o bioldgica respecto de la vida justa’.

En este punto, vale la pena recordar que en el Fedon se define al alma como el
principio vital que rige y da forma a las cosas (Phd. 105d-106d). Asimismo, es menes-

3 De acuerdo con este planteamiento, la afirmacion socrdtica de la vida virtuosa en menosprecio de
la proteccién de la propia vida concuerda con los planteamientos de AGAMBEN (2010) sobre la
biopolitica, y la distincién entre la vida que corresponde a una forma de vida politica, Bios, y la “nuda
vida” que se suele identificar con la mera vida animal o bioldgica, Ceor.

4 Segun JAEGER (2012, 804), en el Gorgias se considera a la medicina como paradigma de lo que
significa un verdadero arte.

3 Si bien en un comienzo Sdcrates distingue entre dos tipos de arte politico, el legislativo, que seria
andlogo a la gimnasia, y el judicial, que serfa andlogo a la medicina (Grg: 464b-¢), es claro que Sécrates
pretenderia practicar estos dos tipos de politica (SEDLEY 2009, 59), y en lo que sigue nos concentraremos
en el segundo tipo, el judicial, esto es, el que pretende corregir o curar el alma que estd en la injusticia, y
es andlogo a la medicina.

6 Sustituyendo la referencia al filésofo por la del politico, esto es lo que sugiere JAEGER (2012, 804)
cuando afirma lo siguiente: «Ambos [el médico y el fildsofo] investigan el campo de la naturaleza a la
que se consagran, no como un monton informe de hechos, sino con la mira de descubrir en la estructura
natural del cuerpo o del alma el principio normativo que prescribe la conducta de ambos, la del médico
y la del fil6sofo y educador».

7 Esto significa que, contrario a lo que supone la perspectiva cartesiana, el cuerpo es animado por el
alm;l, y esta puede subsistir en si misma como principio de movimiento y accién (BROADIE 2001, 302-
306).
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ter asumir que el Estado es una extensién o amplificaciéon del alma, como se insinda
en la Repuiblica (368d-¢), de manera que, como lo sugiere Giovanni FERRARI (2003,
61-62), hay una similitud proporcional segin la cual la razén es al alma como el
gobernante al Estado. Teniendo en cuenta la insistencia de Sécrates en que todo arte
busca producir un orden entre elementos, que la analogia entre alma y Estado alude
a una semejanza estructural entre las partes de cada objeto de estudio, y que los
individuos son parte constitutiva del Estado en la medida en que participan en sus
funciones sustantivas, es licito inferir que esta comprensién del alma apunta a mostrar
que nuestras acciones como ciudadanos son virtuosas en la medida en que armonizan
con una comunidad politica adecuadamente ordenada en torno a un bien comun®.

Tanto la medicina como la politica, en cuanto que refieren al gobierno de la vida,
tratan de regular, imprimir orden, a un ser en movimiento, entendiendo el
movimiento en un sentido muy amplio, por ejemplo, como capacidad de accién,
generacion, desarrollo y crecimiento. En este sentido se puede comprender que
Sécrates sugiera que el propdésito de la politica es servir al Estado y los ciudadanos con
el fin de hacerlos mejores (Grg:,513¢). El verbo que se utiliza aqui para cualificar la
actividad politica es BepaTeve, que puede traducirse por servir, cuidar, atender o
proveer, también en el sentido médico de tratar o curar’. De acuerdo con esto, la
politica socrdtica es entendida como un trabajo terapéutico que asiste al adecuado
funcionamiento de la comunidad politica, tanto a sus individuos como al Estado en
cuanto tal.

Ahora bien, si el arte de la politica supone cuidado o atencién, entonces comprende
acciones que per se trascienden el interés meramente individual, que se consagran al
otro o a los otros y que, ademds, conllevan, asi sea muy sutilmente, una motivacién
afectiva: el deseo de beneficiar o favorecer. De esta manera, la politica se ejerce
fundamentalmente como comunicacién o didlogo, si bien habria que entender la
comunicacién como apertura dialéctica a los otros en la busqueda de un acuerdo
sobre la verdad, particularmente la verdad sobre el bien comun, y no como mera
transmision de informacién. La dialéctica puede, entonces, concebirse como una
labor de esclarecimiento o restauracién del médium que es el lenguaje, en el que se
entretejen los lazos que dan unidad a la comunidad, lo comtn de la comunidad. Esta
restauracion del lenguaje consistiria en la explicitacion de la significacion politica de
palabras primordiales, esto es, palabras definitorias de la virtud humana como lo son
“justicia”™, “bien” y “belleza”, por ejemplo. El cuidado de la palabra redunda, pues,
en cuidado del alma en cuanto que supone el cuidado de una vida comun o, mds
precisamente, de la vida de una comunidad.

8 Frente a la reticencia de Calicles a continuar en didlogo con Sdcrates, este insiste en que la verdad
sobre los asuntos que investigan, esto es, sobre el poder del arte politico y la naturaleza de la vida justa,
redunda en un bien comun que, ademds, debe surgir de una investigacion en comtn (Grg: 505¢-5062).
En este sentido, se puede inferir que el bien politico es un bien comun, es decir, un bien que se reconoce
como tal por los miembros de la comunidad.

9 La formulacién original reza como sigue: &p’ oUv oUTws TmixelpnTéov Nuiv éoTwv Tf TéAel kal
Tols ToAiTals BepaTrevew, cos BeATioTous alTous Tous TToAiTas ToloUvTas; (Grg. 513e).
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Asi, pues, cuidar a una comunidad significa cuidar las condiciones que le dan
sentido al discurso y a la comunicacién politica, asi como también la comprensién de
aquellas palabras primordiales que mueven a la comunidad politica. Ademds,
teniendo en cuenta que la significacién primordial de las palabras es afectiva, el arte
de la politica puede ser entendido como un cuidado de los afectos, un esfuerzo
continuo de rehabilitacién o afinamiento de las orientaciones morales y afectivas que
definen los contornos de una comunidad.

2. La benevolencia y las condiciones del discurso politico

En el Gorgias, después del profético discurso de Calicles sobre la incompetencia de
Sécrates para defender su vida ante un tribunal, Sécrates sugiere que ha encontrado
en el acuerdo con su interlocutor la manera de demostrar la verdad de sus
pensamientos, y afirma lo siguiente: “Pues observo que el que va a hacer una
comprobacién suficiente sobre si un alma vive rectamente o no, ha de tener tres cosas
que tu tienes: ciencia, benevolencia, y franqueza”, 8Tt Tov péAAovta Bacavieiv
IKavads Wuxils TépL 0pBcds Te {coons kai ur) Tpia dpa Sel €xelv & oU TAVTa EXELS,
EMOTHUNY Te Kai eYvolav kai Tappnoiav (487a, traducciéon modificada). Indepen-
dientemente de la ironia que parece tefiir esta intervencion, a la luz de los
planteamientos que Socrates desarrolla en el curso del didlogo parece que ellas
cualifican las condiciones que debe cumplir el discurso o el didlogo politico para
cumplir adecuadamente su finalidad propia, esto es, servir al cuidado u ordenamiento
del alma en consonancia con el bien del Estado. Para aclarar este punto, cabe anotar
que, inicialmente, la analogia con la medicina la presenta Sécrates en oposicién a la
culinaria, con miras a enfatizar la distincién entre el conocimiento orientado hacia lo
que es verdaderamente bueno, una vida recta, y la apariencia que se basa en la mera
sensacion de placer. Asi, parafraseando el pasaje apenas citado, el arte de la politica
debe estar orientado hacia un conocimiento efectivo de la justicia, del adecuado
ordenamiento del alma y el Estado, y no, por e¢jemplo, la afirmacién de un interés
personal o ajeno al asunto mismo. Ciertamente, esta busqueda debe estar basada en
un didlogo veraz, lo que permitirfa, por ejemplo, diagnosticar de manera precisa el
alma del paciente, por ejemplo, o el mal que corrompe a la comunidad. Asimismo, la
verdadera politica debe procurar el bien del otro al que se aplica, o el bien comun si
se refiere al Estado, es decir, debe estar movido por buena voluntad, benevolencia.

La importancia de la veracidad y el conocimiento para el arte de la politica se
puede entender, también, a la luz de la tesis formulada mds arriba sobre el cardcter
dialéctico de la politica. En efecto, el conocimiento que estd en juego refiere a la
composicién del alma, a la articulacién de sus diferentes partes, lo que ha de aclararse
primordialmente a partir de opiniones o creencias que se expresan, eminentemente,
en el lenguaje. Asimismo, este examen de la opinién debe hacerse con base en una
precisa comprension de lo que es un alma justa. Por ello, la franqueza es necesaria en
cuanto que la fiabilidad del diagnéstico depende de que las opiniones expresadas
correspondan a lo que efectivamente se considera como verdadero, por ejemplo,
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respecto de la naturaleza de la justicia. En otras palabras, el acuerdo en relacién con
un bien comun, aquel que expresaria de manera paradigmdtica la vocacién de la
politica, no es efectivamente un acuerdo vélido sin la presuposicién de veracidad o
franqueza por parte de los interlocutores.

Ahora bien, si se toma en consideracion el contexto del pasaje citado, es posible
advertir que al cualificar a Calicles como un interlocutor apto para el examen del
alma vy, por ende, para la prdctica del arte de la politica, Sécrates insintia que la
franqueza o la veracidad supone el interés en procurar el bien del otro, pues da a
entender que se quiere compartir un conocimiento que se da por verdadero!?. Por otra
parte, Socrates también sugiere indirectamente que el acuerdo de base sobre los fines
perseguidos es indispensable para la busqueda de la verdad en politica, la verdad sobre
la justicia, pues esta necesariamente se constituye como tal intersubjetivamente, lo que
significa que tiende a ser una verdad polémica y exige el esfuerzo de reconciliar posi-
ciones divergentes en la bisqueda de un bien comuin. En este sentido, es preciso
afirmar que la verdad en politica se pone a prueba en su dimensién dialégica y, por
esta misma razon, exige un vinculo afectivo de base: la benevolencia.

Ahora bien, segin se muestra en el didlogo, la benevolencia o la buena voluntad
no tiene la notoriedad e intensidad que habitualmente se le atribuye a las pasiones o
afecciones, lo que también ha notado Aristételes!!. En efecto, Sécrates reconoce la
buena voluntad de Calicles en su exhortacién a aprender de los aspectos précticos de
la politica, por el hecho de que ha escuchado el mismo consejo dirigido a sus mejores
amigos (Grg. 487b-e). Asi, lo que en principio se muestra como una oposicion
obstinada y un intento por ridiculizar a Sdcrates, quizds precisamente gracias a la
vehemencia del tono de la intervencion, revela buena voluntad, un velado interés por
el bienestar de su contrincante. A la luz de esta interpretacion del pasaje citado, se
entiende que para Sdcrates la benevolencia se revele como una disposicién afectiva de
base, que es presupuesto necesario para el didlogo politico, pero que no es siempre
evidente a simple vista. En otras palabras, si hay didlogo politico es porque ya estd
dada la buena voluntad de las partes involucradas'?.

La significaciéon que en este caso adquiere el término “benevolencia”, edvous,
amerita un andlisis detallado. Por una parte, teniendo en cuenta las raices del término
griego, que remite en parte a las nociones de propdsito, pensamiento o intencion,

10 Vale la pena insistir en que, al aunar conocimiento, franqueza y benevolencia, Sécrates sugiere
que el conocimiento politico es un conocimiento que clama por su expresion publica, veraz y, asi, supone
la buena voluntad de compartir un bien, el saber sobre lo justo, que necesariamente es comun, es un bien
de interés publico.

1 Segtin Aristételes, la benevolencia puede pasar inadvertida y no incluye ni la intensidad ni el deseo
caracteristico de la afeccién (ptAéw), entendiendo por ello, particularmente, la afeccién del amor'y de la
amistad, que supone el deseo vivo de la presencia del ser amado. Esto no significa que la benevolencia
no suponga una especie de deseo distante, en cierto sentido desinteresado, por el otro, incluso un extraiio
(Arist. EN1166b-1167a).

12 En su andlisis de la benevolencia Aristételes llama la atencién sobre el hecho de que la amistad
presupone la benevolencia (£V1167a), asimismo, en este caso, podriamos decir que la amistad politica,
la posibilidad de un acuerdo politico, requiere de la benevolencia como disposicion afectiva previa.
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véos, la benevolencia puede ser entendida como “buena intencién”, en el sentido del
propésito expreso de beneficiar a alguien. Por otra parte, como resulta evidente en la
citada referencia a Calicles, cuya exhortacién a Sécrates revela un tono de burla y
desprecio (Grg. 485¢-486a), la benevolencia no es patente de manera inequivoca en
su expresién. Es importante tener en cuenta que a veces nuestros pensamientos,
intenciones o propésitos no coinciden con lo que decimos a otros o a nosotros mismos:
lo que realmente pensamos no necesariamente corresponde a lo que creemos que
pensamos. En este sentido, la benevolencia podria referir a una especie de propdsito o
intencidn inconsciente o inadvertida que, sin embargo, en el didlogo o interaccién
propiamente politica es siempre en alguna medida irreprimible. Al respecto, cabe
recordar la distincién que establece Sécrates entre hacer lo que verdaderamente se
quiere y hacer lo que a uno le parece (Grg. 469c-470b), pues en efecto, aunque
siempre tendemos a estar en alguna medida bien dispuestos hacia los miembros de
nuestra propia comunidad politica, puede suceder, y de hecho sucede con frecuencia,
que esta disposicién afectiva pase inadvertida o parezca inexistente.

La benevolencia se presenta, pues, como una disposicion afectiva fenomeno-
l6gicamente ambigua, opaca o engafiosa, que se puede encubrir incluso bajo la
mdscara de la animadversion. Si bien esta ambigiiedad puede ser caracteristica de
diversas pasiones, como el amor y el odio, por ¢jemplo, parece que se trata de una
caracteristica mds acentuada en la benevolencia en virtud de su cardcter limite, y
equivoco, como pasion: se trata de una disposicion afectiva casi neutral, que en cierto
sentido no es una pasion, puesto que en principio no pretende mds que un bien
desinteresado, independiente de algtn interés o utilidad particular (Arist. EN1167a).
Esta interpretacién permite explicar parcialmente que la benevolencia pueda
manifestarse, por decirlo asi, sin anuencia expresa del agente. En contraste, emociones
como el amor y el odio, quizds por su intensidad, son en general particularmente
notorias para el agente mismo, de manera que este puede intervenir mds fécilmente
para tratar de controlar su manifestacion exterior.

Para clarificar esta interpretacién, puede ser de utilidad contrastar el significado
ordinario del término “benevolencia”, que suele entenderse como buena voluntad, es
decir, como la voluntad de hacer el bien - entendiendo también la voluntad en el
sentido de lo voluntario, lo que se realiza conscientemente - con los sentidos que
resuenan en las raices latinas del término benevolencia, que refieren también a un
deseo del bien, a un querer bienintencionado, y no necesariamente a una expresion
de la voluntad.

En este orden de ideas, se podria concebir la benevolencia como modalidad
intencional en cierto sentido pasiva'?; que no requiere de un reconocimiento tematico
o conceptual: la benevolencia seria asi una variacién del querer que refiere a un bien
que puede aparecer como indeterminado para el sujeto, y que es eventualmente

13 En relacién con este punto, cabe recordar que en el curso de su andlisis Aristételes define a la
benevolencia como una “amistad inactiva” (£N 1167a).
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compatible con la presencia de otras modalidades intencionales como, por ejemplo, el
desprecio, que es precisamente lo que parece ilustrar el ejemplo de Calicles. Al
respecto, vale la pena anotar que algunos de estos rasgos de la benevolencia son
patentes en la manera como se usa el término en didlogos como el Protdgoras, el Fedro
y la Repuiblica.

En el Protidgoras, por ejemplo, Prédico usa el término benevolencia para referir a
la disposicién afectiva, los buenos sentimientos, que deben predominar en las
discusiones entre amigos, insistiendo en que estas discusiones no deben llegar al nivel
de confrontacién propio de la enemistad (Prz. 337b ). En el Fedro, por otra parte, al
finalizar su primer discurso sobre el amor, Sécrates advierte que el carifio del amante
no estd marcado por el buen sentido o la benevolencia, sino por un apetito que
demanda ser satisfecho (Phdr. 241c). En este caso, pues, se sobreentiende que la
benevolencia debe primar sobre la pasién erdtica para que esta sea reciprocamente
benéfica. De esta manera se sugiere, ademds, que la benevolencia es un sutil lazo
afectivo que se distingue claramente del apetito o el deseo sexual desenfrenado por su
orientacién moral, en cuanto que no busca instrumentalizar al otro en funcién de
inclinaciones o intereses particulares. Finalmente, en la Repuiblica se usa el término
benevolencia en el contexto de la reflexién sobre la conducta de los guardianes frente
a los enemigos, particularmente en una exhortacién a mantener buena voluntad
respecto de los pueblos griegos, refiriendo también al respeto por los muertos y los
caidos en combate (R. 469e-470a)'.

La benevolencia se presenta, asi, como una especie de disposicién afectivo-moral
bdsica o incipiente que, por ejemplo, permitiria regular las relaciones entre amantes
para que sean en beneficio mutuo, lo que significa que opera en cierto sentido a un
nivel mds fundamental que el del amor!3. La benevolencia, por otra parte, entre rivales
o enemigos representa un minimo de respeto en virtud de, por lo menos, la promesa
de un eventual beneficio reciproco: la pervivencia de una amistad o la posibilidad de
una alianza futura. En este sentido, la benevolencia puede ser interpretada como un
germen de la amistad o el amor, como lo sugiere Aristételes (£NV 1167a).

Ala luz de esta interpretacién, es posible inferir que la importancia politica de la
benevolencia radica en su aparente neutralidad emotiva y su cardcter intrinsecamente
moral, su desinteresada orientacién al bien ajeno y, particularmente, a un bien en
cierto sentido todavia indeterminado por el sujeto. Ciertamente, como fue sugerido
mds arriba, es necesario que la benevolencia sea todavia un querer, una modalidad
del afecto para que de alguna manera pueda orientar nuestra accién o, mds
precisamente, conmovernos para llevarnos a aspirar a un bien desligado de todo
interés o utilidad especifica. Sin embargo, en contraste con la inmediatez, densidad y

14 Fl sentido politico de la benevolencia es particularmente notorio en este pasaje de la Repuiblica,
porque refiere a un lazo afectivo que debe primar incluso respecto de los enemigos.

15 Retomando la relacién insinuada entre benevolencia y amor en el Fedro, se podria aducir que en
relacion con el amor la benevolencia opera como un complemento moral fundamental, pues el amor
bueno seria el que estd fundamentado en la buena voluntad del amante.
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velocidad que caracterizan a los raptos de amor u odio, se puede concebir a la
benevolencia como a una disposicién afectiva ralentizada, distante, que se proyecta
en el horizonte ideal de las relaciones potenciales o posibles, o en los trazos de los
vinculos olvidados o inadvertidos. En dltimas, y quizds llevando un poco lejos esta
interpretacién, se podria afirmar que la benevolencia se revela como una modalidad
del querer que se aferra, por decirlo asi, a la pura apertura del deseo y la referencia a
un bien siempre por venir, que necesariamente pertenecerd a otro: a otro yo, o a otro
que ya 1no serd un yo, a otro que nunca serd presente.

Desde esta interpretacion de la nocién de benevolencia se puede especificar con
mayor claridad y profundidad en qué sentido conocimiento y franqueza se conjugan
en el arte de la politica. En efecto, segin se muestra en la argumentacién precedente,
la benevolencia seria una disposicion afectiva que hace patente la resonancia entre el
bien ajeno y el bien propio en virtud de un vinculo indeterminado. De acuerdo con
esto, se podria afirmar que el conocimiento que estd en juego en la politica, y que se
hace patente en la benevolencia, es el conocimiento de la co-pertenencia y co-
dependencia que nos liga ineludiblemente a una comunidad politica'®, de modo que
el bien del otro redunda en un bien propio, lo que define el orden que debe primar en
el alma justa (Grg. 506a). Por esta razon, la veracidad es fundamental para la politica,
pues sin ella no es posible determinar la fragilidad o fortaleza del vinculo que nos une
a la comunidad, esto es, el verdadero estado del alma en relacion con la justicia.

En este orden de ideas, el verdadero politico debe saber reconocer la veracidad o
franqueza de una expresion de benevolencia, mds alld de las mdscaras que tienden a
encubrirla en la comunicacién ordinaria, pues se trata de un afecto dificil de
interpretar o reconocer en la medialidad sensible de su expresién. Ademds, el
verdadero politico debe saber cémo fomentar o favorecer el desarrollo de la
benevolencia como punto de partida para la constitucién de una comunidad politica
sana u ordenada.

3. Las paradojas de la politica socrdtica y los limites de lo politico

Si bien Sécrates parece convencido de que tras la reprimenda de Calicles hay
buena voluntad, una buena intencién, el didlogo no culmina con un acuerdo pleno y
explicito sobre el concepto de justicia. Al ser refutado, Calicles intenta terminar
abruptamente el didlogo y solamente continua, forzadamente, obligado por la
intercesién de Gorgias y la insistencia de Sdécrates en mantener en lo posible la forma
de la conversacion (Grg. 505d). En otras palabras, la pretendida validez l6gica de los
argumentos socrdticos no basta para convencer a Calicles de la inconveniencia de sus

16 Fsto es particularmente claro si, como lo afirma Sécrates, todo arte apunta a producir o promover
orden o proporcién entre elementos ( Grg: 503d-504a), lo que significa que la politica debe conocer cémo
se deben relacionar entre si los ciudadanos. En otras palabras, la politica es un saber concerniente a las
correlaciones entre los miembros de la comunidad.
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posiciones, y la comunicacién se mantiene casi como pura formalidad, y esto gracias
a la coercién del auditorio'”.

Asi, pues, Socrates concluye el didlogo con un mito que pretende exponer la
verdad sobre el destino ultimo de las almas en relacién con la justicia (Grg. 523a-
527e), probablemente buscando con ello agotar instancias para la persuasion en un
momento en el que el interlocutor podria ser mds proclive a escuchar a este tipo de
discurso, toda vez que ya se ha transitado el camino de la dialéctica!®.

Esta lectura del final del didlogo sirve de punto de partida para precisar dos
aspectos notables de la funcién del discurso en el dmbito de la politica socrdtica. En
primer lugar, como fue sugerido en la primera seccién, cabe recordar que la accién
politica, seguin lo sugiere Sdcrates, se restringe a lo que es posible hacer en el dmbito
del discurso y la comunicacién dialéctica. En este sentido, para comprender
adecuadamente la naturaleza de la actividad politica es necesario prestar atencién a
la dimension performativa del lenguaje. En efecto, aunque el mito sobre el ajusticia-
miento de las almas puede ser leido simplemente como una narracién ficcional que
pretende ilustrar desde un dngulo diverso algunas de las tesis ya propuestas en el curso
del didlogo, este también puede interpretarse como una sutil advertencia que revela el
tipo de castigo que le espera a quien, como presuntamente sucede con Calicles, se
resiste a asumir una forma de vida basada en la busqueda de la justicia®. En otras
palabras, la advertencia de Sdcrates intenta, por decirlo asi, usar el discurso para
forzar a su interlocutor a cambiar su opinién sobre la justicia y lo que significa una
buena vida®. En segundo lugar, y en relacién con lo anterior, cabe anotar que la
dimensién performativa del lenguaje politico estd orientada a una especie de
adiestramiento de los afectos, de manera que estos armonicen con un talante
benevolente. Segtin la argumentacién que sigue, esta orientacién del discurso politico
supone, en cierto sentido, una transgresion de lo politico, un desplazamiento hacia lo
apolitico: la remisién de lo politico, de la justicia, a un poder o capacidad que desborda
el poder de un arte propiamente humano.

Como lo sugiere el mito en cuestion, el arte de la politica, del ajusticiamiento del
alma, debe observarla en su desnudez al momento de la muerte (Grg. 523a-524a), lo

17 Vale la pena anotar, de acuerdo con lo planteado por DODDS (1959, 30), que desde un punto de
vista puramente légico o de validez argumentativa, los razonamientos expuestos en el didlogo son con
frecuencia poco convincentes o falaces.

18 En este sentido, el mito puede ser leido como un refuerzo retérico de cuestiones ya desarrolladas
dialécticamente, en consonancia con lo que plantea SEDLEY (2009), quien en su lectura del mito enfatiza
que el mismo Sdcrates extrae del mito dos lecciones bdsicas, en primer lugar, su resonancia con las
conclusiones derivadas de la conversacién precedente vy, seguidamente, la indicacién de cémo puede
Calicles evitar la condena de su alma.

19 Seguin la explicacion de SEDLEY (2009, 64), este castigo puede ser en cierto sentido el ejercicio
mismo de la refutacion que, por ejemplo, puede hacer patente como una forma de vida dedicada a la
satisfaccién indiscriminada de apetitos es indeseable.

20 En este sentido, la afirmacién de S6crates segun la cual seguramente Calicles despreciard este mito,
y lo interpretard como supersticién propia de sefioras ancianas %Grg. 527a), no hace mds que reforzar la
fuerza de la amenaza: que Socrates insista en la advertencia a pesar de que es consciente de su ineficacia,
refuerza la idea de que efectivamente habla por deber con la verdad.
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que en principio puede ser una forma de aludir a su vulnerabilidad ineludible frente
a la mirada de la comunidad - incluyendo a la comunidad en su proyeccién hacia un
futuro indefinido, la comunidad por venir - su subordinacién a un /ogos comuin que
se impone como una ley divina que rige por encima de toda voluntad personal, y cuyo
dominio se extiende en el horizonte de la historia de un pueblo. En otras palabras, la
fuerza performativa del discurso pone en evidencia un sentido que surge en un
entramado de significaciones de orden afectivo y moral, cuyo sentido escapa a toda
voluntad o interés individual, incluyendo la voluntad del gobernante, de manera que
su fuente y finalidad se revelan en ultimas como sagradas, como ancladas a un pasado
mitico.

Para que una amenaza o una promesa sea “politicamente” efectiva, esto es, para
que genere una transformacion en el alma del paciente, en su cardcter, es necesario
que ella de voz a una autoridad legitima, con un poder que se revela en lo pertinente
como incuestionable. Al respecto, es importante tener en cuenta que tanto las
jerarquias sociales y las relaciones de poder, como los atributos que hacen amables o
deseables a las cosas, derivan su significado y su valor de principios encarnados en la
vida de la comunidad como un todo. De acuerdo con esto, la politica entendida como
cuidado del alma para procurar su mejoramiento, o eventualmente preservar su salud,
depende de una especie de acuerdo subterrdneo entre los individuos - por ejemplo,
entre el gobernante y el gobernado - una relacién de coordinacién mutua que, en
ultimas, estd subordinada a lazos afectivos y morales, y que remiten a una instancia
que es trascendente respecto de la politica misma en su constitucion legal o juridica?!.
Desde esta perspectiva, es licito afirmar que la fuerza performativa del lenguaje
politico deriva de un poder que es en cierto sentido exterior a lo politico, a saber, el
poder de los afectos. Asi, pues, si asumimos que los raptos de pasién evocan la
subordinacién a un poder divino, se entiende que Sécrates termine su intervencién
con un mito que alude a la instancia divina que determina la aplicacién de la justicia.

En este contexto, cabe insistir en la importancia de la benevolencia entendida
como la inclinacién a querer el bien incluso del extrafio, o a sentir el bien de un extrafio
como propio, lo que supone el reconocimiento o aceptacién de la co-dependencia que
obliga a la busqueda de un bien compartido en una comunidad que excede los limites
de la familia o la aldea. De acuerdo con esto, la benevolencia se revela como la
disposicién afectiva que es politica en un sentido emblemdtico, que desborda los
limites de lo juridico. Asimismo, siguiendo esta linea argumentativa, la benevolencia
puede ser comprendida como una disposicién afectiva que nos permite ir mds alld de
nosotros mismos, un afecto que nos da la posibilidad de suspender el juicio respecto

2l Como bien lo expresa Diego Garrocho apelando a una lectura de la tradicién filoséfica en su
conjunto, la politica se constituye como tal desde una comunidad de la pasion: «Desde la Antigua Grecia
hasta Nietzsche, existen testimonios filoséficos en los que se advierte como la verdadera constitucion
politica - la politeia - pasaria antes que por las leyes y su instruccion juridica, por aquella comunidad o
koinonia que se establece entre aquellos que son capaces de compartir una misma pasién. La comunidad
politica es siempre una comunidad del pathos» (GARROCHO 2019, 115).
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del interés individual o, mejor aun, es el tipo de afecto que define lo que es una accién
libre politicamente: una accién que procura el bien del otro o los otros y, en ultimas,
el bien del Estado, independientemente de las tendencias egoistas que suelen imponer
ordinariamente las pasiones.

Este ultimo punto se puede clarificar en relacién con el andlisis del castigo que lleva
a cabo Sdécrates, y segtn el cual para que un castigo cumpla su propésito primordial,
este debe ser reconocido como beneficioso o justo por el imputado (Grg. 525a-b). En
efecto, politicamente, el castigo solamente tiene sentido si logra llevar a la persona a
un reconocimiento del mal infligido a la comunidad y, por esta via, a una clara
identificacién de lo que es el bien, y del hecho de que el bien comun prima sobre el
mal que, en un sentido muy restringido, supone el dolor del castigo o el amor por el
bienestar propio?2.

Ahora bien, si la benevolencia consiste en un afecto cuya fuerza deriva del
trasfondo afectivo y moral que define los ejes axioldgicos de una comunidad, y que
en cierto sentido ya estd siempre presupuesto en toda interaccién politica formalmente
definida como tal, entonces el tratamiento al que alude Sécrates como propio de la
politica no puede pretender tanto inducir o generar la benevolencia como develarla o
explicitarla como condicién de posibilidad para el mejoramiento del orden social, o la
preservacién del mismo cuando este ya es justo, y para el proceso de perfecciona-
miento del individuo en cuanto que ciudadano. Ciertamente, esta comprensién del
arte politico estaria en consonancia con los principios de la mayéutica socrdtica.

De este modo, el proceso terapéutico puede ser interpretado como un esfuerzo de
armonizacién entre el yo temdtico, voluntario y personal, y el yo pre-temdtico y pre-
personal que estd indisolublemente anclado a una agencia colectiva. Al respecto, cabe
recordar que Sécrates insiste recurrentemente en el hecho de que la justicia, asi como
la verdad, representan un poder frente al cual no tenemos mds alternativa que
plegarnos.

La alusién al adiestramiento de los caballos, entendido como una especie de
terapéutica (Grg. 516¢), sirve de ejemplo para comprender lo que haria el verdadero
arte de la politica con el alma que estd desorientada, o en desarmonia, para llevarla a
una composicién arménica en relacién con los fines de la comunidad. Asi como el que
adiestra caballos debe lograr imponer en ellos un orden que les permita servir a los
fines que persigue esta disciplina (el adiestramiento de caballos), asi mismo la politica
debe generar ciudadanos ddciles y afines a la ley de la ciudad. En este sentido, afirma
Sécrates, ninguno de los renombrados politicos de Atenas, particularmente ninguno
de los que admira Calicles??, ha sido exitoso como politico, pues en ultimas ellos han

22 De acuerdo con esto, el castigo de la refutacién dialéctica, o el medio de la persuasion que surge
de la “verdadera” retdrica politica, se diferencian radicalmente de los mecanismos tradicionales de
castigo, como la prisién, la multa, el exilio o la muerte (SEDLEY 2009, 62-66).

23 Sécrates refiere en particular a Pericles, Cimén, Temistocles y Milciades (Grg: 516a-¢). Cémo lo
aclara STAUFFER (2006, 151-153), la lista que da Sdécrates tiene un claro propésito retérico, que no
necesariamente coincide con detalles histdricos, pues incluye especificamente a “héroes” de Calicles.
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terminado experimentando la oposicién y el castigo por parte de sus conciudadanos.
Sin embargo, siguiendo esta linea argumentativa, es importante llamar la atencién
sobre el hecho de que Sécrates mismo parece haber fallado estrepitosamente en su
labor como politico, pues termina siendo condenado a muerte por la ciudad de
Atenas?.

Alaluz de estas consideraciones, parece que o bien Sdcrates miente cuando afirma
que es el Unico verdadero politico de Atenas, pues no logré hacer de Atenas una
ciudad mds décil y obediente a su “verdadero” gobernante, en este caso, él mismo en
cuanto autoproclamado politico, o lo que se tiene en mente aqui como verdadera
politica no es otra cosa que una especie de terapia auxiliar para contribuir al bien
comun, teniendo en cuenta que la vida politica responde a un orden que se impone
de suyo desde la agencia colectiva que cristaliza en el Estado.

Esta lectura supone en principio dos alternativas para comprender los limites del
poder del arte politico, una segun la cual la politica seria un arte circunscrito a los
limites de la agencia y la voluntad humanas, pero que solamente logra aplicarse
parcialmente con algun éxito en individuos particulares y no en comunidades o
grupos®, o se trata de un arte cuya eficacia depende en ultimas de una agencia
colectiva, respecto del cual la accién humana individual solamente puede ser
subordinada. En este sentido, no es del todo claro que pueda considerarse a la politica
como arte. Esta altima interpretacién puede ser reafirmada con base en lo que se dice
en el mito final sobre la justicia respecto al alma incurable (Grg. 525b-d), la cual ya
no puede obtener ningun beneficio propio del castigo eterno, pero al ser castigada
termina aportando al bien comun, pues sirve como ejemplo para los otros miembros
de la comunidad de aquello que no se debe hacer, y de lo que le espera a quiénes viven
su vida en la injusticia. En efecto, el mito muestra que mds alld de los resultados o
evaluaciones parciales que podamos hacer de las acciones desde un punto de vista
particular, desde una perspectiva mds amplia o general, como aquella que podriamos
atribuir a la historia de una nacién, por ejemplo, las acciones o hechos particulares
necesariamente terminan contribuyendo a un bien comun o universal. Por supuesto,
esta lectura supone el compromiso con una concepcién teleoldgico-metafisica de la
historia que no deja de ser problematica.

M3s alld de estas interpretaciones del asunto, queda quizds una tercera posibilidad,
a saber, la de interpretar la verdadera politica que profesa Sécrates como una politica
imposible, o esencialmente apolitica, una politica basada en la capacidad para
domesticar o adiestrar a lo humano desde el registro limitado de la accién humana.
Esta alternativa supone aceptar que se establezcan diferencias esenciales entre

24 Fsta conclusién puede ser matizada si, como lo sugiere STAUFFER (2006, 151), se acepta que
Sécrates al menos ha demostrado la capacidad para mejorar a algunos ciudadanos en la vida privada, lo
que significa que estaria mds cualificado para el ejercicio de la politica en un sentido publico. En este
caso, habria que preguntar por qué Sécrates no se involucré mds en la vida publica.

25 Es posible afirmar esta conclusién solamente si se asume que Sécrates efectivamente logré hacer
mads justos a algunos individuos.
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gobernantes y gobernados, una divisién de lo humano basada en un poder humano
que se erige como sobre-humano, es decir, una divisién esencial o de naturaleza entre
los miembros de una misma comunidad politica.
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Resumen

En este trabajo abordamos algunos de los aspectos que presenta la relacion entre lenguaje y
politica en los Dizdlogos de Platén. Tras haber ofrecido brevemente una interpretacién de algunas
tesis centrales de su filosofia del lenguaje, analizamos la fuerza politica y moral que Platén reco-
noce al lenguaje, tomando en consideracién determinados usos del lenguaje en la educacion pro-
puesta por el filésofo, asi como en su critica de la tragedia.

Palabras clave: Platon, politica, manipulacion del lenguaje, educacion, tragedia, exaltacion
de pasiones

Abstract

The following paper considers some aspects of the relation between language and politics in
Plato’s. After a brief interpretation of some of the theses of Plato’s philosophy of language, the
paper analyses the political and moral power that Plato identifies in language, and ponders
specific uses of language proposed by Plato in education, and his critique of tragedy.

Keywords: Plato, politics, manipulation of language, education, tragedy, exaltation of
passions

La filosofia del lenguaje de Platén suele abordarse en relacién con la ontologia y la
epistemologia del filésofo, pero no tanto en relacién con su politica y su ética. Y, no
obstante, la reflexion platénica sobre el lenguaje es inseparable de su reflexién politica
y étical. En este trabajo nos proponemos explorar algunos de los aspectos que presenta
la relacién entre lenguaje y politica en los Didlogos de Platén y arrojar una luz politica,
por asi decirlo, sobre algunas de las tesis platénicas sobre el lenguaje. Lo dividiremos

Desco expresar todo mi agradecimiento a los revisores anénimos de la revista Pegé/Fonspor el interés
con el que han leido, valorado y comentado este trabajo.

! La reflexion sobre el lenguaje recorre la practica totalidad del corpus platénico. Sélo a titulo de
recordatorio, mencionaremos aqui didlogos como el Critilo, el Fedon, la Repuiblica, el Fedro, el Sofista,
el Parménides, el Tecteto y la famosa Carta Séptima, cuya autenticidad aceptan hoy en dia la mayor
parte de los especialistas.
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en los siguientes puntos: comenzaremos presentando brevemente una interpretacion
de conjunto del Cratido y bosquejando a partir de ella una lectura politica de este
didlogo. Tras ello abordaremos la parte de la filosofia platénica del lenguaje que tiene
que ver especificamente con la escritura, para ofrecer una interpretacién de la oscura
y enigmdtica critica del lenguaje escrito expuesta en el Fedroy en el excurso filoséfico
de la Carta Séptima atendiendo a las motivaciones de cardcter politico que podrian
explicarla. A continuacion, trataremos un caso de la enorme fuerza politica y moral
de que dispone el lenguaje, segtiin Platén, analizando algunos aspectos de la relacién
entre lenguaje y educacién que suelen pasar inadvertidos a los especialistas. Concluire-
mos ofreciendo una interpretacién del sentido que tiene la critica de Platén contra el
lenguaje propio de la tragedia griega, pues esta critica es, a nuestro entender, una
muestra paradigmadtica de la trascendencia politica que el filésofo atribuye a la fuerza
del lenguaje.

II

Si Aristételes se mostré confiado en la SUvapis apofdntica del lenguaje, en su potencia
para mostrar y hacer ver la verdad, Platén, por el contrario, siempre se mostré
desconfiado frente a esta fuerza del lenguaje. Es cierto que el lenguaje tiene una
potencia apofdntica, que es, por asi decirlo, fésforo que alumbra el ser, pero no lo es
menos que no se trata mds que de fésforo mojado. Mientras que a ojos del discipulo
la realidad puede comparecer libremente por medio del lenguaje, a ojos del maestro
el lenguaje inevitablemente fuerza, violenta (Bi&leoBan), la realidad. Asi se infiere,
por ejemplo, del Cratilo, la primera y mds pormenorizada discusion que dedica Platén
al lenguaje?.

Como se sabe, en este didlogo se enfrentan las tesis del naturalismo heracliteo de
un Crdtilo, primer maestro de Platén, y las del convencionalismo sofistico de un
Hermdégenes. Ahora bien, en contra de lo que se sostiene habitualmente en los estudios
dedicados al didlogo, Platén no se limita en ¢l simplemente a confutar las tesis del
naturalismo y del convencionalismo semdntico, pues al hilo de la critica de los excesos
de ambas posiciones Platén propone, con una sutilidad e ironia brillantes, un tercer
punto de vista que constituye lo que en términos hegelianos podriamos llamar una
«superacién conservadora» de los dos extremos, aparentemente irreconciliables, de la
antitesis entre naturaleza y convencién en su aplicacién, en este caso, a la realidad del
lenguaje’.

2 De entre la ingente bibliografia que existe sobre el Crzdtilo, nos conformamos con remitir al lector a
KAHN 1973, ROBINSON 1969, WILLIAMS 1982, GOLDSCHMIDT 1982 y BAXTER 1992.

3 Que para Platén la antitesis excluyente entre pUois y vopos esconde un cardcter espurio se constata
también en el libro décimo de las Leyes, donde el filosofo se opone a la teoria sofistica de la azarosidad
del universo rechazando que haya una contraposicién excluyente entre la naturaleza y el arte. Segun el
punto de vista que elabora en ese lugar, la naturaleza y el arte serian en cierto sentido lo mismo y
procederian ambas de la razon, que revestiria un cardcter primario tanto en términos cronolégicos como
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En efecto, lo que viene a decir el Crdtilo es que en el lenguaje hay algo de
convencional, pero también algo de natural; o, lo que es lo mismo, pero expresado
ahora en términos ontoldgicos: el lenguaje no es exactamente el ser, pero tampoco
algo que no guarde relacién alguna con él: el lenguaje es una copia -eikcdv- del ser
(Cra. 439a). Y en este estatuto de copia estd, por asi decirlo, todo lo bueno y todo lo
malo del lenguaje. Gracias a que tiene un cierto parecido con el ser, el lenguaje puede
apuntarlo o alumbrarlo de alguna manera; pero, por ello mismo, por no ser mds que
una imagen de las Ideas, una simple pintura de la realidad respecto de la cual es
irremediable que quede por debajo -dado que una copia nunca puede ser tan perfecta
como el original, pues en caso contrario seria el original mismo y no una mera copia
de él-, no puede proporcionar una herramienta completamente adecuada para su
perfecto conocimiento. En esta tesis nuclear tienen su origen los reparos y la descon-
fianza de Platén hacia el lenguaje. El lenguaje es un conjunto de meras imdgenes que
no alcanzan, por principio, la perfeccién de los originales que imitan, y que se nos
1mponen desde la edad mds temprana sin saber de ellas ni su origen ultimo -origen en
verdad inaccesible- ni si quien las construyé tenia acaso algun juicio correcto acerca
de las cosas (436a-b).

Insistamos en que Platén no niega por completo en el Critilo (ni en ningun otro
lugar de su obra) la competencia epistemoldgica del lenguaje. Su posicion es que el
lenguaje es un medio imprescindible para la investigacién de las Ideas, como se afirma
en el excurso filosofico de la Carta Séptima (342a)*. Y ello por la razén aducida,
porque el lenguaje es una representacién del ser que puede apuntarlo de alguna
manera cuando estd sancionada por la costumbre -fuerza poderosa tan imperfecta

en términos axioldgicos. Por tanto no seria correcto distinguir entre la vida segin la naturaleza y la vida
segun las leyes para ensalzar una en detrimento de la otra. El arte y las leyes serian hijas de la razon y ésta
serfa la manifestacion mds alta, perfecta y valiosa de la naturaleza (Lg: 890d).

Las obras del corpus platonicum uvsadas en el presente trabajo se citan de acuerdo con sus
abreviaturas latinas. Se cita por la edicién de John Burnet, indicando la pdgina y letra de la edicién de
Stephanus, como es habitual, y por la traduccién castellana que aparece en la bibliografia.

4 Lo que transmite la seccion filoséfica de la Carta Séptima a propésito de la naturaleza del lenguaje
coincide con el sentido de la lectura del Crztilo que proponemos. En efecto, la idea principal de lo que
Platén quiere transmitir en su carta a propésito de la naturaleza del lenguaje es que aquello que toma
mds en serio, el objeto de sus esfuerzos (v ¢yco omouddleo, Fp. VII 341c) -las cuestiones, cabe
presumir, relativas al ser y, en especial, a la Idea suprema, al Bien-, no puede ser expresado
satisfactoriamente en palabras; que ello se debe a «la debilidad» o «la enfermedad» inherente al lenguaje
(16 Tév Adycov &obevés, 343a) o, asevera también, a «la naturaleza esencialmente defectuosa (1 ...
QUols ... Tegukuia pavAws) de los cuatro instrumentos del conocimiento» (343d-e), entre los cuales se
cuentan el nombre y la definicién; y que es por eso por lo que jamds ha intentado transmitirlo a otros
hombres ni de palabra ni por escrito. En este sentido, arremete contra el volcado por escrito de las
cuestiones «de mayor gravedad» (omouSaiéTaTa, 344c) y asegura, enigmdticamente, que «una obra
(oUyypauua) mia referente a estas cuestiones ni existe ni existird jamds» (341c). Porque «no se puede,
en efecto, reducirlas a expresion, como sucede con otras ramas del saber, sino que como resultado de una
prolongada intimidad con el problema mismo y de la convivencia con él, de repente, cual si brotara de
una centella, se hace la luz en el alma y ya se alimenta por si misma» (pnTOV y&p oUBaudds ¢oTwv cog
&A\a pabrjuaTta, AN ék ToAATs cuvoucias yryvopévuns Tepl TO TPdyUa aUTd kai Tol oulijv
eEaipung, ofov amd Tupds TMdricavTos EEapbiv edds, év Tij Wuxi yevduevov auTtod EauTod Tidn
Tpépel, 341c-d). Sobre la concepcion del lenguaje en la Carta Séptima, véase GALLI 1946.

TMTHIH/FONS 4(2019) 93



BEGONA RAMON CAMARA

como indispensable, ya que una copia por si misma resultaria insuficiente para
garantizar la relacion significativa- y es correctamente utilizada, es decir, respetando
las reglas formales del método dialéctico. Pero no se puede esperar nada mds. Y de ahi
la conclusion, un tanto abrupta pero clara y explicita, a la que llega el Cratilo, segin
la cual el verdadero conocimiento de las cosas debe partir de las Ideas, dejando de
lado los nombres: «hay que conocer y buscar los seres en si mismos mds que a partir
de los nombres» (439h).

Este pesimismo légico, consecuencia, si nuestra lectura del Cratilo es correcta, del
estatuto de copia que Platén reconoce en el lenguaje, parece tener un reflejo en cierto
pesimismo ético y politico. En efecto, si el lenguaje tiene el estatuto aporético de la
copia, ello significa que en €l encuentra su foro mds adecuado y pertinente la 86€a y
la yuxaywyia, y por tanto aquellos que viven de la conformacién de la opinién
publica y dela conduccién politica de las almas, los sofistas y oradores. Y es que, como
sefialaba Gorgias, nada es, v, si es, es inaprehensible para el hombre, y, atn siendo
aprehensible, serfa incomunicable e inexplicable a los demds®. Nos encontramos en
un punto en el que Platén parece, paraddjicamente, estar de acuerdo, al menos
parcialmente, con el gran pensador sofista. El auténtico ser, de llegar a conocerse, no
puede decirse con total propiedad. Y este escepticismo hacia el lenguaje, esta duda
acerca de la capacidad del lenguaje para decir fidedignamente el ser, parece tener un
reflejo en cierto pesimismo ético y politico. El auténtico filésofo, el dialéctico, no el
demagogo, aunque haya llegado a conocer el ser, cuando descienda a la caverna,
cuando se enfrente al mundo de la opinién y pruebe a narrar la experiencia directa
de su contacto con las Ideas, estd condenado a fracasar y posiblemente también a
perder en las confrontaciones dialécticas con esos conformadores de la opinién
publica y maestros del simulacro que son los sofistas, quien se le parecen como el lobo
al perro, por utilizar la propia comparacién platénica®.

De ahi la enorme importancia que Platén atribuye a las dimensiones pragmaticas
del lenguaje. Si el lenguaje estd esencialmente limitado en su dimensién semdntica,
dada su naturaleza de copia del ser, entonces la diferencia decisiva entre su uso
epistémico y diddctico y su uso meramente doxdstico y psicagégico que no persigue
sino la manipulacién de las pasiones y estados de dnimo de los oyentes pasa
inevitablemente por la intencién de quien lo utiliza y la actitud de los hablantes. Entre

5 La traduccion castellana de estas palabras del tratado de Gorgias Del no ser o de la naturaleza (en
la versién de Sexto Empirico) es de CALVO 2007a, 193. Para un andlisis del tratado, véase este mismo
trabajo, asi como los trabajos de NEWIGER 1973 y UNTERSTEINER 1949, 37-77.

6 Tan flaco y endeble es, leemos en Ep. VII 343b, el oscuro medio del lenguaje que, «en aquellos
casos en que nos vemos obligados a contestar y dar una explicacion clara acerca del quinto [elemento,
esto es, «la cosa en si, cognoscible y real» (aUTo ... 8 ... yvwoTdv Te kal &Anbds ot v, 342a-b)],
cualquier persona capacitada para refutar obtiene ventaja sobre nosotros siempre que quiera, y consigue
que el que estd explicando de palabra o por escrito o mediante respuestas dé la impresion a la mayor
parte de su auditorio de que no sabe nada sobre lo que intenta escribir o decir; no se dan cuenta algunas
veces de que no es la mente del escritor u orador lo que queda refutado, sino la naturaleza, esencialmente
defectuosa, de los cuatro instrumentos del conocimiento [esto es, nombres, definiciones, imdgenes sensi-
bles y representaciones mentales de las Formas]» (343d-¢).
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estas condiciones pragmadticas podemos citar, por ejemplo, la ebvoia, la benevolencia,
y la Tappnoia, término éste que contempla las ideas de sinceridad y de libertad para
hablar sin temor a ser represaliado’, pero también la idea de la honestidad de querer
llevar adelante un didlogo de forma limpia, sin poner al interlocutor ninguna de las
muchas trampas légicas que encierra el lenguaje, de las del tipo, por ejemplo, que se
denuncian en el Lutidemd®.

Por lo demds, este pesimismo politico haria comprensible la ambigiiedad de la
relacion que el modelo de filésofo creado por Platén mantiene con el poder politico.
Porque, si bien es cierto que se sostiene que son los filésofos quienes deben hacerse con
el poder politico, hay también cierta actitud quietista y desdefiosa hacia lo que no sea
la contemplacién del mundo desde las alturas, a la manera que se exalta, por ejemplo,
en un célebre pasaje del 7eeteto que estaba destinado a tener una fuerte repercusién
en los neoplaténicos’. Del filésofo hay que saber que

en realidad sélo su cuerpo estd y reside en la ciudad, mientras que su pensamiento
estima que todas estas cosas [los asuntos publicos] tienen muy poca o ninguna
importancia y vuela por encima de ellas con desprecio. ... Todo lo investiga buscando
la naturaleza entera de los seres que componen el todo, sin detenerse en ninguna de las
cosas que le son mds proximas (7ht. 173e-174a).

Cast puede decirse que el celo politico del filésofo, el cual sin duda es inmenso,
sucumbe en la misma Repiiblica ante el impulso hacia el recogimiento heracliteo en
uno mismo. La renuncia a toda intervencién en el mundo se anuncia, es verdad que
con pesar, en el libro sexto: quien «ha gustado la dulzura y felicidad de un bien» (R.
496¢) como la filosofia,

y ve, en cambio, con suficiente claridad que la multitud estd loca y que nadie o casi
nadie hace nada juicioso en politica y que no hay ningtin aliado con el cual pueda uno
acudir en defensa de la justicia sin exponerse por ello a morir antes de haber prestado
ningun servicio a la ciudad ni a sus amigos, con muerte inutil para si mismo y para los
demds, como la de un hombre que, caido entre bestias feroces, se negara a participar
en sus fechorias sin ser capaz tampoco de defenderse contra los furores de todas ellas. ..
Y, como se da cuenta de todo esto, permanece quieto y no se dedica mds que a sus
cosas, como quien, sorprendido por un temporal, se arrima a un paredén para
resguardarse de la lluvia y polvareda arrastradas por el viento; y contemplando la
iniquidad que a todos contamina, se da por satisfecho si puede él pasar limpio de
injusticia e impiedad por esta vida de aqui abajo y salir de ella tranquilo y alegre, lleno
de bellas esperanzas (496c-e).

Y se cumple en el libro noveno, en el que, tras el fracaso del descenso a la caverna

en el libro séptimo, el afdn politico del filésofo se estrella definitivamente contra el

7 Respecto de lo cual merece la pena recordar que Platén se cuida de sefalar que la Atenas
democrdtica es «el lugar de Grecia donde hay mayor libertad para hablar» (¢€oucia Tol Aéyew, Grg:
461e).

8 Para un estudio de las condiciones prelégicas del didlogo tal y como se elaboran en el Gorgraspuede
verse CALVO 1998.

% El pasaje de 7ht. 172¢-177b vy, especialmente, la pdgina 176a-b. Véase al respecto PEPIN 1971.
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quietismo. El filésofo platénico «no querrd actuar en politica» (592a); mds bien se
limitard al trabajo solitario sobre si mismo, «actuard, e intensamente, en su ciudad
interior» (8v ye T éauToU oAl kai p&Aa, ibid.), ya que no hay en la tierra lugar
alguno adecuado para ¢él. Y es que, después de todo, «no importa nada que [la ciudad
ideal] exista en algun sitio o que haya de existir» (592b), pues ¢qué valor podrian
guardar las cosas humanas para el pensamiento alado que lo contempla todo desde el
punto de vista de la eternidad?'®

111

Hasta ahora hemos tratado del lenguaje oral en cuanto instrumento del conocimiento.
Afiadamos ahora una serie de consideraciones sobre la relacion entre la parte de la
tesis platonica sobre el lenguaje que tiene que ver especificamente con el lenguaje
escrito y la filosofia politica elaborada por el filésofo.

Como es sabido, ademds de en la Carta Séptima, Platén aborda el asunto de la
escritura hacia el final del Fedro, lugar en el que, lejos de recibir una forma mds clara,
se recurre al mito y al ritual religioso para precisar el estatuto de la escritura y se llega
a conclusiones no menos extrafias y desconcertantes sobre el valor de la actividad
literaria.

Conviene tener presente que la critica de Platén a la escritura tiene unos origenes
y un contexto bien precisos. Por un lado, nace de la polémica de la oralidad y la
escritura que se genera especificamente a principios del siglo IV a. C. en el marco del
enfrentamiento entre distintas maneras de entender el ejercicio de la retérica. Mucho
de lo que Platén pone en boca de Sécrates en el Fedro (incluidas argumentaciones)
ya estaba en la polémica de Alcidamante con Is6crates!!. Por otro lado, la critica de

10 F] lector puede encontrar una lectura politica del Crztilo diferente de la que hemos presentado
aqui en BARNEY 2001 y P1azzA-SERRA 2016. Para estos autores, el Cratilo tendria una connotacion
politica en sentido amplio en la medida en que la tesis del convencionalismo semdntico sostenida por
Hermdgenes remite a la teoria del contrato social y en que el objetivo de Platén en el Cratilo seria el de
liquidar cuanto antes dicha tesis para abrir paso a un andlisis del lenguaje desde un punto de vista
normativo, no ya descriptivo. Se trataria asi de responder a la pregunta no de cémo funcionan los
nombres, sino a la de como deberian funcionar para cumplir determinada funcién. «Y este cometido es
un cometido eminentemente politico, puesto que, como parece claro por numerosos didlogos, un uso
incorrecto del lenguaje constituye para Platén una amenaza sobre todo por las consecuencias politicas
que pueden derivarse de él» (2016, 37). Ademds, esto explicaria, segin ellos, «la asimetrfa compositiva»
del didlogo, esto es, que la mayor parte del didlogo esté dedicada a explorar la tesis de la correccién
natural de los nombres (1bid.). Sobre este tema también puede verse BARNEY 1997.

11 En efecto, varios son los motivos dialécticos de la declamacion alcidamdntica que usa Platén en el
Fedro. En su «acusacién contra los discursos escritos» (katnyopia ... T&V ypamtdv Adywv, 15.1.6-
7; en la numeracion del fragmento, la seccién y la linea del texto de Alcidamante seguimos la utilizada
por RADERMACHER 1951), Alcidamante defiende que la formacién de la capacidad de improvisar es
mucho mds util para las necesidades del hombre, las de 1a vida en general y las de la politica en particular,
que la formacion de la capacidad de escribir discursos. Ahora bien, advierte también, nada mds iniciar
su escrito, que no debe colegirse de ello que defienda que el aprender a escribir buenos discursos no forma
parte de la formacién propia de un sofista, sino tan sélo que «la escritura debe practicarse como una
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Platén es una consecuencia directa de sus propios andlisis en el Cratilo acerca de la
esencia del lenguaje, pues el lenguaje escrito es un problema para la filosofia porque
ya el lenguaje hablado lo es. O, dicho de otro modo, la escritura es un problema
filosofico porque es una imagen (eidwoAov) de lo que en si mismo ya es una copia
oscura ¢ imperfecta de las Formas!2.

Pues bien, las extrafias y oscuras palabras del filésofo en el Fedroy en la Carta
Séptima a propésito de la escritura ganan en claridad cuando se atiende a los motivos
de cardcter politico que pudieran estar tras ellas. Y es que no por casualidad Platén
afirma con pesar que, «basta con que algo se haya escrito una sola vez, para que el
escrito circule por todas partes lo mismo entre los entendidos que entre aquellos a los
que no les concierne en absoluto, sin que sepa decir a quiénes les debe interesar y a
quiénes no» (Phdr. 275d-e). El libro no sabe -deplora en la misma linea- «hablar o
callar ante quienes conviene» (276a). Por no hablar de que la primera de las leyes
egipcias que se elogia en el 7imeo, y que es un pilar del edificio politico levantado en
la Repuiblica, es la separacion de la casta que ostenta el saber (los sacerdotes en el caso
del pais del Nilo) del resto de estamentos (77 24a). En las Leyes, ademds, se lamenta
de la libre circulacién por Atenas de los tratados cosmogréficos materialistas de los
sabios que abrieron el camino de la investigacién fisica y arde en deseos de
proscribirlos (Zg: 886b-c). Podriamos decir, pues, que Platén fue, en frase de K. R.
Popper (1994, 137), «el primero en advertir la poderosa influencia del libro y su
potencial significado politico». Si Popper lleva razén, buena parte de las reticencias

actividad de segundo orden» (15.2.3). Este matiz se reitera en la tltima parte del escrito, cuando insiste
en que no rechaza por completo el poder de la escritura (Tfv ypagikiv SUvapuv), sino que lo tiene por
algo inferior a la improvisacién (15.30.1-2) y por algo que se ha de practicar «como juego y ocupacion
de segundo orden» (15.34.9-10). Entre otras cosas, la escritura es util para dejar recuerdos de nosotros a
las generaciones venideras (15.32.7-9). Pero es asombroso, comenta, «que quien reivindica como
actividad propia la filosofia y promete educar a otros sea capaz de hacer ostentacion de su sabiduria si
tiene a mano una tablilla o un libro, pero que si queda privado de ellos, en nada quede mejor que los
ineducados» (15.15.1-4). «La practica de la escritura», afiade por otro lado, «provoca la mayor dificultad
para hablar» (15.15.8-9). Y es que el lento ejercicio de escribir cuidadosamente se desarrolla con hdbitos
contrarios a los necesarios para fomentar «una desenvuelta agudeza mental» (15.16.8): «Deja al alma»
-escribe también- «sin recursos y encadenada, y se convierte en un obstdculo para la absoluta fluidez de
los discursos improvisados» (15.17.7-9). Los Adyol yeypaupévol, los discursos preparados por escrito
con esmero, no son, continuemos, verdaderos discursos, sino rmagenes, figuras e imitaciones de los orales
(cdomep eldwAa kai oxriuaTa kal pipripata Adycv, 15.27.2). Su inutilidad los asemeja a las esculturas
de bronce, las estatuas de piedra y las pinturas de animales, pues, «igual que éstas son imitaciones de
cuerpos reales y su contemplacion produce deleite, pero no procuran ninguna utilidad a la vida de los
hombres, del mismo modo el discurso escrito, al servirse de una sola forma y una sola disposicién, produ-
ce clertas sensaciones cuando se lee de un libro, pero, al permanecer inmutable ante las circunstancias,
no resulta de ningtin provecho a quienes lo han adquirido» (15.27.5-15.28.4). Ademds, «el discurso que
se pronuncia, cuando nace de improviso de la propia inteligencia, estd animado y tiene vida (Euyuxds
ot kai Cfj), acompafia a las circunstancias y se asemeja a los cuerpos reales, mientras que el escrito, al
tener una naturaleza semejante a la imagen (eikcov) de un discurso, queda privado de toda utilidad»
(15.28.7-10). Sobre la declamacién de Alcidamante puede verse GIL 1959, 244y 1975, 111-112.

12 De ahi, apuntaremos de pasada, que la conocida tesis esgrimida por los intérpretes esoteristas de
Platén segun la cual la oralidad seria superior a la escritura, teniendo su légica y cierto apoyo en el texto
platénico, posea, sin embargo, una significacién y un alcance menores que los que se le ha querido
conceder.
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del filésofo ateniense a propdsito de la escritura tendrian su causa en el efecto
«democratizador que el mercado del libro tendria como inevitable consecuencial3.

Por otra parte, y como es sabido, Platén sostiene en el Fedro que las letras tienen
un efecto dafiino sobre la memoria. Se trata de un invento, dice Thamus, que

dard origen en las almas de quienes lo aprendan al olvido, por descuido del cultivo de
la memoria, ya que los hombres, por culpa de su confianza en la escritura, serdn traidos
al recuerdo desde fuera, por unos caracteres ajenos a ellos, no desde dentro, por su
propio esfuerzo (275a).

Al respecto quisiéramos observar que, al calibrar el peso de esta idea segun la cual
la escritura seria «veneno» para la cultura, habria que contrarrestarlo con la valo-
racion positiva, en las primeras pdginas del 7imeo, de este «fdrmaco» de la memoria
en tanto que instrumento de transmisién de la cultura imprescindible para la vida
civilizada'®. A ojos de Platon, éste es uno de los elementos de la cultura egipcia que la
sitian por encima de la cultura griega: «jAy!, Solén, Solon, jlos griegos seréis siempre
nifios!», lamenta el sacerdote egipcio. «No existe el griego viejo! ... Todos ... tenéis
almas de jévenes, sin creencias antiguas transmitidas por una larga tradicién y carecéis
de conocimientos encanecidos por el tiempo» (77m. 22b). La inferioridad de la
Heélade en este aspecto se debe a que las catdstrofes naturales ciclicas que sufre la dejan
en pafiales una y otra vez, al privarla «de escritura y de todo lo que necesita una
ciudad» (23a). Cada vez que una oleada catastrofica azota el pais de los olivos con un
diluvio, sélo un corto nimero de pastores montaraces -«mezquinas brasas del linaje
humano salvadas en las cumbres de los montes» (Lg: 677b)- logra sobrevivir en «una
inmensa y terrible soledad» (677¢). Se trata, afiade Platon, de rudas y cerriles pobla-
ciones rurales que no conocen la escritura ni tienen experiencia ni memoria de las
artes y de la politica, pues éstas sélo pueden nacer y prosperar en las ciudades (677 b-

678a).

v

Una de las tesis mds importantes del Crdtilo es, sin duda, la tesis de que el lenguaje es
una actividad. El lenguaje es una actividad como, por ejemplo, la de tejer, navegar o
tocar la lira, y un instrumento como, siguiendo con los ejemplos recién puestos, una
lanzadera, un timoén o una lira (Cra. 387b ss.). Y esta actividad e instrumento que es
el hablar sirve para hacer muchas cosas diferentes ademds de transmitir informacién.
Una de ellas es ensefar y distinguir los unos a los otros las esencias de las cosas, pero
otras son también persuadir, exhortar, consolar, intimidar, dominar... Esta dltima

13 POPPER toca el asunto en el capitulo séptimo de la obra recién citada y en el apéndice que lo
acompaiia (1994, 133-154).

14 Sobre la escritura como «fdrmaco» es imprescindible dar la referencia a las consideraciones
derrideanas sobre la farmacia platénica (DERRIDA 1975, 93-260).
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idea se aprecia con especial claridad en didlogos como el Cdrmides, la Reptiblica, el
Fedroy las Leyes. En esta consideracion del lenguaje como una actividad dotada de
una firerza extraordinaria y como un instrumento sumamente util'>, Platén sigue de
cerca las ensefianzas de los grandes sofistas a propdsito de la naturaleza y los poderes
del lenguaje!'.

Quisiéramos tratar ahora un caso de esta extraordinaria fuerza politica y moral de
que dispone el lenguaje, segtin Platén, analizando algunos aspectos de la relacién entre
lenguaje y educacién que cabe deducir de los Didlogos. Asi, para empezar, subra-
yemos dos ideas generales relativas a la relacién que guarda el lenguaje con la
naturaleza del sujeto que aprende a utilizarlo. La primera de ellas es que las reflexiones
de Platén sobre el papel que desempefia el lenguaje en el proceso educativo parten de
un principio muy general, muy metafisico si asi se prefiere, segun el cual la cultura se
concibe como un proceso civilizatorio de dominacién de la naturaleza, de control de
la vida social y de domesticacién del propio ser humano por medio del ejercicio
consciente del lenguaje y la razén!’. Y la segunda de ellas es que la perspectiva de

15 Util hasta el punto de que sin ¢l seria imposible, por ejemplo, construir esa extrafia y misteriosa
entidad a la que llamamos el «yo». En efecto, en un pasaje del Banquete en el que se muestra, por lo
demds, el firme heraclitismo de Platon, dice el filésofo: «pues, ni siquiera durante ese periodo en que se
dice que vive cada uno de los vivientes y es idéntico a si mismo, retine siempre las mismas cualidades; asi,
por ejemplo, un individuo desde su nifiez hasta que llega a viejo, se dice que es la misma persona, pero a
pesar de que se dice que es la misma persona, ese individuo jamds reune las mismas cosas en si mismo,
sino que constantemente se estd renovando en un aspecto y destruyendo en otro, en su cabello, en su
carne, en sus huesos, en su sangre y en la totalidad de su cuerpo. Y no sélo en el cuerpo, sino también en
el alma, cuyos hdbitos, costumbres, opiniones, deseos, placeres, penas, temores, todas y cada una de estas
cosas, jamds son las mismas en cada uno de los individuos, sino que unas nacen y las otras perecen» (Smp.
207d-¢).

16 «LLa palabra es una gran soberana que, con un cuerpo pequefiisimo y totalmente invisible, realiza
acciones sumamente divinas. Puede, en efecto, disipar el temor, alejar el dolor, provocar el gozo y
aumentar la compasién» (Gorgias, Encomio de Helena 8 = DK 82 B 11. La traduccién es de GARCIA
RocA 2012). Para una visién general de las contribuciones de los sofistas a la filosofia del lenguaje, véase
Bonazzi 2010, 59-82, GUTHRIE 2003, 178-223 y KERFERD 1981, 68-77. Para un tratamiento de la
nocion de eficacia en la filosofia del lenguaje de los sofistas, puede verse PIazza-SERRA 2016, 29-35. En
cuanto a la influencia sobre Platén de las concepciones del lenguaje mantenidas por los sofistas, nos
limitaremos aqui a sehalar, por ejemplo, la huella de la concepcién agonistica del funcionamiento del
lenguaje elaborada por Protdgoras y por Gorgias, concepciéon en la que «el desacuerdo y la
contraposicion parecen los elementos constitutivos de una lucha por el predominio en la que un /ggosse
contrapone a otro /dgos buscando tener la delantera» (P1azZzA-SERRA 2016, 34. Cf. también SERRA
2012), en el pasaje, tan importante para clarificar la naturaleza y los poderes de la dialéctica en Platén,
de R. 534b-d, en el que la dialéctica es un método a la vez «defensivo y ofensivo» con el que «abrirse
paso, como en una batalla, a través de todas las refutaciones, esforzandose por fundar sus propias refuta-
ciones no en la opinion, sino en la esencia, atravesando todos estos obstdculos con su explicacién en pie»
(cdomep €v pdxn di&x TévTeov EAéy XV Biebicov, uf kaTd 8dEav dAA& KaT’ oUoiav TTpobupoUuevos
EAEYXEW, £V TTAOL TOUTOIS ATITATL TG Adyw diatropednTat, 534c). Por otra parte, merece recordarse
que Mario Vegetti ha subrayado con todo acierto las resonancias tanto militares cuanto eréticas que tiene
la descripcion platénica de la relacién de posesion que instituye el poder dialéctico con el poder del Bien
(VEGETTI 1993, 221). «Esta doble valencia erético-bélicar (1bid.) estd presente en el pasaje de R. 511b,
en el que Platdn usa el verbo &mrecBan, asi como en el pasaje de R. 490a-b.

17 Para una visién global de las principales aportaciones del pensamiento griego en relacién con la
antropologia y con la filosofia de la cultura, véase CALvO 2002, 59-79.
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Platén (como la de los filésofos griegos en general) sobre la cultura y el lenguaje es
una perspectiva fuertemente naturalista. La cultura en general y el lenguaje en
particular vienen a la vez exigidos y posibilitados por la naturaleza humana. A ellos
nos compromete nuestra debilidad natural y a ellos nos abre paso la naturaleza
inteligente del alma humana. Esto quiere decir que la cultura no se desarrolla fuera o
al margen de la naturaleza, sino de acuerdo con ella y, muchas veces, también contra
ella. Y es que la cultura y la educacién -el cultivo de la razén, del esfuerzo, del arte-
son tanto un auxilio y un mejoramiento o perfeccionamiento como un
enderezamiento o correccién de la constitucién bioldgica del hombre, que es un
animal que no estd dotado de «una naturaleza excepcional» (R. 558b)8.

Asi, pues, sostenemos que la cultura, segin Platén, no se desarrolla fuera o al
margen de la naturaleza, sino que sigue a la naturaleza y otras veces se opone a ella.
Una de las ideas que transmiten los Didlogos en relacién con esto ultimo es la de que
el lenguaje ejerce violencia, una violencia que a ojos de Platén es inevitable y también
deseable, contra las inclinaciones naturales o espontdneas del nifio. El aprendizaje del
lenguaje supone tanto la ordenacién de los érganos de fonacién y audicién para
ponerlos en disposicién de emitir y discriminar los fonemas necesarios como, mds en
general, la ordenacion de la expresividad corporal en su conjunto!. Este proceso de
regimentacién del cuerpo se describe en el 7imeo como una evolucién desde un caos
horroroso en la nifiez hasta un orden mds sereno en la madurez. Se hace en el contexto
en que se ofrece una descripcion de los efectos que se producen al recluir por primera
vez las revoluciones del alma inmortal en un cuerpo, y que se repiten en cada nuevo
nacimiento. El cuerpo se concibe como una marea sometida a flujos y reflujos cuya
tempestad inunda las revoluciones del alma, las cuales a su vez mueven y agitan el
cuerpo con violencia. En su edad temprana el animal no tiene ningtin control sobre si
mismo?, y estd a merced de un torrente enfurecido de movimientos violentos: los
flujos y reflujos de la ola alimenticia, la serie completa de los movimientos, que tienen
lugar de manera desordenada e irracional, y las conmociones auin mayores producidas

18 Platén recuerda con frecuencia nuestra condicién animal. Tanto bestias (Bnpia) como hombres -
se aclara en Plt. 261¢-263¢ son nombres que designan partes del género animal; no existe el género
humano diferente y separado del género de todos los demds animales. El bipedo implume -dice con ironia
el extranjero- «coincide y compite en la carrera con el mds rollizo y, ala vez, el mds indolente de los seres»
(266¢), esto es, con el cerdo (SHOREY 1917, 308-310). Los seres humanos son «unos animales mds
discolos e insidiosos» (7hAt. 174d) que cerdos, vacas u ovejas. Otros lugares que referir son Grg: 516b,
Plt. 295e, Phib. 36b y Lg: 694e. Sobre el concepto de animal en el pensamiento antiguo y, en concreto,
en Platon, véase WoLFF 2000, 113-137.

19 Platén mantiene una concepcion de la pipnots segun la cual, «cuando se practica durante mucho
tiempo y desde la nifiez, la imitacion se infiltra en el cuerpo, en la voz y en el modo de ser, y transforma
el cardcter alterando su naturaleza» (R. 395d).

20 «Ningun ser vivo nace con la calidad y grado de inteligencia que le corresponde tener en su
madurez; y en todo ese tiempo en que atin no ha logrado su propia discrecion, estd todo él loco y grita
desconcertadamente; y, en cuanto llega a mantenerse en pie, salta también sin orden ni concierto» (Lg:
672c¢). El nifio es «la mds dificil de manejar de todas las fieras, pues, por lo mismo que tiene en si un mds
abundante manantial de inteligencia, y éste ain no canalizado, se hace con ello astuto y dspero y mds
insolente que ninguna otra criatura» (808d).
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por el choque con los elementos naturales del exterior. En tal estado, la revolucién
animica de lo mismo estd encadenada y la revolucion de lo otro tiene sus movimientos
originales retorcidos y desorganizados. Al carecer de regularidad, los giros del alma se
ven llenos de falsedad y de locura: «cuando [las revoluciones del alma] se encuentran
con un objeto exterior del género de lo mismo o de lo otro, anuncian de manera
contraria a lo verdadero lo que es igual y lo diferente de él y se vuelven mentirosas y
carentes de inteligencia. En ese momento ninguna de las dos revoluciones es jefe ni
guia» (77 44a). Con el paso de los afios, las revoluciones se tranquilizan gracias al
efecto ordenador que tiene el aprendizaje del lenguaje, alcanzando ese estado que se
asemeja a la superficie perfectamente en calma de un mar sin oleaje (yaArjvn, 44b),
gracias también a la menor afluencia de crecimiento y de alimentacién. Entonces «las
6rbitas, que se han corregido y reinsertado en el curso que recorre cada uno de los
circulos y anuncian correctamente lo igual y lo diferente, hacen que se vuelva
prudente el que ha llegado a poseerlas» (1b1d.).

Pero el lenguaje no sélo disciplina el cuerpo; también disciplina el alma. En este
sentido, los usos del lenguaje con los que se educa a nifios y jévenes son concebidos
por Platén como el gran instrumento de que se dispone para «moldear» sus almas
«mejor todavia que sus cuerpos con las manos» (R. 377¢), lo cual reviste, sin duda,
una enorme trascendencia politica desde el momento en que la suerte del sistema
politico ideal defendido en la Repiiblica asi como la del defendido en las Leyes se fia
a la educacién impartida a nifios y jovenes: «todo nos navegard viento en popa»,
afirma el fil6sofo, «mientras los j6venes sean o hayan sido bien educados» (Zg: 813d).
Se trata, mds en particular, de construir la identidad personal de los educandos
constrifiéndola a un horizonte de expectativas condicionado y limitado por la propia
posicién que se ocupa en la division social del trabajo.

v

Por altimo, abordaremos la critica de Platén al lenguaje empleado por los trdgicos
griegos, pues las observaciones con las que expresa su parecer sobre la urgencia de
censurar las representaciones teatrales son en cierto sentido una muestra para-
digmdtica de la enorme trascendencia politica que atribuye a la fuerza del lenguaje.
El lenguaje trdgico se vuelve un asunto capital para la politica, tal y como Platén la
concibe, desde el momento en que la tragedia es capaz de instaurar o, por el contrario,
de hacer caer regimenes politicos, gracias a la extraordinaria capacidad que tiene para
congregar multitudes y ejercer sobre ellas una notable influencia con sus «voces
hermosas, sonoras y persuasivas» (R. 568¢), lo cual resulta inaceptable desde el punto
de vista politico del filésofo. «Cuanto mds suben [la tragedia y la comedia]», afirma
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rotundo, «hacia la cima de los regimenes politicos, tanto mds desfallece su honor como
imposibilitado de andar por falta de aliento» (568c-d)?!.

A nuestro juicio, la razén bdsica de la condena de Platén al lenguaje propio de la
tragedia no es tanto, como a veces se ha sugerido, que semejante poesia sea una forma
de imitacion (de acciones humanas) cuanto que es un influyente fenémeno cultural
que puede poner en peligro facilmente la estabilidad del régimen politico celebrado
en la Repuiblica como el inico racional. Y ello porque, si algo hace el lenguaje trdgico,
es hacer afiicos la unidad racional a la que debe aspirar el hombre segtin Platén. Cierto
es que las creaciones de la tragedia, a diferencia de las imdgenes del mundo mads o
menos fieles que alumbra la filosofia??, son «apariencias enteramente apartadas de la
verdad» (605¢). Pero su problema mds grave es que con ellas el poeta «implanta
privadamente un régimen perverso en el alma de cada uno, condescendiendo con el
elemento irracional que hay en ella» (605b-c)?. Esto ultimo es lo que lleva a Platén a
censurarlas:

No credis, por tanto, que jamds vamos a dejaros tan facilmente que plantéis tablados
en nuestra plaza ni que nos presentéis actores de buena voz que hablen mds alto que
nosotros, ni os permitiremos que os dirijdis en publico a los nifios y a las mujeres y al
populacho entero diciendo, en relacién con unas mismas prdcticas, no lo mismo que
nosotros, sino, por regla general, todo lo contrario. Vendriamos, pues, a estar
completamente locos tanto nosotros como la totalidad de cualquier ciudad que os
permitiera hacer lo que ahora decis sin que antes hayan decidido las autoridades si lo
que) habéis hecho es decible y apto para ser publicamente pronunciado o no (Zg: 817
c-d)*.

En este sentido, el tratamiento critico que recibe en el libro décimo de la Repiiblica
el lenguaje empleado por la tragedia es el desarrollo légico de la teorfa de la educacién
defendida en los libros segundo y tercero, de la psicologia que se elabora en el libro
cuarto y de la entera teoria politica propuesta en el didlogo.

Ese «régimen perverso» que implanta, segin Platén, el lenguaje de la tragedia en
el alma humana es el del conflicto desgarrado del hombre consigo mismo. En efecto,
en la representacion trdgica de la vida el hombre no se mantiene en todos sus actos
«en un mismo pensamiento» (R. 603¢), sino que en ellos se divide y se pone «en lucha
consigo mismo» (603d). Lejos de representar la actividad reflexiva y tranquila de la
razon, los trdgicos se entregan a la «mucha y variada imitacién» (604¢) de las emo-
ciones mds violentas y multiformes. Hay una razén, tanto técnica como sociolégica,
para que sea asi 'y es que «el cardcter reflexivo y tranquilo, siendo siempre semejante

21 Sobre la critica de Platén a la tragedia pueden verse CALVO 2007b, VERDENIUS 1949, GOULD
1990 y JaNAwAY 1995.

22 Todo lenguaje, toda educacién y toda filosofia son imitacién. Sobre el estatuto de copia del
lenguaje ya hemos tratado; sobre el de la filosofia puede verse Lg: 817b-c.

23 Sobre los factores irracionales en el comportamiento humano tal y como son tratados en la filosofia
de Platon, véase el cldsico de Dopps 1951, 207-235.

24 Sobre la censura en Platén puede verse NADDAFF 2002.
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a si mismo, no es fdcil de imitar ni cémodo de comprender cuando es imitado,
mayormente para una asamblea en fiesta y para hombres de las mds diversas
procedencias reunidos en el teatro. La imitacidn, en efecto, les presenta un género de
sentimientos completamente extrafio para ellos» (ibid.). En consecuencia, el discipulo
de Sécrates reprueba lo que ensefia y propaga el espectdculo trdgico, ya que el ideal
moral al que el hombre debe aspirar es el de mantener sus sentimientos, por agudo
que sea su dolor, bajo el control y freno de la razén, y afanarse por aprender a no
enfadarse ni apesadumbrarse con su destino.

Por una parte, el poeta trdgico compone, prosigue Platén, «cosas deleznables
comparadas con la verdad» (605a) y, por otra, tiene una «relacién intima» (605b)
con las emociones negativas o «cosas viles que en nosotros hay» (603a). Por eso se
hizo bien, se reafirma, desterrdndolo de la ciudad ideal, porque «aviva y nutre ese
elemento del alma [el elemento irritable] y, haciéndolo fuerte, acaba con la razén, a
la manera que alguien, dando poder en una ciudad a unos miserables, traiciona a ésta
y pierde a los ciudadanos mas elegantes» (605b). Pero lo mds grave de «la poesia
placentera e imitativa» (607¢) estd todavia por denunciar y es el efecto hechizante que
producen sus palabras no ya en los jévenes, en las mujeres o en las masas en general,
sino incluso en los hombres mejor educados.?’ «Los mejores de nosotros» -confiesa
Platén-, «cuando oimos cémo Homero o cualquier otro de los autores tragicos imita
a alguno de sus héroes que, halldindose en pesar, se extiende, entre gemidos, en largo
discurso o se pone a cantar y se golpea el pecho, entonces gozamos; ... seguimos,
entregados, el curso de aquellos afectos y alabamos con entusiasmo como buen poeta
al que nos coloca con mds fuerza en tal situacién» (605¢-d). «Pero cuando a nosotros
mismos», continua, «nos ocurre una desgracia, ... presumimos de lo contrario, si
podemos quedar tranquilos y dominarnos, pensando que esto es propio de varén, y
aquello otro que antes celebrabamos, de mujer» (605d-¢). «¢ Y estd bien», se pregunta,
«ese eloglo, ... estd bien que, viendo a un hombre de condicién tal que uno mismo no
consentirfa en ser como él, sino que se avergonzaria del parecido, no se sienta
repugnancia, sino que se goce y se le celebre?» (605¢). Que «no parece eso razonable»
(1bid.) se muestra también, agrega Platén, si se examina en este otro aspecto,

pensando que aquel elemento que es contenido por fuerza en las desgracias domésticas
y privado de llorar, de gemir a su gusto y de saciarse de todo ello, estando en su
naturaleza el desearlo, éste es precisamente el que los poetas dejan satisfecho y 02050
y que lo que por naturaleza es mejor en nosotros, como no esta educado por la razén
ni por el hdbito, afloja en la guarda de aquel elemento plaiiidero, porque lo que ve son
azares extrafios y no le resulta vergtienza alguna de alabar y compadecer a otro hombre
que, llamdndose de pro, se apesadumbra inoportunamente; antes al contrario, cree que
con ello consigue ¢l mismo aquella ganancia del placer y no consiente en ser privado

% La tragedia es el género preferido «de las mujeres mds educadas, de los jévenes y, podemos decir,
de la multitud toda» (Zg: 658d). Por su parte, los nifios pequefios preﬁeren los titeres; los nifios ya
mayores, las comedias; y las personas ancianas quizds se decantarian por los cantos de Homero y de

Hesiodo (658c-d).
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de éste por su desprecio del poema entero. Y opino que son pocos aquellos a quienes
les es dado pensar que por fuerza han de sacar para lo suyo algo de lo ajeno y que,
nutriendo en esto ultimo el sentimiento de ldstima, no lo contendran facilmente en sus
propios padecimientos (606a-b).

Y, en fin, afiade Platén, «por lo que toca a los placeres amorosos y a la célera y a
todas las demds concupiscencias del alma, ya dolorosas, ya agradables, que decimos
siguen a cada una de nuestras acciones» (606d), puede decirse que tal poesia produce
los mismos efectos en nosotros,

porque ella riega y nutre en nuestro interior lo que habia que dejar secar y erige como
gobernante lo que deberia ser gobernado a fin de que fuésemos mejores y mds dichosos,
no peores y mds desdichados (ibrd.).

De manera que del andlisis seguido se concluye que semejante poesia no es util ni
para los regimenes politicos ni para la vida humana (607d), y que, por tanto, «no
debe ser tomada en serio, por no ser ella misma cosa seria» (608a), es decir, una
prdctica que busque el bien del hombre, «ni atenida a la verdad» (ibid.).
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Resumen

El presente trabajo analiza el modo en que el miedo al contagio del arte y su dimensién
politica se convierten, en la Republica de Platén, en un instrumento retérico y pedagdgico al
servicio de una nueva configuracion racional del individuo y de la comunidad. Un instrumento
que se alimenta de la pasion politica por excelencia: el miedo, y en concreto, el miedo a la conta-
minacién, a la enfermedad y a la pérdida de control sobre uno mismo.

Palabras clave: mimesis, Platon, contagio del arte, pasiones politicas

Abstract

This paper focuses on fear of artistic contagion and its political dimension in Plato’s
Republic. For Plato fear is a rhetorical and pedagogical device for a new rational configuration
of individuals and community. An instrument that feeds on the political passion par excellence:
fear, and, more precisely, fear of contagion, fear of disease and loss of self-control.

Keywords: mimesis, Plato, artistic contagion, political passions

En su ensayo Inmunidad, Eula Biss afirma que el miedo al contagio se basa en la idea
«de que algo puede transmitirnos su esencia por mero contacto. Nos parece que el
contacto con una sustancia contaminante puede dejarnos contaminados para
siempre, y los contaminantes que mds tememos son fruto de nuestras propias manos»
(B1SS 2015, 52-53, cursivas nuestras). Pocas cosas tan préximas, tan contagiosas y tan
fruto de nuestras manos como aquellas obras de arte que, al decir de Platén, estragan
la mente y arruinan el espiritu de cualquier auditorio desprovisto de un antidoto capaz
de desvelar su auténtica naturaleza!. ;Cudl es la auténtica naturaleza del arte y por
qué es necesario un correctivo contra su influjo? Desde la Antigua Grecia, y de un
modo tan bello como inquietante, la poesia mimética arrebata, hechiza y subyuga al

I AcoPn €owkev elval mavta Ta TolalTa Tijs TAV AkoudvTwy dlavoias, doot ur &xouot
papuakov TO eidéval aUTd ola Tuyxavel dvta, R. 595b 5.
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espectador mediante un contacto audiovisual susceptible de ser descrito mediante la
retérica bélico-inmunitaria de la invasion y el contagio: la mimesis penetra nuestros
poros, invade nuestros cuerpos, excita nuestras pasiones y amenaza con destruir el
orden siempre fragil de la unidad psiquica. El presente trabajo analiza el modo en que
el miedo al contagio del arte y su dimensién politica se convierten, en la Repuiblica de
Platén, en un instrumento retérico y pedagégico al servicio de una nueva confi-
guracién del individuo y de la comunidad. Un instrumento que se alimenta de la
pasién politica por excelencia: el miedo, y en concreto, el miedo a la contaminacién,
a la enfermedad y a la pérdida de control sobre uno mismo.

Desde este marco de intereses, intentaremos responder a tres preguntas: 1) ¢ Cudl es
el contexto de aparicién de la mimesis como problema filoséfico y politico en la
Repuiblica de Platén?; ii) ¢En qué consisten los poderes supuestamente devastadores
de la mimesis?; iii) (En qué sentido el miedo a la mimesis o mimesofobia puede ser
concebido y empleado como instrumento de manipulacién politica? En otras
palabras: jen qué medida el pathos de la mimesis, ademds de un pathos psicoldgico,
es una pasion politica?

1. Pesimismo antropologico y optimismo pedagogico: la concepcion nosologica del
Estado en Ia Republica de Platon

En sus Quince lecciones sobre Platon, Mario Vegetti (2012, 101-121) sugiere que
una de las diferencias mds sutiles e interesantes entre Tucidides y el fundador de la
Academia es el optimismo pedagégico del filésofo frente al pesimismo antropolégico
del historiador. Una disonancia, sin duda, digna de atencién, porque destaca sobre
un diagndstico comun frente a la realidad politica de la que ambos son herederos. La
mirada atenta del historiador y la insoportable agudeza del filésofo arrojan una
misma luz sobre la experiencia del fracaso ateniense. Y ese fracaso viene vehiculado
por una de las metdforas mds fértiles en la historia del pensamiento occidental: «la
verdadera ciudad es la que acabamos de describir: es una ciudad sana, por decirlo asi»
(Sotep Uyrjs Tis, R. 372¢ 7-8)%. La comunidad es un cuerpo’. La ciudad es un
cuerpo y dicho cuerpo estd afiebrado e infecto (pAeypaivoucav TéAWw). La polis
ha caido enferma vy, en su enfermedad, sucumbe como proyecto de configuracién de
una comunidad homogénea, arménica y compacta que garantice el orden y la justicia
entre sus miembros. Ahora bien, ¢por qué fracasa la comunidad? ;Por qué enferma
la polisunay otra vez, arrastrada por la fiebre, el vértigo y la infeccién, como un alma
excesivamente asociada al orden de lo sensible*? ;Cudles son las causas que corrom-

2 1) piv olv &AnBwr) méAis Bokel pot elvan fjv dieAnAvBapev, cbotmep Uyuis Tis. Para las
traducciones de Platon, emplearemos las versiones de Gredos en todos los casos, exceptuando el didlogo
Repuiblica, para el que emplearemos la versiéon de Pabon-Galiano en Alianza.

3 Sobre el papel de las metdforas en el lenguaje filoséfico, ver BLUMENBERG 2018. Sobre la conexién
entre enfermedad y metdfora, ver LAIN ENTRALGO 1961 y SONNTAG 2012.

4 «:No es esto lo que deciamos hace un rato, que el alma cuando utiliza el cuerpo para observar algo,
sea por medio de la vista o por medio del oido, o por medio de algun otro sentido, pues en eso consiste lo
de por medio del cuerpo: en el observar algo por medio de un sentido, entonces es arrastrada (EAkeTan)
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pen la salud del cuerpo social y cudles sus remedios? Frente esta pregunta, Platon y
Tucidides parecen compartir no sélo una concepcién nosoldgica del Estado, sino
también una antropologia de corte pesimista. Un pesimismo antropoldgico que destila
de la inevitable tendencia de la naturaleza humana a la mAeovefia y la prhoTia,
L.e., al exceso ilimitado en la voluntad de poder y de gloria, en la ambicién y en la
codicia:

A juicio de Platén, la ciudad estaba enferma. La propia empresa de la civilizacién
griega por entero, culminada en la experiencia ateniense, de construir una experiencia
politica, la polis, homogénea en su seno, carente de conflictos, capaz de representar el
espacio primordial de identificacién y de reconocimiento del individuo ante si mismo
como ciudadano, al margen de las diversas pertenencias de clase y de clan familiar, una
empresa tal parecia abocada al fracaso (VEGETTI 2012, 101).

El primer paso en el diagnéstico de la enfermedad lo habia dado Tucidides al
denunciar que la politica imperialista de Atenas convierte a la polis en una “ciudad
tirana” (Th. II 62, 3; VEGETTI 2012, 102). Ante los ojos de Platon, jovenes y atn
perplejos, el imperialismo ateniense condujo a la terrible Guerra del Peloponeso y al
conflicto civil, que se propagé por toda Grecia como un cdncer huracanado. Por eso,
afirma Tucidides, la guerra ya no puede ser vista entre los hombres mds que como un
“maestro violento” (Biaios 8id&okalos, Th. III 82, 2-3) que frustra toda tentativa y
toda esperanza de consecucion de una ciudad arménica, cohesionada y articulada en
torno a la virtud politica. En esta desesperanza reside, precisamente, el pesimismo de
ambos autores. Tucidides entiende que los conflictos bélicos evidencian sin remedio
la naturaleza oculta del mds terrible y maravilloso® de cuantos animales caminan
sobrela faz dela tierra, y asi lo expresa por boca del embajador ateniense en su célebre
didlogo con los Melios: «Pensamos, en efecto, como mera opinién en lo tocante al
mundo de los dioses y con certeza en el de los hombres, que siempre se tiene el mando,
por una imperiosa ley de la naturaleza, cuando se es mds fuerte»® (V 105, 2). Esa
imperiosa ley de la naturaleza que, al decir de los atenienses, afecta a dioses y a
hombres, no es otra que la ley del mds fuerte, el célebre teorema del poder que
empleard Trasimaco en la Repuiblica y que Tucidides detallard con precisién al
describir las consecuencias morales de la guerra civil:

Muchas calamidades se abatieron sobre las ciudades con motivo de las luchas civiles,
calamidades que ocurren y que siempre ocurrirdn mientras la naturaleza humana sea
la misma (kai ¢mémeoe TOAAG Kai XaAeTd kaT& oT&oWw Tals MOAeoH, yryvdueva
UEv kal aiel Eéodueva, Ecos &v 1) auTh eUots GvBpcdTeov ), pero que son mds violentas

por el cuerpo hacia las cosas que nunca se presentan idénticas, y ella se extravia, se perturba como si
sufriera vértigos (TTAav&Tal kal TapdTTeTal kal eiliyy1& cootep pebUouoa), mientras se mantiene en
contacto con esas cosas?», Phd. 79¢-d.

5 Fl célebre adjetivo empleado por Sofocles en Ant. 332 para referirse al ser humano es atribuido por
Platén al poeta mimético o imitador: Aewodv...kai BaupaoTtov &udpa, R. 596¢ 3; cf. 596d 1.

6 Para Tucidides utilizamos la version espafiola de Gredos.
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o mds benignas y diferentes en sus manifestaciones segun las variaciones de las
circunstancias que se presenten en cada caso (I1I 82, 2).

La causa de todos los males que trae el conflicto civil no es otra, entonces, que «el
deseo de poder inspirado por la codicia y la ambicién», un deseo imperante a través
de los siglos que interesard a autores tan distantes (pero no tan distintos) como Calicles
y Nietzsche’. La Aeovegia es el motor que pone en movimiento la conducta humana
y, en este sentido, el animal racional estd ya siempre condenado a sucumbir
ciclicamente al cardcter devastador de sus viles pasiones en tiempos de guerra y
conflicto, frustrando ab instio toda posibilidad de cohesion racional, psiquica y social.
Platon sigue de cerca las ensefianzas del historiador ateniense®, pero no tarda en
matizarlas con el fin de establecer una estrategia de compensacién que supere los
riesgos paralizantes que todo pesimismo antropolégico supone para el progreso del
género humano. El filésofo parece dispuesto a aceptar que la naturaleza humana
tiende a la satisfaccion de apetitos egoistas e irracionales como la codicia, la ambicién
o del deseo de poder, pero ello no le impide disefiar y conducir hasta sus mdximas
consecuencias un optimismo pedagégico de hondo calado en la historia del pensa-
miento Occidental:

Llegados a este punto, sin embargo, el prondstico de Platén diferia del de Tucidides.
La naturaleza humana no es “necesaria”, es decir, inmutable. El alma puede responder
a un condicionamiento educativo capaz de modificar los equilibrios interiores,
reforzando la racionalidad cooperativa en detrimento de las pulsiones competitivas y
agonales... Tal vez también habia sido esta la esperanza de Sdcrates, solo que para
Platon el circulo se recorria en sentido contrario. El fracaso socrdtico se debié a la
lusién de poder cambiar la ciudad actuando directamente sobre el alma de los
individuos que la componian. Platén pensaba en cambio que el reacondicionamiento
educativo de los individuos iinicamente era posible de resultas de una empresa colectiva
que la ciudad entera tenia que gestionar. No podia ser que el hombre justo tuviera que
hacer justa a la ciudad; sélo una ciudad justa estaba en condiciones de hacer justos, es
decir, racionales, a sus ciudadanos, pero existia el peligro de que ello derivase en un
circulo vicioso [...]. La salida del circulo vicioso no podia entonces mds que consistir en
la cuestién del poder, la ciudad enferma requeria médicos capaces de curarla (VEGETTI
2012, 103-104).

Enfermedad y educacién. Estos dos conceptos fundamentales nos orientan ya
hacia el nucleo temdtico de este trabajo: la concepcién epidemioldgica de la mimesis
y el miedo a su contagio como instrumento de domesticaciéon en la Repiiblica de
Platén. Enfermedad y “reacondicionamiento educativo™: la enfermedad como meta-

7 Sobre el teorema del poder y las relaciones entre Calicles y Nietzsche pueden consultarse LIS
BERETERBIDE 2008, CARRASCO 2011, ENGUITA 2017, FRiAS 2000y €l cldsico trabajo de MENZEL 1964.
Agradezco al alumno del Mdster en Democracia y Orden Mundial de la UAM (2019), Francisco
Sdnchez Andrada, la orientacién bibliogrdfica y las claves tedricas que se desprenden de sus
investigaciones sobre el recorrido histérico de la nocién de TAeovebia, desde Tucidides hasta la
democracia liberal.

8 Sobre las conexiones entre Tucidides y Platon, ver EIRE 1990.
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fora de la descomposicién interna del organismo social y la educacién como
alternativa posible para la recuperacién, el mantenimiento y el florecimiento de la
salud. En otras palabras: la enfermedad entendida como desequilibrio entre los
nucleos motivacionales que constituyen la unidad psiquica segun la célebre psicologia
tripartita de RepublicalV y X, y la educacién como antidoto que elimina el imperio
de lo irracional en el orden psiquico, favoreciendo la configuracién de un alma justa,
armonica y virtuosa. Un alma que, como sabemos, puede ser contemplada isomorfi-
camente desde la perspectiva mds amplia de la polis en su integridad’.

Silas consideraciones previas son acertadas, el problema de la mimesisse convierte
en un asunto filoséfico y politico de primer orden. En efecto, sila decadencia humana
no es necesaria ni inmutable, parece que incluso las tendencias mds arraigadas de la
mentalidad primitiva griega podrian ser el resultado de una historia lenta pero eficaz,
de un adoctrinamiento sordo pero obstinado a través de los siglos, las prdcticas y los
cuerpos individuales sometidos al hechizo constante de los multiples estimulos
externos que ofrecen tanto el arte como la naturaleza. Sobre todo el arte: el arte de los
poetas imitativos que han educado a Grecia durante siglos. Desde esta perspectiva,
incluso las mds espontdneas de nuestras pasiones (la ambicion o el deseo de poder, por
ejemplo, pero también la esperanza o el miedo) emergerian de una genealogia cuyo
desentrafiamiento ha de corresponder al fundador de ciudades. En manos de Platén,
esa genealogia pasa por el desmantelamiento de la experiencia poética homérica en
sentido amplio y, por ende, por una purga severa del concepto de mimesis, pues son
los poetas, y en particular Homero!?, los auténticos educadores de una Grecia que
sucumbe ciclicamente a sus mds terribles pasiones. Si el presente politico tiene historia;
si el alma humana tiende, pero no estd fatalmente condenada al desastre por su
inevitable propension a la ambicién y a la codicia de las que emerge todo fanatismo
(T6 TmpdBupov)'l, entonces habrd que descubrir cudl es la fuente de la que
tradicionalmente se nutren las tendencias constitutivas de una comunidad que
reiteradamente cede ante la enfermedad y el desastre. Tal vez entonces descubramos
que, lejos de ser un modelo invariable y repetible en la multiplicidad de individuos del
género humano, la identidad psico-politica del Estado puede ser descrita como una
entidad maleable de extraordinaria plasticidad que, en cuanto tal, es susceptible de
ser moldeada mediante la educacién en beneficio del imperio violento de las pasiones
mds bajas o, al revés, en la direccion del gobierno sereno de los mds nobles apetitos. A
juicio de Platén, por tanto, la enfermedad de la polis solo es curable siguiendo un
método ordenado y preciso de distanciamiento tedrico que combina la diagnosis
médica, la pedagogia psico-politica y la ingenieria social: 1) detectar las causas de la
enfermedad; i) minimizar o neutralizar su presencia en los procesos de formacion

% Sobre el isomorfismo de la Repiiblica puede consultarse FERRARI 2003, VEGETTI 1998, III y
WiLLiams 2006, 141-153.

10 Homero es calificado de primer maestro y guia (TGV KaAddv &mAvTw TOUTwY TEV TPAYIKEY
TpdTOS Bi1d&okaAds Te kai 1yyeucov) de la pulida estirpe de los poetas trdgicos en R. 595¢ 1-3.

11 Th, 111 82, 8, 1-3.
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emocional e intelectual de los ciudadanos; e iii) inocular en el alma humana una
reforma educativa mediante el establecimiento de una nueva serie de principios,
valores, normas y apetitos inerciales que, en lugar de fortalecer la competitividad, la
codicia y la guerra, tiendan a promover la armonia, la virtud, la justicia y la
camaraderia. En otras palabras: el problema filoséfico de Platén es, sin duda, un
problema médico. Pero es un problema médico porque, ante todo, se trata de un
problema pedagdégico. ;CGémo educar a las clases gobernantes de los filésofos que
habrdn de posibilitar y perpetuar la justicia y la salud de la pofis? (Y cémo
inmunizarlas contra la amenaza constante de invasién, la enfermedad y el contagio
de todo tipo de elementos desestabilizadores? ¢;Donde residen dichos elementos y
cémo supervisarlos?

Desde comienzos del siglo XX, la investigacién erudita parece coincidir en el
sentido de la critica platdénica a la experiencia poética de la Grecia arcaica. Sabemos
que el filésofo aspira a una empresa titdnica, a una revolucién cultural sin precedentes
que pretende sustituir el conglomerado de la sociedad homérica por una nueva
paideia orientada a la autonomia, la autarquia y la abstraccién racional. Siguiendo
los pasos de PARRY 1928, autores como HAVELOCK 1963 y ONG 1987 insisten en el
papel crucial que, en dicha revolucién, juega la critica de la poesia mimética como
mnstrumento de transmisiéon cultural en una sociedad sin escritura, como técnica de
perpetuacion de los valores tradicionales y como actividad ejemplarizante mediante
la articulacién ritmica de recitacién, musica y danza'?. En efecto, en una sociedad
oral, el relato ritmico y teatralizado se convierte en el vehiculo privilegiado de
transmisién de cultura, pero también de experiencia extdtica y de liberacién pulsional
inconsciente. Y es quizd en este punto donde podemos encontrar las raices del anti-
mimetismo de Platén y de sus diferentes procesos de reactivaciéon en diversas
tradiciones de pensamiento!?:

Lo que repugna a Platén de una sociedad construida a través de sus poemas es que se
trata de un cuerpo social sin individuos libres. Es mds, podriamos decir que se trata de
un cuerpo social sin individuos propiamente dichos. Esta es una de las caracteristicas
mds destacadas de estos 6rdenes a los que podriamos llamar “sociedades estéticamente
conformadas” o “sociedades densamente orgédnicas” (ALEGRE 2012, 42).

12 Ademds de Havelock y Ong, los trabajos de Parry han sido brillantemente expuestos y continuados
por LORD 1960, KIRK l%g y PAVESE 1972y 1974.

13 «Las reactivaciones de la actitud antimimética han sido innumerables: la encontramos por ejemplo
en laiconoclasia medieval (bizantina); resurge en las advertencias jansenistas contra el teatro o la pintura
figurativa; es de nuevo ella quien guia, al menos en parte, las reflexiones del romanticismo de Jena sobre
la poesia; algunas décadas mds tarde, intenta descalificar la fotografia; en el siglo XX, forma parte del
programa de los inventores del arte abstracto (Kandinsky y Mondrian) y es utilizada como criterio
descalificatorio por una (gran) parte de la critica en el terreno de las artes pldsticas; es la base del teatro
épico de Brecht y ha alimentado la mayor parte de las polémicas “antirrealistas” y “antinaturalistas” en
el terreno de la ficcién literaria...; en fin, en la actualidad mds inmediata, es ella otra vez la que
fundamenta una gran parte de las reticencias que provoca el desarrollo de los medios digitales (y,
especialmente, de las imdgenes de sintesis y los dispositivos de realidad virtual)» (SCHAEFFER 2002, 3-4).
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Alli donde el vehiculo de toda cultura y el soporte de todo valor reside en la
repeticién mimética, automdtica y memoristica de un pasado remoto jamds sometido
a la mirada critica del pensamiento escéptico y la reflexién abstracta, no
encontraremos mds que comunidades serviles y heterénomas incapaces de reflexionar
sobre si mismas, sobre su pasado y sobre sus posibilidades futuras. La posibilidad de
fuga cultural y mental de un modelo semejante, que imperé durante siglos en la
mentalidad griega arcaica, pasa, precisamente, por la sustitucién de la memoria
inercial por el andlisis conceptual; por el relevo de la repeticién ritmica e irracional de
los contenidos, actitudes, normas y valores de la tradicién inmemorial, por una
construccién inédita de nuevos horizontes experienciales basados en el debate
dialégico. El reemplazo, en definitiva, de la imitacion (hechizante, venenosa y traido-
ra) por el conocimiento (resultado de un esfuerzo dialéctico en comun orientado al
descubrimiento de la verdad en el orden epistémico, ético y politico).

La Repuiblica de Platén supone, entonces, una auténtica revolucién ontoldgica,
epistemoldgica, politica y pedagdgica que, en buena medida, depende de una reforma
cultural extrema y de un nuevo sistema educativo. Si Tucidides estd en lo cierto (III
82,2,6,8yV 105, 2) y el género humano se ve continuamente arrojado al vértigo de
la perdicién por su tendencia a la satisfaccién inmediata del deseo y por una excesiva
voluntad de imperar que, ademds, se acompaiia del ansia desmedida de aplausos y
honores, entonces, el proyecto educativo y reformador de Platén debe articularse
negativamente sobre la necesidad de censurar, neutralizar y minimizar las tendencias
corporales mds peligrosas para el gobierno de uno mismo y de la polis. Esa disposicién
irracional, como sugiere KLOSKO (2006, 124-127), deberd constituir el primer objeto
de atencién de toda reforma cultural. En efecto, la educaciéon negativa de las pasiones
sensibles serd condicién de posibilidad de toda armonia individual y colectiva. Y esa
educacién negativa quedard instalada en el proceso educativo desde la mds tierna
infancia mediante un proceso de supervisién, censura y regulacién de aquellos
estimulos que con mayor virulencia contribuyen a la pérdida de la armonia, la mesura
y la salud de la unidad psiquica y social, a saber: los estimulos poéticos, miméticos y
artisticos que, mediante el mecanismo de la identificacién psico-afectiva, sumergen al
individuo en la corriente de la experiencia sensible y diluyen su capacidad para
“medir, contar y pesar” (TO peTpeiv Kai apiBueiv kai ioTdvar)!4. Nada, en efecto,
tan peligroso para la salud y la unidad de la psique como su constante exposicién
situacional a los estimulos del arte en todas sus formas y, particularmente, en su modo
mimético o imitativo. ;Cémo es posible que la reproduccidn teatralizada de escenas
ficticias pueda suponer la ruina y la perdicion (AcoPn Te kal SiapBopd)’s del

4 R. 602d-c; cf. Euthphr: Tb, Prt. 356b y Phib. 55c.

15 Como recuerda GASTALDI (2007, 94 n. 3), AcoPn es un término particularmente violento que
indica un «danno radicale, irreversibile». En Leyes 890c 1, Platén lo emplea para describir los efectos
perniciosos del ateismo materialista. Asimismo, encontramos un claro ejemplo de los estragos que, a juicio
de Anito, la sofisitica produce en las mentes juveniles en Menon91c 1-3: «Por Herdcles, céllate, Sécrates.
Que ninguno de los mios, ni mis amigos mds cercanos, ni mis conocidos, conciudadanos o extranjeros,
caiga en la locura de ir tras ellos [los sofistas] y hacerse arruinar, porque evidentemente son la ruina y la
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auditorio, el individuo y la ciudad? (595b-c). ¢En qué consisten los poderes
supuestamente devastadores de la mimesis y cémo consigue el genio de Platén
reciclarlos politicamente en el seno de su republica ideal? Trataremos de responder a
estas preguntas en el siguiente apartado.

2. El dafio y la ruina: Platon y el pathos bifronte de la mimesis

En su ensayo ;Por qué la ficcion?, Jean Marie Schaeffer nos recuerda que las artes
miméticas (de semejanza, imitacion y fingimiento ludico) siempre han sido abordadas
con cierta ambivalencia en el pensamiento Occidental: la ambivalencia caracteristica
de la atraccién frente al abismo. Pocas cosas, en efecto, tan sugerentes como el juego
inmemorial de los simulacros y la tentacién de ser hechizados, seducidos o arrebatados
por las fuerzas de la ficcién. Dichas fuerzas, sin embargo, y en virtud de la violencia
irrevocable del rapto que procuran, generan desde antiguo una severa desconfianza:

¢no hay algo inquietante en el hecho de que podamos dejarnos subyugar asi por los
simulacros? Su poder parece irresistible: aun sabiendo, en el momento de exponernos
a sus encantos, que se trata de simulacros -precisamente esa certeza nos ha motivado
en primer lugar a exponernos a ellos-, nos dejamos atrapar. Esa capacidad que tienen
las apariencias de neutralizar nuestras instancias de “control racional”, ¢no constituye
un motivo mds que suficiente para desconfiar de toda imitacién, aunque sea artistica?...
¢no deberiamos contrarrestar su eficacia mediante procedimientos de distanciamiento
irénico, mediante una ruptura del efecto de realidad, mediante una deconstruccién de
los mecanismos de alienacién que pone en marcha? (SCHAEFFER 2002, 3).

Este pasaje resume a la perfeccion los elementos constitutivos de la mimesofobia:
el miedo a la relacién mimética entendido como miedo al secuestro y al contagio del
arte imitativo; el miedo del arte como terror ante la perspectiva de subyugacién del
sujeto mediante la neutralizacién de sus capacidades racionales y gracias a la
proliferacién de una serie de mecanismos estimulacién afectiva que conducen irreme-
diablemente a la alienacién y la disolucién de toda forma de autogobierno. Dichos
elementos suelen insertarse, ademds, en un marco axiolégico de evaluacién moral que
posiciona al discurso anti-mimético en el corazén de cualquier proyecto integral de
reforma psico-politica. Se trata, en efecto, de ensefiar al que no sabe y de orientar al
que estd perdido; de liberar al prisionero y de curar al enfermo; de iluminar al que
transita en la oscuridad o de hacer despertar al que estd hechizado y poseido en el
mundo de los suefios:

[E]l discurso anti-mimético es antes que nada un discurso de pedagogo [...] los
habitantes de la Caverna inducidos a error por las sombras, los paganos idélatras, los
niflos que viven en una inmediatez ingenua no mediatizada atn por el ¢jercicio de la
razon, los oprimidos incapaces de descubrir por si mismos los mecanismos de la
alienacién social que la identificacién mimética reproduce y refuerza, el “gran publico”

perdicién (AcoPn Te kai SiapBop) de quienes los frecuentany». En Galeno, tal y como recoge el LS] s.vz,
el término llega a significar, incluso, una forma de lepra.
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manipulado por el cine “hollywoodiense”, los “sujetos posmodernos™ lobotomizados
por las tecnologias digitales [...]. Es también un discurso de denuncia: si hay victimas,
tiene que haber un lobo. Por supuesto, este iltimo adopta diversas formas seguin las
épocas: actualmente, es el comerciante, por ejemplo el productor hollywoodiense o el
tecnocapitalista de Silicon Valley; en otras épocas era el actor de teatro o, incluso, como
en Platon, el poeta trdgico y el pintor. Pero cualesquiera que sean sus ropajes, el lobo
imitador persigue siempre la misma meta: corromper los corazones y alienar la razén
(SCHAEFFER 2002, 5).

Comenzamos esta seccion citando 1 extenso a Jean-Marie Schaeffer por dos
razones fundamentales. En primer lugar, porque el pensador francés cree encontrar
en la obra de Platén el origen y, en buena medida, el limite de las posibilidades teérico-
précticas de la mimesofobiay el anti-mimetismo en Occidente (SCHAEFFER 2002, 1-
41). Nuestra propuesta suscribe el eje argumental de todo el ensayo. Pero los textos de
Schaeffer son relevantes por una segunda razoén: el empleo constante, premeditado y
filoséficamente relevante del lenguaje metaférico en el esclarecimiento de las claves
anti-mimetismo y la mimesofobia. Unas claves cuya fragua conceptual encontramos
diseminada en diversos lugares del corpus platénico, pero que reciben su expresion
mds fértil en el Jony en los libros IL, IIl y X de la Repuiblica de Platon'®.

En el Ion, y al hilo de la critica de Sécrates a la poesia homérica como una forma
irracional de inspiracién divina, encontramos una de las metdforas mds célebres de
toda la produccién platénica. La imagen de la piedra magnética o heraclea, empleada
por Sécrates con el fin de mostrar a Ién que el rapsoda es movido no por el
conocimiento de un arte o de una técnica, sino por una fuerza irracional que, al modo
de los imanes, arrastra inevitablemente al artista y a cualquier auditorio preso de su
influjo. La Musa a la que los distintos grupos de poetas itinerantes dicen servir -y por
cuya boca, supuestamente, hablan- aparece identificada con una fuerza originaria
que atrae hacia sf al modo de un imdn. Una pujanza que es capaz de traspasar sus
propiedades de arrastre a otros cuerpos y de hacer que estos, a su vez, extiendan la
cadena imantada mds alld de sus propios limites:

[...] tal como yo decia hace un momento, una fuerza divina (8eia 8¢ dUvayus) es la que
te mueve, parecida a la que hay en la piedra que Euripides llamé magnética y la
mayoria, herdclea. Por cierto, que esta piedra no sélo atrae a los anillos de hierro, sino
que mete en ellos una fuerza tal que pueden hacer lo mismo que la piedra, o sea, atraer
otros anillos, de modo que a veces se forma una gran cadena de anillos de hierro que

penden unos de otros. A todos ellos les viene la fuerza que los sustenta de aquella piedra
({o. 533d 1-¢ 5).

16 Emplearemos los términos “arte”, “poesia”, “arte mimético” y “poesia mimética” en un sentido
amplio, de modo que puedan incluir todos los tipos de representacion artistica que aparecen recogidos
en la Republica: el género épico, el ditirambo, la tragedia y también la pintura, que, como es sabido,
ocupa un lugar central en el desarrollo del libro X. Sobre las dificultades de relacionar el arte pictérico
con el arte imitativo en R. X, ver M0ss 2007 y 2008. Para una idea de conjunto acerca de las relaciones
entre Platén y la mimesis, ver ANNAS 1981, 79-101 y 335-355, DALFEN 1974, DESTREE 2012,
HALLIWELL 1988 y 2009, JaANAWAY 1995, KARDAUN 2014, NaDAFF 2002, PALUMBO 2008, ROSEN
1988, TEISSERENC 2005, THIELE 1991 y VERDENIUS 1978.
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La mimesis aparece caracterizada, en primer lugar, como una fuerza de atraccién
y un instrumento de poder. Una fuerza, sin duda, irresistible. Una pujanza que, como
deciamos, parece capaz de someter a los cuerpos ubicados en su dmbito de influencia
y de traspasarles su potencia de arrastre. En otras palabras: una fuerza indomable y
contagiosa que propaga su potencia de manera ilimitada, tal y como un imdn podria
hacer con una cadena de objetos metdlicos:

Asi, también, la Musa misma crea inspirados (vBéous), y por medio de ellos empiezan
a encadenarse otros en este entusiasmo. De ahi que todos los poetas épicos, los buenos,
no es en virtud de una técnica por lo que dicen todos esos bellos poemas, sino porque
estdn endiosados y posesos (§vbeol dvTtes kai kaTexduevol). Esto mismo les ocurre a
los buenos liricos, e igual que los que caen en el delirio de los coribantes no estdn en sus
cabales al bailar (oUk Eugpoves vTtes dpxoUvTal), asi también los poetas liricos hacen
sus bellas composiciones no cuando estdn serenos, sino cuando penetran en las regiones
de la armonia y el ritmo poseidos por Baco [...]. Y sila divinidad les priva de la razén
y se sirve de ellos como de sus profetas y adivinos es para que, nosotros, que los oimos,
sepamos que no son ellos, privados de la razén como estdn, los que dicen cosas tan
excelentes, sino que es la divinidad misma quien las dice y quien, a través de ellos, nos
habla [...]. Con esto, me parece a mi que la divinidad nos muestra claramente, para
que no vacilemos mds, que todos estos hermosos poemas no son de factura humana ni
hechos por los hombres, sino divinos y creados por los dioses, y que los poetas no son
mds que intérpretes de los dioses, poseidos cada uno por aquel que los domine (533e 5-
-535a).

Vemos que, ademds de la atraccién y la propagacién, la fuerza poética es
vinculada por Sécrates al orden divino del arrebato, la posesién y el entusiasmo
irracional. El origen de la poesia y del encadenamiento afectivo que promueve su
capacidad de contagio no residiria, entonces, en las facultades racionales del ser
humano, sino en la violencia del rapto divino. La Musa misma se nos presenta como
una fuerza arrastre que, simultineamente, opera como un germen de contagio y una
forma de delirio irracional ligado a las figuras de la posesién, la ebriedad, la ausencia
de razoén y la dominacién. Estas figuras parecen sugerir en Platén que la relacién
mimética, la actividad poética y los poemas mismos que de ellas derivan no son mds
que una forma de servidumbre. Una forma dulce y placentera!’” que, sin embargo,
encadena a los poetas y a sus auditorios presentes (y tal vez futuros) al hechizo de
potencias alienantes que los desposeen de si mismos y diluyen su identidad en el
arrebato bdquico de la corriente poética. Por eso, recuerda Sdcrates, un hombre libre
ha de temer mds la esclavitud que la propia muerte'®, porque la muerte es sin duda
preferible a la vida falsa inmersa en el simulacro.

Siacudimos a la Repiiblica, nos encontramos con un pensamiento metaférico muy
similar. Como es sabido, estos libros se centran en la regulacién estricta del canto

17 La nduopévn Motoa o musa dulzona de R. 607a 5-6. GASTALDI 2007, 143 n. 73 remite al pasaje
del libro I 322, donde se habla de los condimentos de los manjares (T& fdvYouata) que hacen mds

apetecibles a los productos culinarios. Sobre la musa dulzona, ver BOTTER 2018.
18 R.387b 4-5.
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poético y de los modos adecuados del mismo dentro de una ciudad perfecta. Se trata
de responder a la pregunta acerca de cémo hablar y cémo no hablar de los dioses en
nuestra republica; de cémo cantar y cémo no cantar ni representar a la divinidad y a
los mortales en nuestra comunidad politica deseada. El sélo hecho de que sea
necesario regular educativamente los relatos y los mitos que deben ser narrados y
escuchados en una comunidad como la descrita por Sécrates contribuye a apuntalar
la tesis que nos viene interesando: precisamente porque la actividad mimética opera
como la fuerza de arrastre que caracteriza a piedra magnética, resulta necesario
supervisar la prictica de la mimesis en una ciudad que se quiera sana y verdadera. La
retorica y la metatorica del contagio comienzan hacer acto de presencia en los pasajes
de la Reptiblica'y asumen, ademds, una funcién importante en términos educativos,
pues las fabulas forjan, moldean y esculpen las almas de los ciudadanos desde la mds
tierna infancia:

¢Y no sabes que el principio es lo mds importante en toda obra, sobre todo cuando se
trata de criaturas jovenes y tiernas? Pues se hallan en la época en la que se dejan moldear
(mA&TTeTa) mds fdcilmente y admiten cualquier impresién (TUTOS) que se quiera
dejar grabada en ellas (R. 377 b-c).

Los peligros de la imitacién nacen con el proceso educativo mismo mismo. A juicio
de Sdcrates, la narracion puede causar sobre la mente en formacién los mismos
estragos que una fiera salvaje sobre el cuerpo de sus victimas. El lobo imitador devora
el corazon y la razén, introduciéndose subrepticiamente en la ciudadela interior: «;No
has observado que, cuando se practica durante mucho tiempo y desde la nifiez, la
imitacién se infiltra (kaBioTavTal) en el cuerpo, en la voz, en el modo de ser, y
transforma el cardcter alterando su naturaleza?»'°. La imitacion, en definitiva, parece
«causar estragos (AcdPn) en la mente de cuantos la oyen si no tienen como
contraveneno el conocimiento de su verdadera indole»?.

Como puede verse en estos ejemplos, el pensamiento metaférico de Platén no sélo
es constante, licido y hermoso, sino también inquietante. Tan inquietante, al menos,
como las figuras lupinas del riesgo sugeridas por Schaeffer al comienzo de este
apartado. En efecto, el tipo de metaférica que se impone en el desarrollo de los pasajes
dedicados a la critica del arte coincide con lo acabamos de llamar “retdricas del
contagio”: un conjunto de procedimientos discursivos extremadamente eficaz orien-
tado ala construccién de una figura conceptual que cumpla la funcién de un enemigo
infeccioso del que es necesario protegerse y cuyos efectos son potencialmente
devastadores para toda forma elemental de salud, de unidad psiquica y de estabilidad
social. Un Hannibal ad portas omnimodo e imperceptible que desata el miedo
irracional de cualquier de auditorio ante la inminencia del desastre, la contaminacién
y el contagio. Un agente infeccioso, en definitiva, cuya virulencia debe justificar el

19 R 1I1 395d 1-5.
20 R. X 595b-c.
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empleo de todo tipo de estrategia gubernamental de orden profildctico y sanador. Las
retéricas del contagio serian, entonces, aquellas modalidades discursivas que, dentro
de una determinada propuesta, nacen al servicio de la propagacién del miedo a la
infeccién de la comunidad y de la garantia, por parte del Estado, de la institucién de
mecanismos para su neutralizacién y su derrota.

La tesis de Platén es clara: la mimesis es una epidemia y una fuente de contagio vy,
por tanto, el foco de la enfermedad en el seno de toda comunidad politica. En
concreto, en el seno de toda comunidad politica que, como la Grecia tradicional, haya
estado sistemdticamente expuesta a su influjo debido al cardcter singular de las
comunidades orales y al papel central que en ellas ocupa la estirpe de los aedos. El
conglomerado al que se enfrenta Sécrates en Repuiblica es, entonces, el de un cuerpo
social enfermo sostenido por elementos irracionales (atraccion, arrebato e identifica-
cién psico-afectiva) que, ademds, expanden su influencia ilimitadamente por cuanto
estdn ligados a la satisfaccién de los placeres sensibles. Una influencia que, por
supuesto, va mucho mds alld del plano de la experiencia estética y la existencia
individual. El empleo de la retérica del contagio en el marco de la critica de la poesia
tiene un importante contenido politico: no se trata de instalar en el auditorio un miedo
infantil y meramente psicolégico frente a las formas tradicionales del arrebato artistico
(el lobo del cuento). Se trata de revolucionar la concepcién y la experimentacion de
las pasiones comunes ligadas a la experiencia poética. En efecto, la poesia griega
primitiva (y, con ella, la cultura homérica en su totalidad) depende de la identificacién
y la perpetuacién placentera, alegre y sensual de la comunidad en la representacién
de sus viejos mitos. Y ese placer mimético politicamente arriesgado es el que tanto
preocupa a Platén. Hasta ahora hemos insistido en la importancia de la mimesis como
instrumento de transmisién, como técnica de perpetuacién y como actividad
gjemplarizante acompaiiada de recitacién, musica y danza. Pero no hemos subrayado
su importancia como fuente curativa de placer sensual, de liberacién pulsional y de
catarsis psicoldgica y social. Desde un punto de vista funcional, la poesia conserva y
transmite la memoria y el conglomerado de la tradicion y de sus normas
fundamentales mediante un complejo mecanismo de recitacién ritmica que implica
factores orgdnicos y fisicos (HAVELOCK 1994, 148). Pero desde el punto de vista no
funcional, ademds de dicha transmision, la poesia se convierte en una fuente de placer
hipnético:

Los mecanismos de la poesia griega significaban una movilizacién de los recursos
inconscientes, en ayuda de los conscientes. Los diversos reflejos motores, a pesar de la
complejidad de su interaccion, estaban organizados de modo que pudiesen operar sin
ninguna actividad mental por parte del sujeto. Ello quiere decir que -como ocurre en
el caso de los reflejos del aparato sexual o del digestivo- estos reflejos eran altamente
sensuales y estaban muy estrechamente ligados con los placeres fisicos. Es mds: estaban
capacitados para otorgar al sujeto humano un tipo especifico de placer. La regularidad
de la ejecucion traia consigo un determinado efecto hipnético que aliviaba las tensiones
fisicas del cuerpo vy, con ellas, también las mentales, los miedos, las ansiedades y la
incertidumbre que a todos nos toca padecer en este valle de ldgrimas [...]. Cabe por
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consiguiente llegar a la conclusién de que la tecnologia utilizada hacia que la recitacion

de la enciclopedia tribal se trocase en un acto de esparcimiento de la tribu (HAVELOCK
1994, 149).

A diferencia del mundo moderno y de la comunidad disefiada por Platén en la
Repuiblica, las sociedades construidas sobre el poema favorecen la identificacién entre
placer y deber, entre alegria y cumplimiento de la norma, entre regocijo y ley. Luis
Alegre (2017, 45-48) habla de un “vinculo orgédnico entre virtud y felicidad”:

.. el eterno empeiio de las sociedades estéticamente conformadas es conseguir, por
decirlo asi, que las normas se cumplan solas [...]. En efecto, las sociedades densamente
orgdnicas se caracterizan por un intento de conformar la sensibilidad misma para
ajustarla al modelo de las normas que tendrd que cumplir (ALEGRE 2017, 46).

La identidad de los miembros de la comunidad primitiva, entonces, depende en
buena medida de la configuracién mimética y narrativa de su deseo. Eso que la
mimesis contagia mediante la teatralizacién de episodios ficticios y de personajes
inmemoriales es, precisamente, el deseo de su eterna repeticién. En otras palabras: la
normatividad del pasado se reproduce integramente en cada una de las ejecuciones
artisticas del presente y esa ejecucion constituye una fuente de placer y asueto en la
que la comunidad se siente plenamente identificada consigo misma. La mimesis, en
clave pre-platénica, vehicula un pathos especifico que parece convertirse en una
pasion politica por derecho propio, pues, como recuerda ARTETA 2003, satisface las
condiciones de la afeccién, la cognicién y la accién préctica resultativa. La mimesis
parece estar asociada i) a una emocién placentera y alegre que, como tal, busca ser
perpetuada (componente afectivo); ii) a una percepcién cognitiva por parte del
auditorio de la identidad entre el valor de la accién teatralizada y el valor de la accién
cotidiana que se rige, precisamente, por el modelo normativo interpretado (compo-
nente epistémico o cognitivo); y iii) a una accién derivada de dicha valoracién episté-
mica asociada al placer (componente activo). A juicio de Platon, el peligro de la
mimesis reside precisamente aqui: las acciones individuales que se derivan del pathos
homérico de la mimesis no conducen mds que a la repeticién acritica del contenido
mitico de la tradicién y, en este sentido, carecen de todo valor epistémico y politico,
pues son acciones automatizadas que se perpetdan sin criterio racional alguno. No
hay accién politica en la tradicién poética mds alld del deseo animal e infantil de
repeticion, del anhelo de recuperacién procurado por la belleza de la representacion
épica, trdgica o pictérica. Desde esta perspectiva, el objetivo de Platén y de su retérica
del contagio parece mds titdnico de lo que imagindbamos. El filésofo aspira a
construir una plataforma conceptual que naturalice una relacién inversa con el
universo de la imitacion: el miedo al contagio del arte debe sustituir ni mds ni menos
que a su deseo, al deseo de contagio. La mimesofobia debe abrirse paso entre la
mimesofilia de la tradicién oral. En otras palabras: la tarea de toda filosofia médica al
servicio de la salud de la polisha de ser la construccién de una pasién politica comun
tan poderosa como la piedra heraclea. Una pasién que sea capaz de deshacer el
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vinculo entre gozo y deber y la intimidad entre pathos y nomos. Una pasién
verdaderamente politica que, ahora si, estard basada en el entrelazamiento de un
componente afectivo (el miedo), un elemento epistémico o cognitivo (la interpre-
tacion de la totalidad derivada de la critica dialégica, argumentada y racional de la
mimesis como epidemia) y una deriva de accién practica (la accion virtuosa en el seno
de una comunidad justa y racional). La instalacién, mediante el discurso filos6fico y
la retérica infecciosa, de un pathos comun (el miedo al contagio por entrega psico-
afectiva al universo de la poesia imitativa) habilita un padecimiento comun y
automdtico que, en su rechazo, tiene por misién ligar la experiencia sensible de una
comunidad, aunando sus valoraciones cognitivas y abriendo un horizonte homo-
géneo de expectativas. Sdcrates aspira a desplazar la relacién jovial, alegre y confiada
del ciudadano griego ante la experiencia poética tradicional (que es el vehiculo gozoso
de la norma), hacia una relacién fébica y de rechazo ante la misma (porque es
concebida como una fuente de contagio). Es decir: se trata de pasar del cumplimiento
automadtico del deber por reproduccién placentera de los contenidos miticos de la
tradicion al distanciamiento tedrico, escéptico y critico que permita analizar con
detenimiento toda supuesta fuente de legitimacién de la verdad tedrica y de la accién
ético-politica. Sdcrates quiere que la comunidad comparta ahora como temor lo que
antes compartia como fuente de identificacién afectiva, catarsis y relajacién. En
definitiva, se trata de arruinar, mediante la retérica infecciosa, ese pathos (a)politico
del placer ligado al cumplimiento de las normas inmemoriales y de sustituirlo por el
miedo en comun: el miedo al dafio y la ruina. El miedo a la enfermedad de la polis, a
los agentes infecciosos del arte y a la pérdida de uno mismo. Un miedo politico frente
a la alienacién que convive con la esperanza de apertura de un espacio de salvacién
racional frente a todo aquello que no depende de nosotros mismos.
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Resumen

En la primera conversacion de la Repuiblica, mantenida entre Sécrates y el anciano Céfalo,
este reconoce que teme la cercania de la muerte debido a los mitos sobre el Hades que cuentan
los poetas. La pasion del miedo hace que los hombres olviden lo que es justo. En el caso de los
guardianes y futuros gobernantes esto es mds grave que en ningtin otro ciudadano. Para combatir
este riesgo, Platon desarrolla la critica de la poesia, de la educacién de los nifios y de los guardianes
y las tres pruebas de los candidatos a gobernantes con el fin de fijar en el alma qué es lo temible,
de modo que el miedo a la muerte no haga que olviden lo justo. Por todo esto, analizaré las
relaciones entre la valentia, la vergtienza, la memoria y la justicia.

Palabras clave: pasion, tirania, valentia, memoria, justicia

Abstract

In the Republic’s first conversation, Cephalus admits that he fears the death’s proximity of
death due to the myths told about the Hades by the poets. Fear makes men forget what is just.
For guardians and future rulers, this danger is more severe than for any other citizen. Plato
criticizes poetry, imposes education children and guardians and establishes three tests for the
candidates for philosopher-kings, in order to fix in the soul what is fearsome, so that fear of death
does not let them forget what is right. The following paper analyses the relationship between
courage, shame, memory, and justice.

Keywords. passion, tiranny, courage, memory, justice

Introduccion

Al menos desde la actuaciéon paradigmdtica de Socrates en la guerra del
Peloponeso (Ap. 28d; Smp. 220d-221¢; La. 181a; X. Mem. IV 4, 1), cémo asumié
su condena a muerte y cémo murid, el filésofo no sélo tiene que ser sabio, sino
también valiente.
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Ser valiente significa para el filésofo algo andlogo a lo que significa para el guerre-
ro. Para ambos, Sécrates en la guerra del Peloponeso y Sécrates en el dgora de Atenas!,
hay dos principios: tener lo justo como Unico criterio de decisién y accién, inde-
pendientemente del riesgo y de las posibles consecuencias negativas para uno mismo,
y nunca abandonar el puesto, ya sea elegido o asignado (VIGO 2015, 64-65). Platén
parece seguir el criterio del legislador de los cretenses, que ordend casi todas sus
«costumbres y leyes como si mirara a la guerra» (L,g: 1626a-b). Taylor estd de acuerdo
con Burnet en la importancia del rapto experimentado por Sécrates en la campafia
de Potidea en la mitad de su vida, lo que explicaria por qué «en Platén, lo
encontramos tan frecuentemente usando el lenguaje militar para expresar el sentido
de la vocacion que Dios le impuso» (TAYLOR 1961, 68).

La valentia del candidato platénico a gobernante serd probada a través de tres
tipos de pruebas (R. III 412b) que buscan mostrar que su naturaleza filoséfica y la
formacion a la que ha sido sometido han logrado que nada le impida hacer siempre
lo que conviene a la pdlis precisamente porque nada consigue hacerle olvidar lo que
en situaciones favorables parecia justo, tal como le recuerdan las Leyes a Socrates (Crr.
50a). A juicio de Platén, las principales causas del olvido de lo justo son, en la
Repuiblica, los placeres, los sufrimientos y pasiones como el miedo (II 413c¢), aunque
en el 7imeola lista se ha vuelto ya mds exuberante: «el placer, la incitacién mayor al
mal, después de los dolores, fugas de las buenas acciones, ademds, la osadia y el temor,
consejeros insensatos, el apetito, dificil de consolar y la esperanza, buena seductora»
(69d).

Esta relacion entre pasion, olvido e injusticia permite ver conjuntamente la critica
platénica de la poesia, la propuesta de educacién de los nifios y los guardianes y las
pruebas para los candidatos a gobernantes como una ejercitacién contra el olvido de
lo justo. Esto explicaria la insistencia de Platén en la necesidad de que el gobernante

tenga buena memoria (R. 111 412e-413c, VI 486d y 487a; Pit. 273b-c).

1. La tirania del miedo: los que van al Hades

La primera aparicién del miedo en la Repiiblica llega por boca de Cétfalo, quien
reconoce que los ancianos lo padecen cuando piensan en la cercania de la muerte y
en la posibilidad de que sean ciertos «los mitos que se narran acerca de los que van al
Hades» (R. 1 330d). Si atendemos a la importancia que otorga Proclo en su
comentario a la Repuiblica al inicio del didlogo (ABBATE 2017), no se puede obviar
que la primera conversacién extensa que Sécrates mantiene en el libro I versa sobre
el miedo a la muerte, factor que determinard en qué direccién debe orientarse la
educacion de los guardianes y futuros gobernantes.

A primera vista podria parecer que poco tienen que ver un joven guardidn y un
viejo comerciante. Sin embargo, ambos comparten una experiencia comun, el miedo

I «Sécrates debe de haber sido una especie de “rareza”, tanto fisica como mentalmente. Su robustez
fisica y su capacidad de resistencia son destacadas tanto por Platén como por Jenofonte, y explican en
parte la excelencia de su hoja de servicios como guerrero» (TAYLOR 1961, 34-35).
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a una muerte cercana, el anciano por la edad y el guardidn porque su naturaleza y su
formacion lo llevardn a enfrentarse con ella en el campo de batalla (R. IV 422¢, V
456a, 457a y 466¢-467¢).

Cuando Sécrates afirma que la educacién de los guardianes tiene que conseguir
que «teman mds la esclavitud que la muerte» (SouAeiav BavéTou paAAov
mepoPnuévous, R. 111 387b 4-5), estd tratando de evitar que les ocurra lo que a los
troyanos, que «recordaron la huida y olvidaron la resistencia» (Z. XVI 356 y ss). Por
esta razon, los mitos que forjen los poetas del Estado justo deberdn contemplar la
posibilidad de que la muerte sea una liberacion de las preocupaciones (R. 111 406e;
Phd. 63c; Ap. 40c) y no el resultado de una vida moral y justa, tal y como la presenta
la visién trdgica representada por Homero (DESTREE 2011, 273). Para probar su
valentia ante el miedo a la muerte, los candidatos a gobernantes deben superar tres
pruehbas. «Este sistema de contrastacién del cardcter presupone que Platén, a pesar de
lo alto que valora la influencia de la educacién, no cree en su eficacia mecdnica y
uniforme, sino que cuenta con la diversidad de la naturaleza humana» (JAEGER 1981,
630). La primera intentard cambiar o hacerles olvidar la conviccion relativa a qué es
lo temible (R. 412¢). Las dos causas que modifican, roban o hacen olvidar la opinién
sobre lo que es justo son el paso del tiempo y la persuasion ejercida por un discurso
(ToUs peTameioBévtas Aéyw kai Tous émAavbavouévous, Tt TGV pév Xpdvos,
TGV 8¢ Adyos eEaipoupevos AavBavel, R. 413b) y las dulces lisonjas (Zg: 1 633d).

Con el mismo fin que la primera prueba, la segunda consistird en someterlos a
trabajos, sufrimientos y competiciones (kai mévous ye aU kai aAynddévas kai
ayddvas, R. III 413d). Es importante este sefialamiento que hace Platén de la
competicion como una de las situaciones que pueden ser fuente de injusticia.
Precisamente porque busca que los guardianes vivan en comunidad, no fomenta la
competicion, sino la vida en comun; con otras palabras, esta prueba ha sido pensada
partiendo de la conviccién de que competir es una de las causas del fracaso de los
proyectos conjuntos, porque en lugar de aunar todos los esfuerzos en una misma
direccién y sentido, se malgastan anuldndose los unos a los otros. Por esta razén, la
competicion es excluyente, porque su objetivo siempre es que uno de los contendientes
quede fuera, mientras que lo que Platén busca es entretejer a todos los guardianes en
una comunidad como primer paso hacia el tejido de toda la comunidad politica, pues
no hay mayor bien para el Estado que alegrarse por lo mismo vy entristecerse por lo
mismo (R. IV 426a-c), y, a la inversa, no hay mayor mal para el Estado que, ante las
mismas afecciones, estar dividido entre quienes se entristecen y quienes sienten alegria.
Esta incapacidad de conformar una comunidad de placer y dolor es, dice Platén, lo
que despedaza los estados. La tercera prueba busca confirmar si el metal del que estdn
hechos los guardianes es noble o es solo una cobertura dorada. Con este fin se los
somete a los cambios de presién y temperatura que provocan el placer y el terror (R.
111 413d-e).

Cuando posteriormente se recuerden las pruebas, se relacionard el temor con un
velo (R. VI 503b), una confirmacion de que el miedo es uno de los desencadenantes

TMTHIH/FONS 4(2019) 125



HENAR LANZA GONZALEZ

del olvido. Y mds adelante, en la descripcién de los regimenes degenerados, el temor
(R. VIII 551b) serd sefialado como la via para instituir la constitucién oligdrquica, lo
que podria ser leido como el empoderamiento del mayor mecanismo de olvido v,
consecuentemente, como la proclividad del poder oligarca a la injusticia.

Hasta aqui las tres clases de pruebas, «destinadas a asegurar que los candidatos
elegidos tengan las virtudes morales necesarias para defender siempre los intereses del
estado» (VALLEJO CAMPOS 2018, 174).

2. Desde el miedo hasta la injusticia

Es interesante contrastar el tratamiento conjunto del miedo y la injusticia en Platén
y Aristételes. Mientras que para el primero el miedo es causa de injusticia, para el
segundo es la injusticia la que es causa del miedo: el miedo (phcbos) es la turbacion
que nace de la imagen de un mal destructivo o penoso inminente, como la injusticia
del que es intencionadamente injusto (RA. 11 1382a 35).

Aristételes reconoce que la mayoria de los hombres son malos, cobardes en los
peligros y, por tanto, peligrosos (RA. I1 1382b 5). Es decir, Aristételes recorre el cami-
no de la injusticia al miedo, en sentido contrario a su maestro, que lo hace del miedo
ala injusticia. Este contraste refleja que en la Repiiblica Platén se interesa por el miedo
con el fin de prevenir la injusticia, mientras que en la Retdrica el interés de Aristételes
es hacer un catdlogo de lo que desencadena las pasiones que nos disponen a ser
persuadidos por el orador con vistas a tomar una decisién u otra. Y mientras Platén
destaca del miedo su capacidad de hacer olvidar, Aristdteles afirma que «el temor
hace que deliberemos» (RA. II 1383a 7-8). Para entender cémo la misma pasion
puede provocar dos reacciones opuestas, puede ser de ayuda «T'emor y temblor del
guerrero», capitulo en el que Loraux analiza las apariciones de esta pasion en la lliada:

el verbo deidia (y el sustantivo déos) designa el miedo que se siente por haber sabido
analizar la relacién de fuerzas. Déos puede estimular al héroe, phdboslo aniquila. Pues
phobos es aquello de lo que debe cuidarse de experimentar, al tiempo que

perniciosamente lo desencadena en el corazén y el cuerpo de su adversario (LORAUX
2003, 100).

Loraux cita la fliada: «Como Ares, estrago para los mortales, va en busca de
combate, y le acompaiia la Huida (Phdbos), su esforzada e intrépida hija, que pone
en fuga (ephobese) incluso al guerrero mds contumaz» (XIII 298 y ss.) y recuerda
que el primer sentido de phdbos es «huida» y que «miedo» no es sino el segundo. Esto
es precisamente lo que preocupa a Platén en la Repiiblica: cémo el miedo pone en
fuga los pensamientos justos. Pero el miedo es una pasién provocada no solo por un
enemigo externo, sino también interno, el enemigo interior, uno mismo. En este
sentido merece la pena detenerse en el miedo del mds temeroso de los hombres, el
tirano.
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3. El miedo del tirano

El vinculo entre racionalidad y libertad que recorre la obra platénica ayuda a
entender que la capacidad de gobernarse a si mismo es lo que convierte a Sécrates en
el hombre mds libre, mds justo y mds feliz y que, inversamente, el tirano, por ser el
hombre mds esclavizado por sus propias pasiones y el menos libre, es también el mds
irracional, injusto e infeliz. Los tiranos «estdn llenos de miedo» (R. 578a 3), pero no
de un miedo racional capaz de dar razén de por qué hay que temer las leyes, sino del
miedo de ser traicionados por todos. Tras haber descrito todas las injusticias cometidas
por el tirano, Sdcrates afirma que parece inevitable que tal hombre esté lleno de la
pasion del temor durante toda su vida (R. IX 578a, 579b y 579e).

Este estado de miedo vitalicio en el que vive el tirano es descrito de modo similar
por Jenofonte en su Hieron: «El tirano vive de dia y de noche como si hubiera sido
condenado a muerte por todos los hombres por su injusticia» (7, 10, en STRAUSS
2005). La existencia del tirano se resume en el miedo a la injusticia ajena y la tendencia
a la injusticia propia. Los tiranos temen a los «valerosos, sabios y justos: a los valientes
por si osaran algo por amor de la libertad; a los sabios, por si tramaran algo; a los
justos, por si la multitud deseara ser regida por ellos» (Hier. 5, 1). Es el propio tirano
Hierén quien reconoce: «Me guardo de la embriaguez y el suefio como si temiera una
emboscada. Temer a la muchedumbre y temer también la soledad, temer la falta de
proteccion y temer también a los mismos que nos protegen» (Hier. 6, 3-4).

Pero aun queda otro rasgo que define ética y politicamente al tirano. Platén
destaca como cualidad moral del tirano el no avergonzarse de su cobardia (R. VIII
566¢), otro modo de decir que el tirano es olvidadizo e injusto y, por tanto, la figura
diametralmente opuesta al gobernante buscado, y asi se refleja en que ambos son los
dos extremos de los gobernantes de los regimenes politicos: el fil6sofo es el primero y
superior y el tirano el quinto e inferior (R. VIIT 571a-577¢), el mds degenerado. A
esto hay que afiadir que «el gusto por la violencia es una concomitante comun de la
cobardia» (GOSLING 2008, 68).

Entonces, hay una relacién entre valentia y vergiienza por un lado, y cobardia y
desvergiienza por otro, en definitiva, una relacién entre tener valor, avergonzarse y
salvar la opinién de lo que es justo. Si el gobernante justo debe ser sabio, valiente,
virtuoso y pudoroso, y el justo y virtuoso es el unico hombre que es feliz, entonces,
inversamente, el tirano es injusto, necio, cobarde, desvergonzado, impudico e infeliz.
Frente a esta cobardia impudica del tirano, Platén escribe que: «Vencerse a si mismo
es la primera y mds excelente de las victorias, mientras que ser derrotado por uno es a
la vez lo peor y lo mds vergonzoso» (Lg: I 633¢-d), afirmacion resultado de toda una
reflexién previa en torno a la cwepoouvn y la éykpdTela cuyos momentos
fundamentales son Cdrmides, Gorgias y Republica. Por eso DORION 2007, 137
defiende que «séphrosuné no puede ser reducida a enkratera, porque ademds del
control de los apetitos, designa, entre otras cosas, autoconocimiento (77. 72a; Phib.
19¢) y el orden arménico que reina en el alma (R. IV 442c-d)» y, por su parte,
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STAVRU 2016, 351 describe el coraje de su Socrate karterikos como una mezcla de
raciocinio sangre fria y lucidez.

4. Vergiienza y valentia

Al igual que el libro I de la Reptiblica, el libro I de las Leyes también trata del
miedo, pero en este se distinguen dos clases: p&Pos y aidcds (646e). Este ultimo, la
verglienza o pudor, es el fundamento de la valentia. El gobernante de la Repiiblicay
el legislador de las Leyes determinan qué es lo temible -en este sentido, es un miedo
politico- y eso es lo que debe ser interiorizado. Dicha interiorizacién es posible gracias
al Bupoe1dés,

esa parte del alma que busca la estima. Es dificil saber en qué medida el ai8cas estriba
solo en el miedo al castigo o si va con la capacidad de entender la justificacién racional
sobre la cual descansa la ley y de comprometerse personalmente con esos valores en vez
de conformarse con una norma exterior (HELMER 2013, 263).

El Ateniense se refiere a la necesidad de ser «intrépido y temeroso» y Helmer habla
de tener un «miedo valiente» (2013, 260) que oriente la educacion y logre tejer ese
miedo en los niveles ético y politico y considera el aidcds un mecanismo efectivo para
conseguir alinear la valentia con la justicia. En «admiracién por la virilidad», Gosling
2005, 70 afirma que «La virilidad implica mucho mds que valentia militar. Entrafa,
por ejemplo, resistencia a las tentaciones del placer, respeto por la autoridad, sentido
del deber». Para el varén honorable «seria vil, bajo, indigno de su virilidad rehusarse
a asumir sus responsabilidades» (GOSLING 2005, 71. En la Retdrica, Aristételes
también trata de forma contigua el miedo y la vergiienza). Por estas razones son
necesarios aidcds y 8ikn para vivir en comunidad, tal y como se relata en el mito de
Prometeo (Prt. 320c-322¢).

Por todo lo expuesto, lo deseable seria que la comunidad ciudadana fuera como el
ejército de amantes descrito en el Banguete (178d-179b), en el que ninguno querria
ser visto por su amado comportdndose cobardemente para evitar sentir vergiienza.
De aqui se extrae que el tirano, por causa de su cobardia y desvergiienza, seria no
solamente el peor de los gobernantes y de los ciudadanos, sino también el peor de los
guerreros.

5. El olvido (Ari6n)

Para referirse a las consecuencias que la pasién del miedo tiene en la memoria,
Platén recurre a distintas metdforas. La primera es la de la expulsion (ékBoArn).
Sécrates afirma que el resultado de la educacién que propone para los guardianes
conseguird que no haya nada que pueda expulsar esa idea de su mente «como st lo
hubieran olvidado» (R. III 412e). Ante la pregunta de a qué se refiere esa expulsion,
responde que se trata de los pensamientos que se van de la mente querdmoslo o no.
Sin embargo unicamente deberiamos querer que se fueran los falsos, no los
verdaderos. Porque nadie en su sano juicio se deja quitar un bien, sino sélo por robo,
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violencia o embrujo (R. IIT 413b). Sécrates llama embrujados a «los que cambian de
opinién seducidos por el hechizo de algun placer o paralizados por algtin temor»
(Tous urv yonTeubévTas, cos Eydaual, kK&v oU gaings gival ol av petadof&owaotv
f U’ ndovfis knAnbévTes fj UTTd PpoOPou T SeioavTes, R. I 413¢).

A partir de aqui insiste en la necesidad de que el gobierno sea ejercido por alguien
memorioso: «Hemos de aprobar al que tiene buena memoria» (R. III 413c). «No
debemos admitir el alma olvidadiza entre las debidamente filoséficas, sino que hemos
de buscar una dotada de buena memoria» (R. VI 486d). El hombre de naturaleza
filosofica y futuro gobernante «estd por naturaleza dotado de memoria» (R. VI487a).
Refiriéndose a como tiene que ser la naturaleza filosdfica, se pregunta: «Y si no
pudiera retener nada de lo que aprendio, olviddndose de todo, ¢seria posible que no
quedara vacio de conocimientos?» (R. VI 486¢). Y se concluye: «Por consiguiente,
no debemos admitir el alma olvidadiza entre las debidamente filoséficas, sino que
hemos de buscar una dotada de buena memoria» (R. VI 486d). Segun Platén, no se
puede ser gobernante si no estd «por naturaleza dotado de memoria, facilidad para
aprender, grandeza de espiritu y de gracia y no se es amigo y congénere de la verdad,
de la justicia, de la valentia y de la moderacion» (R. VI 487a). Todas estas cualidades
sefialan a alguien que da primacia a los placeres del alma sobre los del cuerpo (Phd.
63¢), la direccion en la que sefialaba Socrates cuando instaba a los atenienses a cuidar
su alma y preocuparse de la sabiduria y de la verdad mds que de la fama y las riquezas
(Ap. 29¢-30a).

Cuando se invierte esta jerarquia y lo que gobierna es el cuerpo, es cuando acaece
el olvido, cuando son los placeres, los dolores y las pasiones los que determinan
nuestras acciones. El proceso de andmnesis al que asistimos en el Menon hace
referencia a que el olvido de lo contemplado se produce precisamente cuando el alma
se encarna en un cuerpo, pues lo que conocid, lo conocié «cuando no era hombre»
(86a), cuando solo era alma aun sin encarnar. Lo mismo en Fedon, 75d, donde se
dice que es al nacer, cuando el alma se encarna en el cuerpo, cuando olvidamos lo
contemplado.

Para precaverse contra el olvido es para lo que Platén hace recorrer al filésofo un
camino largo y ascendente. Aprender no consiste inicamente en recordar, sino que
también requiere saber hacer uso de ese recuerdo («Una cosa es poseer el saber y otra
diferente tenerlo», 7ht. 199a. Para aprender a jugar un juego, no basta con saber las
reglas, sino que hay que ponerlas en préctica para evitar ser expulsado. De modo
andlogo, en ocasiones, cuando se estd aprendiendo un nuevo idioma, primero se
aprenden la gramdtica y las normas ortograficas y puede ocurrir que se sepan, pero al
comienzo no siempre se aplican porque atin no estdn completamente interiorizadas).

La verdad, entonces, estd en el alma, pero solo los valientes la recuperan y en
funcién de esto logran ser justos, mientras que los cobardes no son capaces de
recuperarla porque el miedo la expulsa, lo que los torna injustos. Por este motivo, las
pasiones, los placeres y los dolores son, para los valientes, oportunidades de ser justos,
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mientras que para los cobardes son los disparadores que provocan el olvido y desvelan
su Injusticia.

Esta metdfora de la expulsién (R. III 412¢ y IV 429¢-d) es recurrente cuando
Platon recrea situaciones de injusticia: Sécrates rechaza la opcidn que se le ofrece de
no ser expulsado de Atenas a cambio de dejar de filosofar (Ap. 29d), pues seria impio
obedecer a los hombres antes que al dios; los poetas cuyos contenidos fomentan el
miedo a la muerte son expulsados del Estado bien fundado (R. III 398a). «El olvido
es la salida de un conocimiento» (Arjfn y&p émoTtriuns €odos, Smp. 208a). Es
curioso que Platén elija en el libro III la imagen de la expulsién, porque en el libro 11
habia optado por hablar de moldeado, marcado, sellado y estampado (377h),
modelado y sello (377¢), impresiones dificiles de borrar (378d). Después de estas
metaforas, cabria esperar algo como borrar, quitar el relieve, deformar. Entonces,
Jpor qué se pasa de las metdforas de la forma del libro II a las de la expulsién en el
libro III? ; Tiene acaso que ver con la expulsion de los poetas del Estado bien fundado,
que tiene lugar precisamente en este tercer libro?

Al comienzo del libro IV aparece la metdfora de la forma, propia del lenguaje de
los artesanos recién presentados en el mito de los metales al final del libro I11 (R. 414).
Respondiendo a las preguntas sobre la felicidad de los guardianes y haciendo
analogias sobre la felicidad de los artesanos, dice Sécrates: «Formemos verdaderos
guardianes» (R. IV 421a); «lo que los haga ser los mejores artesanos de su propia
funcién» (&piotol dnuioupyol Tou EauTdv épyou écovtal, R. IV 421¢). Y durante
la conversacién sobre gracias a qué partes es el Estado sabio, valiente y moderado,
Sécrates introduce otra comparacion, esta vez con los tintoreros (R. IV 429d-430a),
que consiguen tefiir la lana con un color fijjo que no desaparece con el jabén dando
lugar a un ridiculo destefiido; asi debe ser la educacién de los guardianes, como una
tintura que resista las lejias que son el deseo, el placer, el dolor y el miedo (R. IV 430b).

Frente al peligro del olvido, Platén busca una tinta indeleble, un proceso
irreversible que no pueda ser ignorado o desecho, que no nos devuelva a una situacién
como la de la encarnacién que produjo el primer olvido. En este sentido, la vida del
hombre justo es como una flecha que, una vez parte del arco, siempre se mueve en el
mismo sentido y nunca retrocede: un hombre justo se define por no ignorar en el
presente lo que aprendid en el pasado. Para conseguir un hombre asi se requiere una
naturaleza superior y una formacién que imprima cuanto antes ese Unico sentido,
pues el olvido no es otra cosa que un retroceso y, por eso, un cambio de sentido, y asi
queda reflejado en el mito de la reversion (Plt. 268d-277a). Con otras palabras: la
vida justa es una via de un tnico sentido y no admite marcha atrds.

Pasiones, placeres y dolores son puntos en los que la brajula deja de marcar el
Norte -que en los didlogos platénicos es siempre la justicia-, imanes tan potentes que
son capaces de provocar perturbaciones electromagnéticas que inutilizan nuestros
sistemas de localizacién y nos impiden conocer las coordenadas precisas en las que nos
encontramos para situarnos en el mapa. Esto conecta con la preocupacién por el
poder de eros que atraviesa el Banqguetey el Fedro, Un deseo bien encauzado puede
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impulsar al hombre a ascender hasta lo bello en si (Smp. 211c; Phdr. 249d-¢), pero,
de otro modo, puede enloquecerlo (Phdr. 244a; Phd. 66¢; R. 1 329b), dejarlo sin
Norte. Esto en la escala antropoldgica; en la escala cosmoldgica hablariamos de una
reversion de la polaridad, en términos platénicos, del mito de la reversion (2. 268d-
277a), fase en la que se asocian olvido y desorden, peligro de autodestruccion,
enfermedad y disolucion (Pt 273c-e).

Finalmente, el mito cosmoldgico del 7imeo narra que el tiempo fue creado para
que este mundo se pareciera todo lo posible al modelo eterno («procuré realizar una
clerta imagen movil de la eternidad» (37d), pues son el orden y el tiempo los que
hacen posible el cosmos y que el mundo marche segun el nimero. También se dice
que las almas son «sembradas en los instrumentos del tiempo» (77 41e). Entonces, si
el hombre justo debe estar gobernado no por su cuerpo, sino por su alma, el alma estd
asociada al tiempo y el tiempo estd asociado al orden, ser justo podria definirse
también en términos temporales: ser justo es seguir el sentido del tiempo que marca el
sentido de todo el universo. Y asi se refleja en el inicio del propio didlogo: «uno, dos
tres, pero donde estd el cuarto» (els, dUo, Tpels: 6 &t & Tétaptos, 77 17a), que
segun esta interpretacién equivale a preguntar por el sentido en el que hay que dar el
siguiente paso si se quiere ser justo y, de hecho, Timeo responde que ante la ausencia
del cuarto, los presentes cumplirdn con la parte que le corresponde al ausente y no
olvidardn nada, pues lo contrario no seria justo (kai kaT& SUvauiv ye oudév
eEAAeiyopev: oudt yap v ein Sikawov, 77 17b). Por eso olvidar lo aprendido nos
hace caer en la injusticia, porque es ir contra el sentido de la flecha que ya partié. Esto
se confirma cuando se dice que cuando alguien se embriaga, sus percepciones,
recuerdos, opiniones y pensamientos abandonan su alma, la cual retorna «al mismo
estado en el que se encontraba de nifio» (Lg: I 645¢).

6. La andreia: del campo de batalla a Ia polis

Que la andreia es una cuestion que preocupa a Platén se muestra en su tratamiento
en tantos didlogos: Laques, Protdgoras, Menon, Gorgias, Fedon, Republica, Politico,
Leyes. «Son valientes no sélo ante dolores o terrores, sino también ante pasiones o
placeres [...]. Unos demuestran su valor ante los placeres, otros, ante los dolores, otros,
ante las pasiones y otros, ante los temores» (La. 191d-e). Aqui se hace explicita la
novedad platénica respecto a la concepcion tradicional de la andreia, reducida al
dmbito militar. La valentia ya no puede referirse inicamente a la valentia del soldado
en la guerra, sino que debe ser pensada en el dmbito civico de la pdlisen época de paz,
a pesar de las reservas de Platon, «pues lo que la mayoria de los hombres llaman paz,
es solo de nombre» (Lg: 1 626a). La andreia «difiere mucho de las demds» virtudes
(Prt. 349d) y por eso hay hombres justos y cobardes y hombres injustos, impios,
inmoderados e ignorantes, pero valientes, como es el caso de los mercenarios.
Entonces, ¢en qué sentido difiere la andreia de las otras virtudes? Precisamente porque
la andreia amenaza la unidad de la virtud socrdtico-platénica. «lLa denuncia de la
sobreestimacion de la valentia estd acompafiada por una reapertura del cuestiona-
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miento sobre la unidad y la multiplicidad de las virtudes» (LEFEBVRE 2011, 28).
Sugerir que la valentia estd sobrevalorada reabre el debate sobre la que fue la gran
cuestion de los didlogos platénicos de juventud, la excelencia (&peTr)).

En la Reptiblica, la triparticién del alma y de la ciudad exige una jerarquia de las
virtudes en funcién de la correspondiente jerarquia politica: el alma racional debe
gobernar el alma volitiva y ambas deben domar el alma apetitiva; la sabiduria debe
encauzar la fogosidad hacia la valentia, no hacia la temeridad, y ponerla de su parte
para controlar lo apetitivo. El hecho de que en este esquema la andreia se corresponda
con el thymds es lo que convierte a la valentia en una virtud que cumple una funcién
de bisagra: hacia afuera, la valentia propia de un buen soldado en la guerra que debe
luchar contra el otro, y hacia adentro, la valentia de uno contra si mismo, la guerra
como estado natural (Zg. I 625¢-626d). «A través de la imagen del «enemigo
interior», Platén interioriza la andreia a la vez que endurece y «militariza la
sophrosyne» (CALVO 2001, 59).

Es asi como la enkradteiasocrdtica se ha convertido en el Platén de las Leyes en una
fusién de la sophrosyne, la virtud del alma racional que predomina en el gobernante,
y la andreia que caracteriza al guardidn. Hay valentia cuando el thymds acata las
6rdenes del alma racional, manteniendo la jerarquia propia de la justicia y de la salud,
y no la hay cuando el alma volitiva se somete al alma apetitiva una vez invertida la
jerarquia. El thymds es la parte «leonina» de la persona, en el sentido de ambiciosa y
«capaz de defender como una fiera los intereses de otras partes, sea la razdn, sean los
apetitos, depende de qué poder conquiste su fuerza» (BOSSI 2008, 27). En términos
fisicos, el thymds es el punto sobre el que bascula todo el engranaje, el punto de apoyo
arquimediano para mover el mundo: quien lo conquiste, pondrd todo el peso a su
favor y serd mejor que si mismo (Zg: 1 626e, 627a, 645b). Por eso es tan importante
conquistarlo.

El thymos andreios colabora con la razén soberana en su enfrentamiento con los
enemigos exteriores, y también en el mantenimiento del «orden interno», en el control
de las pasiones y los apetitos. En segundo lugar, la andreia deja de ser una cualidad o
disposicién moralmente «indiferente», es decir, capaz de ponerse al servicio de
empresas buenas, pero también de empresas malas. Esta indiferencia es transferida
ahora al thymos que, efectivamente, puede ponerse al servicio, bien de la parte superior

del alma (razén), bien de su parte inferior, es decir, de la busqueda del placer (CALVO,
2001, 61).

La valentia ya no es solo una cuestioén referida a la actuacién del guerrero, sino
que el gobernante serd justo si'y solo si es valiente ante si mismo y se tornard injusto
cuando se acobarde ante si. La andreia es la cuarta de las virtudes de las que se ocupa
Platén al comienzo de las Leyes: phronesis, sophrosyne, dikaiosyney andreia (1631c).
Esta jerarquia se justifica porque los bienes humanos (los placeres) se subordinan a los
divinos (las virtudes del alma como prudencia o sabiduria) «y los divinos a la razén

soberana» (Lg. 1 631d).
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Segun la jerarquia del Ateniense, el personaje que va a insistir «de manera muy
platénica en la necesidad de la subordinacién de las energias al pensamiento»
(LEFEBVRE 2011, 28), la andreia es la ultima de las virtudes. Entonces, ¢por qué
Platén le dedica tantas pdginas en las Leyes? CALVO 2001, 52 responde que la
circunstancia literaria que podria justificarlo es que los interlocutores de este son un
espartano y un cretense, «dos estados cuya legislacién se orienta primordialmente a la
promocioén de esta virtud». En «Admiracién por la virilidad», GOSLING 2008, 63
destaca el interés de Platén por el hecho de que existan hombres que acaten las leyes
no por razon ni por temor, sino por «algun sentido de lo honorable o lo viril». Para
Platon la valentia es una cuestién tan problemdtica que «solamente puede llegar a ser
una auténtica virtud si se inserta en el contexto de la moderacién y del dominio de la
razén» (CALVO 2001, 52). Si bien en pasajes como Protdgoras351ay 351b, el thymds
es asociado a la locura y en 352b al miedo, al placer y al dolor, BOERI 2010, 300
considera que:

en Rep. iv Platén no estd interesado en hablar del thymds en su estado puro, i.e. sin
ninguna educacién, ni en su estado patolégico (i.e. el thymds que ha sido corrompido
por una mala crianza o educacién; 441a 3-4), sino en el thymds sano, que es capaz de
seguir y hacer cumplir las indicaciones de lo racional (cf. 442b).

Platén estd interesado en la la posibilidad y la necesidad de de educar lo colérico,
«una posibilidad que parece negarle a lo apetitivor» (BOERI 2010, 305). El alma
racional s6lo conseguird tener como aliada al alma volitiva a la hora de dominar al
alma apetitiva si el thymds

es capaz de recibir e interpretar los contenidos evaluativos correctos de lo racional. Pero
para que eso sea posible lo colérico debe estar, como condicién previa, educado y
formado adecuadamente pues su naturaleza «anfibia» y su cardcter intermedio entre
lo apetitivo y lo racional exige que se lo eduque y entrene. Pero una vez educado es la
fuerza de choque de que dispone lo racional para domesticar a lo apetitivo, el
ingrediente animico que, aparentemente, no puede ser educado sino, en el mejor de los

casos, dominado (BOERT 2010, 306).

Ante lo problemdtico del thymos, DESTREE 2011, 280 sugiere concebirlo no como
una parte del alma, sino como «un manojo de tendencias agresivas y competitivas que
pueden estar en oposicién unas de otras». Y sila prudencia y la valentia no se dan en
un solo ser, hay que reunirlas, por eso el Politico termina con una conversacién sobre
la andreia y su necesaria relacion con la sensatez, «un cardcter valiente y sensato»
(308e), la necesidad de entrelazar y combinar las naturalezas valientes con las
sensatas, de nobleza natural y con una educacién conforme a su naturaleza,
armonizando la parte divina de sus almas con un lazo divino (#/z. 309¢) cuando la
opinién verdadera sobre lo bello, lo justo y lo bueno nace en el alma, sumado al lazo
de las leyes, y la parte humana con lazos humanos:

Jamds permitir que los caracteres sensatos se alejen de los valientes [...] entretejiéndolos
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en una tela por la comunidad de opiniones, de honores, de glorias, de respetos y por el
mutuo intercambio de seguridades, formando un tejido suave y [...] bien tramado (Z/z.
310e-311a).

7 Valentia, salvacion de la opinion y justicia

Ante las circunstancias adversas que provocan miedo, estin quienes son
tiranizados y quienes son capaces de sobreponerse. El paradigma de hombre libre de
la tirania del miedo es Sécrates, quien precisamente porque no teme, en la Apologia
es capaz de resistir el juicio sin apelar al patetismo que busca despertar la compasion
de los jueces y ganarse su favor con reglas no sujetas a arte y en el Criton resiste ante
los argumentos de su amigo que apelan, estos si, a lo afectivo, para tratar de
convencerlo de que escape de la cdrcel; pero Sdcrates sabe que eso seria cometer
injusticia, tal y como se lo recuerdan las Leyes, pues los argumentos que fueron buenos
en situaciones favorables no dejan de serlo en esta. Mediante el recurso de la
prosopopeya, Platén forja un personaje Sécrates que recuerda «en toda circuns-
tancia», especialmente en esta en la que la muerte estd mds cerca de él que del anciano
Céfalo o de un soldado en la guerra.

No se trata solo de una disposiciéon momentdnea que acontezca en el momento
concreto de una accién de guerra, sino de mantener una actitud constante del espiritu
en medio de factores irracionales que podrian subvertirla (429d, 430a-b) (VALLEJO
Campos 2018, 105).

En este sentido, siguiendo la metdfora del tefiido a la que recurre Platén para
referirse a la educacion, en el caso de Sdcrates el resultado de esta sobre su naturaleza
ha sido «indeleble» ante «lejias tan fuertemente disolventes» como el miedo, el dolor
y el placer (Lg: I 632d 8-635¢ 2). Valiente es entonces el individuo cuya «fogosidad
preserva, a través de placeres y penas, lo prescrito por la razén en cuanto a lo que hay
que temer y lo que no» (R. IV 442b-c). En la medida en que la valentia es la capacidad
de mantener la jerarquia de lo racional sobre lo irracional, de lo superior sobre lo
inferior, en definitiva, de dominarse, lo temible es «determinado por el pensamiento
y no por la opinién» (HELMER 2013, 259), «por el poder y el valor del pensamiento
racional como base de una vida ética [...]. El poder de la razén depende de una
creencia en su propio poder» (HELMER 2013, 261). En esta misma linea lo interpreta
VALLEJO CAMPOS 2018, 105, quien considera que esta capacidad de mantener la
opinién en cualquier circunstancia «imprime un cardcter intelectualista a esta virtud,
que la aleja de ser un mero arranque irracional» y es una definicién «estipulativa»
porque se trata de conservar solo las opiniones correctas y legitimas (R. IV 430b 3),
producidas por la educacién . Sin embargo:

La metdfora del tefiido (baphé 430a 3, a 6) no habla en favor del cardcter racional de
esta virtud, que resulta de «la naturaleza y la crianza apropiada» (430a 4-5) recibida
por los futuros auxiliares, los cuales han de asimilar el efecto persuasivo de las leyes
como si se tratara de una impregnacion o tintura debida a la mera inmersién o el
mimetismo social (VALLEJO CAMPOS 2018, 106).
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A pesar de lo procedente de esta salvedad, hay que tener presente el papel que
Platén concede a la educacién a través de juegos sujetos a normas basados en el
sencillo esquema de imitar un modelo; paradigma y mimesis (R. IV 425ay Lg. 1643a-
c). En la misma linea, JAEGER 1981, 623: «Fl Estado es necesario para que pueda
existir una educcion; necesario no sélo como autoridad legislativa, sino también como
el medio ambiente, como la atmdsfera que respira el individuo».

8. La educacion de los nifios

Hay en nosotros un nifio que se atemoriza ante esas cosas. Intenta, pues, persuadirlo
de que no tema a la muerte como al coco (Cebes, Phd. 77e).

El Ateniense plantea explicitamente la pregunta de «la educacién, qué es y qué
efectos debe tener» (Lg. I 643a) y €l mismo responde que «el hombre que ha de ser
bueno en cualquier cosa debe ejercitarla directamente desde la infancia jugando» (Zg:
1 643b), «que la educacion es la crianza correcta que conducird en mayor medida el
alma del que juega al amor de aquello en lo que una vez hecho hombre, él mismo
debera ser perfecto» (Lg. I 643d) y reafirma la importancia de «la educacién desde
nifios para la virtud, la que lo hace deseoso y amante de convertirse en un ciudadano
perfecto, que sabe gobernar y ser gobernado con justicia» (Lg: 1 643e).

Elsentido del Estado [...] es [...] educacion. Platén [...] coloca en primer plano -bajo la
forma de la paideia- aquel aspecto del Estado cuyo descuido constituye segun ¢l la
razon principal de la desvalorizacion y la degeneracién de la vida politica de su tiempo
[...] la politera y la paideia [...] se convierten en los dos puntos cardinales de la obra de
Platéon (JAEGER 1981, 591).

Una vez presentado el problema politico que plantean el miedo, el dolor y el
placer, Platén desarrolla toda una compleja propuesta que incluye la educacién de los
nifios y la de los guardianes y la critica de los contenidos de la poesia. Esto responde a
la pregunta de por qué hay hombres que acatan las leyes a pesar de no estar dedicados
en exclusiva a la vida contemplativa, como si hacen los filésofos, ni de ser miedosos y
tener temor de los castigos que conlleva incumplirlas. «Su entrenamiento los ha hecho
observadores de la ley, ;pero cémo? El tratamiento dado a la educacién temprana y
las criticas a la poesia en los primeros libros estd relacionado con el desarrollo de la
parte impulsiva» (GOSLING 2008, 63).

Mediado el libro II de la Repuiblica, Sécrates introduce en la conversacién la
relacién entre la valentia y la fogosidad: «;O no te has percatado de cudn irresistible
e invencible es la fogosidad, merced a cuya presencia ningiin alma es temerosa o
conquistable?» (R. 375b). Y a partir de ahi se da por supuesto que si el guardidn debe
ser valiente, entonces debe ser fogoso, lo que, a su vez, conduce a plantear el problema
de cémo podria ser mansa y fogosa una misma naturaleza, y Sécrates recurre a una
analogia con los perros de raza, que tratan como amigos a los que conocen y como
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enemigos a los desconocidos (R. II 376b). Y justo después afirma que: «el comienzo
es en toda tarea de suma importancia, sobre todo para alguien que sea joven y tierno.
Porque, mds que en cualquier otro momento, es entonces moldeado y marcado con
el sello que se quiere estampar en cada uno» (R. I 377a-b). Es en este suelo en el que
arraiga la critica de los contenidos de la poesia, cuando ya ha comenzado a anticipar
que para modelar las almas de los nifios habrd que revisar qué mitos se les cuenta, y
es entonces cuando se menciona por primera vez a Hesiodo y a Homero, la censura y
las mentiras nobles (R. II 377d) y, a continuacién, que las impresiones que se reciben
en la nifiez suelen ser las mds dificiles de borrar (SucékvimrTos) y las que menos pueden
ser cambiadas» (R. II 378d-e). «L.o que se aprende de nifio se fija de manera
admirable en el recuerdo» (77 26b), afirma Critias haciendo gala de una gran
memoria a la hora de recordar lo que le conté su abuelo Critias que le habia contado
Solén.

Por eso Platén propone una poesia que represente un dios que no mienta ni
siquiera por temor a sus enemigos (R. II 382¢), una poesia que ensefie a los nifios que
incluso en las situaciones de peligro, el dios recuerda lo justo y no lo olvida. Una poesia
que no cante «elogios a la tirania» (R. VIII 568b).

La misién del arte es asi contemplada exclusivamente desde un punto de vista ético por
su capacidad para la produccion de imdgenes de la virtud, como la moderacién y la
valentia, o la liberalidad y la magnanimidad (402c), que han de encontrarse en el
espiritu de los guardianes. Esta circunstancia pone de manifiesto [...] la subordinacién
del arte a la politica. La mision del arte es la generacién de la euétheia [...] «una
disposicion verdaderamente buena y bella del cardcter y del pensamiento» (400e2-3)
[...] la educacion estética y cultural de la que estamos hablando estd destinada [...] a la
formacién de un cardcter que se conforma en el hombre antes de que este pueda
“alcanzar la razén de las cosas” (402a 2) [...]. El concepto de belleza, como instru-
mento formativo al servicio del estado, no estd basado en fundamentos estéticos inde-
pendientes, sino en razones éticas y politicas (VALLEJO CAMPOS 2018, 83 y 84).

Mediante el control del contenido educativo, Platén intenta proteger los afios de la
infancia en los que atin no se ha desarrollado plenamente la capacidad de decision
racional y aun tienen mucha influencia la imaginacidn, las pasiones como el miedo y
la impaciencia a la hora de satisfacer los deseos.

Hay un orden metafisico y ético para el mundo que es tarea de la filosofia descubrir a
través del pensamiento racional y las artes pueden tener verdadero valor sélo si
representan correctamente este orden o ayudan a alinearnos con él (JANAWAY 2006,

388).

«Platén intenta restaurar los valores tradicionales por medio de una fundamen-
tacion ontoldgica de los mismos. La ética platonica es el resultado de una especulacion
metafisica» (LISI 1995, 79). En las Leyes esta funcién mediadora entre el Bien y la
legalidad de la pdlis, recaerd sobre el intelecto del legislador (LISI 1995). «Lo real se
presenta reclamando una tarea» (BOSSI 2008, 12). En contra de las criticas que
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denuncian que el mundo inteligible no es una solucién, sino la duplicacién del
problema, Janaway, Lisi y Bossi destacan su papel rector sobre el devenir.

Respecto a cémo llevar esto a la préctica a la hora de educar a los nifios, Platén
considera que «en el alma no permanece nada que se haya aprendido coerciti-
vamente» (R. VII 536¢), por eso aconseja: «no obligues por la fuerza a los nifios, sino
educalos jugando» (R. VII 536e-537a). Estas dos afirmaciones subrayan de nuevo el
vinculo entre libertad y racionalidad. De aqui se extrae que quienes hayan sido
formados en libertad y de forma lidica, tendrdn mads posibilidades de desarrollar su
racionalidad y, consecuentemente, el tinte de su educacién estard mejor fijjado y su
opinién serd mds resistente a las lejias que destifien el alma.

9. Amor y memoria: Glaucon el memorioso, querido Glaucon

El criterio de conocimiento/desconocimiento que sirvié en R. I1 376b al hablar de
la educacién de los nifios, ya no es suficiente, porque, como se ha visto, una vez
alcanzado el conocimiento, puede sobrevenir el olvido de lo conocido, y eso es
precisamente lo que se pretende combatir mediante la temprana educacién a través
del juego vy las tres clases de pruebas a las que se propone someter a los candidatos a
gobernantes. Pero justo antes de presentar las pruebas, se introduce un inciso sobre el
amor: «lo que uno ama al mdximo es aquello a lo cual considera que le convienen las
mismas cosas que a si mismo» (R. III 412d). Eso es lo que hace el gobernante que
busca Platén: amar al Estado como a si mismo. Y precisamente porque el amante
nunca olvida a su amado, no hay riesgo de que el gobernante se olvide de la principal
necesidad de su Estado: la justicia. Es «completamente necesario que quien es
amoroso por naturaleza ame a todo lo que es congénere y emparentado con las cosas
que ama» (R. VI1485c7).

Segun la ensefianza del Banqguete, amar es justamente el afdn de no olvidar y de
recuperar lo olvidado, echar en falta lo que mds falta nos hace (LEDESMA 2016, 107).
Por eso quien no cree que le falte nada, no siente deseo de lo que no cree necesitar
(Smp. 204a 4-7). Ese es el injusto incurable. De este modo se conectan amor, memoria
y justicia frente a miedo, olvido e injusticia. Del mismo modo que el miedo puede
hacer olvidar, el amor hace rememorar; el efecto de ambas pasiones es opuesto, la una
borra y la otra fija. Este amor politico que ejerce de factor de cohesién reaparece de
nuevo de manera explicita en el Politico:

Este es el fin del tejido de la actividad politica: la combinacién de una trama bien
armada del cardcter de los hombres valientes con el de los sensatos, cuando el arte real
los haya reunido por la concordia y el amor en una vida en comun y haya
confeccionado el mds magnifico y excelso de todos los tejidos, y, abrazando a todos los
hombres de la ciudad, tanto esclavos como libres, los contenga en esa red y, en la
medida en que le estd dado a la ciudad llegar a ser feliz, la gobierne y dirija, sin omitir
nada que sirva a tal propésito (311b-c).

Platén deja claro que lo primero y mds importante es el amor entre los hombres
virtuosos que deben gobernar; solo si esta condicién se da, se podrd extender al resto

TMTHIH/FONS 4(2019) 137



HENAR LANZA GONZALEZ

del Estado para entretejer a toda la comunidad politica. «La paz y la disposicién
amistosa de unos con otros» (Zg. I 628¢). Que esto sea dificil no quiere decir que no
sea deseable.

La relacién que Platén establece entre amor y memoria, e, inversamente, entre
miedo y olvido, recorre toda su obra. Cuando Sécrates dice: «Si cuando nosotros
estuviéramos a punto de escapar de aqui, o como haya que llamar a esto, vinieran las
leyes», (Cri. 50a) estd refiriéndose a la necesidad de recordar precisamente porque
ama a Atenas. Por eso, al final del didlogo, son ellas, las leyes, las que personificindose
le dicen irénicamente: «¢Ddnde se nos habrdn ido aquellos discursos sobre la justicia
y las otras formas de virtud?» (Cri. 52b-e, 53e), la clase de recordatorio que le habria
hecho falta a Giges cuando hall6 el anillo (R. II 360b). Finalmente, veamos un
¢jemplo concreto de la importancia que tienen la memoria y el amor del filésofo y
futuro gobernante. La dnica vez en la que el querido Glaucén reconoce haber
olvidado algo en el largo didlogo que mantiene con Sécrates en la Repiiblica, es en
520a, justo después de la propuesta de que los filésofos gobiernen (R. VII 519¢-520a).
Sin embargo, tras haber atravesado la formacion del filésofo gobernante -aritmética,
geometria, estereonomia, astronomia, armonia y dialéctica-, cuando Sdcrates vuelve
a preguntarle si recuerda, Glaucon responde «cémo no he de recordarlo» (R. VII
535a). Y es ahi donde se produce de nuevo la enésima repeticién de la necesidad de
que el hombre que se busca tenga buena memoria (R. VII 535¢). Sécrates dice
«recordemos» (R. VIII 543c) y Glaucén responde «eso no es dificil» (R. VIII 543c)
y hace un buen resumen insistiendo en su buena memoria, «segun recuerdo» (R. VIII
544a) y Socrates reconoce «lo recuerdas correctisimamente» (R. VIII 544b).
Glaucon, apreciado por un varén virtuoso como Sdcrates, puede ser amante del
Estado.

Entonces, si los hombres justos tienen finales infelices (R. III 392b) como Sécrates,
es, en parte, debido a que son valientes y recuerdan lo que es justo incluso cuando les
perjudica. Este vinculo entre memoria y justicia es explicito en el Politico.
«Recordaba, en la medida de sus fuerzas, las ensenanzas de su artifice y padre [...]. A
medida que transcurre el tiempo y lo invade el olvido, mds se adueiia de €l su
condicién de antiguo desorden» (273b-c). El mundo solo estd ordenado cuando es el
dios quien lleva el timén o cuando los hombres no han tenido tiempo de olvidarlo.
Esta es la razén por la cual en las Leyes es necesario que la educacién haga a los
ciudadanos amar a los dioses. Todo con el fin de acabar con los males que aquejan a
los estados y al género humano y ser felices en la vida privada y publica (R. V 473e).

Conclusiones

Muchas son las causas del olvido de lo justo: los dolores, los placeres, las pasiones
-especialmente el miedo a la muerte-, los discursos persuasivos, las dulces lisonjas, el
paso del tiempo, por eso la critica de la poesia, la propuesta educativa para los nifios
y los guardianes y las pruebas a las que se propone someter a los candidatos a
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gobernantes estdn orientadas a combatir este olvido, abordado a través de las
metaforas de la expulsién y del destefiido.

El gobernante platénico debe poseer las dos virtudes de Sécrates como fildsofo y
como soldado, la sabiduria y la valentia, concebida esta ultima como la conservacién
de la opinién de lo que es justo en toda circunstancia. Platén rescata para el filésofo
la virtud del soldado, redefine la valentia, que deja de ser exclusiva del contexto bélico,
cambia el escenario -el campo de batalla por la pdlis-y cambia el protagonista: el
guerrero por el filésofo gobernante. Este también puede alcanzar la inmortalidad,
pero no a través de las hazafias bélicas, sino de un gobierno justo.

Con el fin de que lo fogoso llegue a ser una una virtud, debe ser educado para
obedecer a lo racional andlogamente a como un soldado es sometido a instruccién
para acatar las érdenes de su superior y nunca abandonar su puesto. Solo asi se
conserva la jerarquia ante el miedo y las demds pasiones, placeres y dolores. Para
asegurar este cumplimiento, hay que evitar que el miedo haga olvidar lo que es justo,
y ahi es donde se enfoca la educacién platdnica, en la fijacién de esa opinién desde la
mds temprana edad a través de juegos que desarrollen y fortalezcan la valentia y el
vinculo entre libertad y racionalidad.

Tras un largo proceso como este, que comienza en la nifiez y culmina en la
madurez, es posible, aunque no necesario, sino muy dificil, que se forjen hombres
como Glaucén, que cumplen con los requisitos que Platén le exige al alma filoséfica
y futuro gobernante: que sea sabio, valiente, memorioso y amante del Estado, cuya
necesidad principal, la justicia, nunca olvidard si es verdad que lo ama como a si
mismo.
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Resumen

El propdsito de este estudio es reflexionar acerca de las distintas concepciones que del coraje
y sus funciones han tenido algunas escuelas de la Antigiedad en el marco de una politica
entendida como gobierno de las pasiones. En este articulo se compara la perspectiva de Platén
con el enfoque del cinismo. En la primera seccion, se analiza el papel de la educacién musical en
la Republica. Dicha educacion, segun Platon, fomenta el verdadero coraje entre los guardianes
y evita su brutalidad. En la segunda seccion, se consideran las diferencias entre el platonismo y
el cinismo. Este ultimo present6 una nueva manera de entender el coraje, como un modo de vida
que no requiere ningun tipo de pedagogia musical, sino un entrenamiento constante para superar
la vergiienza. Ademds, el coraje, para el cinico, no es la virtud especifica de una clase del estado,
la de los guardianes, sino que es un modo de vida que cualquier individuo puede adoptar
aplicando una terapia correctora.

Palabras clave: Platon, cinismo, coraje, musica, vergiienza

Abstract

The following paper compares Plato’s proposal with the approach of cynicism concerning
the virtue of courage. The first section studies role of musical education in the Republic, which
contributes to foster real courage among the guardians and avoids brutality. The second section
exposes the differences between Platonism and Cynicism. The latter presented a new way of
understanding courage, as a way of life, which does not require a musical pedagogy, but training
in overcoming shame. Courage, according to the Cynics, 1s not the specific virtue of a class but
is a way of life that any individual can adopt.

Key words: Plato, Cynicism, courage, music, shame

1. Una opinion indeleble: Platon'
De todos es conocida la imposibilidad de definir en sentido estricto el coraje
(andreia) que Platon encontraba en el Lagues. P. Tillich en las conferencias sobre el

! Agradezco a A. Vallejo Campos el haber seitalado que la expresion #ntura indeleble (VALLEJO
CamMPpos 2018, 106) es clave para entender la concepcidn platonica del coraje. Gran parte de la reflexién
que sigue en estas paginas estd inspirada en las indicaciones que ofrece Vallejo Campos en el libro citado.
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coraje que imparti6 en la Universidad de Yale durante los afios 1950 y 1951 reconoce
que ¢l tampoco pretende salir airoso alli donde el mismo Platén fracasé (TILLICH
2018, 18). Por mi parte, quisiera dejar constancia desde el principio de que el objetivo
de esta reflexion no es lograr una definicién unica y universal acerca del coraje, sino
mds bien dilucidar los posibles vinculos que existen entre el coraje y su cultivo en el
contexto de una politica entendida como gobierno de las pasiones en la Antigtiedad.

El problema del coraje ha recibido una atencién minoritaria en los estudios
platénicos, sila comparamos con la que han recibido otros temas cldsicos (la teoria de
las formas, el mito de la caverna, etc.). Una de las pocas monografias dedicada a la
cuestion del coraje en la filosofia platdnica, es el estudio -no poco controvertido- de
L. Rabieh, Plato and the virtue of courage de 2006%. En dicho texto la autora
mantiene que en el planteamiento platénico el coraje es entendido en su sentido
genuino como una virtud y, por tanto, estd asociado al conocimiento. El coraje tiene,
ademds, un cardcter paraddjico, al ser tanto causa como consecuencia del conoci-
miento (RABIEH 2006, 161). Y esto es asi, segun sefiala la autora, tanto en el Laques
como en la Repuiblica, pues segun Rabieh no es acertado considerar que el Laguessea
un didlogo socrdtico en el que se plantee un problema que no termina de resolverse; y
la Reptiblica, un didlogo ya platénico que resuelve la cuestién ofreciendo una
definicién de la valentia. El coraje auténtico tanto en el Lagues como en la Repuiblica
es, segun Rabieh, propiedad del filésofo que conoce la Idea de Bien, y es, por tanto,
una virtud asociada con el conocimiento.

Ahora bien, en el libro Il y IV de la Reptiblica Platon se refiere a otra forma en la
que el coraje puede expresarse genuinamente sin ser estrictamente racional. Se trata
del coraje referido a una determinada parte del alma, la fogosa o irascible, que no es
racional aunque sea permeable a los argumentos de la razén; y también, dado el
isomorfismo entre el individuo y el estado, del coraje de una determinada clase social,
la de los guardianes, que tampoco se define por el conocimiento del Bien, aunque su
funcién resida en conservar las leyes racionales derivadas de éste. Esta otra forma de
coraje, que podemos denominar “politico”, tiene un estatuto mixto en la medida en
que su funcién es mediar para que las demandas de la razén, o las del filésofo-
gobernante, sean atendidas por nuestros deseos y pasiones. Pues bien, es justamente
este papel mediador atribuido al coraje lo que constituye el nucleo singular del
platonismo y lo que diferencia su planteamiento del propio de las escuelas helenisticas
de la Antigitedad, como el cinismo o el estoicismo. En este sentido, P. Tillich sefialaba
muy acertadamente en las conferencias ya mencionadas que el coraje para Platén, a
medio camino entre el elemento intelectual y el sensible del ser humano, es «el esfuerzo
no reflexivo hacia lo que es noble. Y como tal ocupa una posicién central en la
estructura del alma. Es un puente sobre el abismo entre la razén y el deseo. O al

2 Véanse también las monografias de SCHMIDT 1992, HosBs 2000 y ROSEN-SLUITER 2003. Hay
también una variedad de articulos y capitulos que analizan esta temdtica, como DE ROMILLY 1980 sobre
el coraje en Tucidides y en Platén, o CALABI 1998 sobre la relacion entre el coraje y la parte fogosa del
alma en la Repuiblica , y otros dedicados al andlisis del Lagues, como GRISWOLD 1986.

142 TMMTHIH/FONS 4(2019)



El coraje en el gobierno de las pasiones: nota sobre Platon y los cinicos antiguos

menos podria serlo» (TILLICH 2018, 19). Es cierto que, como el propio Tillich
reconoce, Platén no empleé dicho puente hasta sus ultimas consecuencias por los
limites que imponia su planteamiento dualista y jerdrquico en el dmbito ontoldgico,
epistemolégico y axiolégico. Pero hay ciertas indicaciones interesantes en la Repuiblica
que nos permiten reconstruir una imagen de la concepcién platénica del coraje mucho
mds matizada y mediadora de la que ofrecieron, por ejemplo, los cinicos o los estoicos.
Esta es la hipétesis fundamental que trataré de explorar en este estudio.

Para alcanzar este objetivo es muy relevante considerar la reflexién que Platén
expone en los libros IIT y IV de la Repiiblica sobre la importancia de la educacién
musical de los guardianes, cuya formacién no puede ser reducida a la gimnasia.
Apelar a esta pedagogia pro-racional nos pone en la pista de las diferencias entre este
largo camino formativo platénico, y el atajo a la virtud que van a proponer otras
escuelas helenisticas como la cinica. Sécrates le indica a Glaucén en el libro III de la
Repruiblica que «la educacion musical es de suma importancia a causa de que el ritmo
y la armonia son lo que mds penetra en el interior del alma y la afecta mds
vigorosamente» (401d 4-7)3. Aquel que ha sido educado musicalmente como se debe
-continuia argumentando Sdcrates-, y esto es importante, percibird mds agudamente
las deficiencias y la falta de belleza, reprobando las cosas feas, antes de ser capaz de
alcanzar la razon de las cosas (402a 2). Y cuando sea capaz de alcanzar dicha razon
-concluye el sabio- estard mejor dispuesto para ella porque la reconocerd como algo
familiar (402a 3-5). La educaciéon musical es crucial porque nos prepara para la
razon, produciendo una familiaridad, e incluso una adhesién, a sus contenidos.

Platén no considera aqui la musica como lenguaje de las pasiones. La valoracién
positiva de la educacién musical de los guardianes es coherente con la conocida critica
platénica a la poesia trdgica de su tiempo y a toda forma de arte que no se ajuste a la
belleza de lo racional. Platén contempla aqui la musica desde una perspectiva
matemadtica. Tal y como sefala en la Repiiblica, 1a musica tiene que concluir en e/
amor por lo bello (111 403c¢ 5-6), es decir, en el amor por la belleza de lo racional. La
musica debe atender a la armonia, al orden expresable numéricamente y, por tanto,
a lo racional, de modo que cualquier musico que no siguiese este principio y que se
valiese de las pasiones para crear o representar sus creaciones, quedaria inmedia-
tamente expulsado de la ciudad ideal. Todo artista que represente a sus personajes
como presas del miedo, o de la verglienza, seria inmediatamente condenado por
Platén. En el libro III de la Repiblica, Sécrates sefiala que Homero no debe repre-
sentar a Aquiles ni a los dioses lamentdndose, en un mar de ldgrimas, porque esto
harfa que el ser humano «ante los mds pequefios infortunios, se quejase y se lamentase,
sin sentir vergiienza ni tener paciencia» (388d). Es decir, silos artistas nos familiarizan
con héroes para los que ni siquiera la vergiienza puede contener sus pasiones, entonces
cualquier ciudadano, y cualquier soldado, estard mds predispuesto para dejarse llevar

3 Los textos citados de la Republica de Platon estdn tomados de la edicion y traduccién de C. Eggers
para la editorial Gredos en la edicién de 1988.
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por el miedo a la muerte o cualquier otra pasién. No se avergonzard, puesto que
tampoco lo hace el héroe, de mostrarse asustado. En este sentido, Platén reconoce que
la vergiienza es positiva en la medida en que introduce un principio de moderacién
en los comportamientos. Evitaria que el soldado se muestre temeroso ante la muerte
o ante la desgracia y que, por imitacién, este temor calase en el resto de los guardianes
que tienen que defender la ciudad. La vergtienza puede dar una apariencia de orden,
de equilibrio y de racionalidad. Puede llevar a los guardianes a comportase como si
fuesen racionales y, por tanto, como si supiesen que la muerte no es ningtin mal para
¢l ni para el resto de los soldados. «Un hombre razonable no juzgard -escribe Platén-
que, para otro hombre razonable del cual sea compaifiero, la muerte es terrible», de
modo que no temerd ni la muerte propia ni la de su compa’fiero, conservando asi la
moderacion y el dominio de si (387d). De este modo, los guardianes, no porque
tengan conocimiento, sino por vergilenza, actuardn como tipos sub-filoséficos que
imitan los modelos de autosuficiencia que la ciudad necesita (cf. RABIEH 2006, 122-
123). Es cierto que la vergiienza no es el mejor aval para el coraje, pues ya sabemos
que el programa educativo que concibe Platén es mucho mds complejo y matizado
(cf. RABIEH 2006, 123 y sg.). Pero si parece acertado sefialar que la vergiienza
desempefia un papel mds positivo en el esquema platénico de lo que lo hard en el
enfoque cinico.

Sécrates afirma sin ambages que es necesario supervisar y forzarlas imdgenes del
buen cardcter en las distintas formas de arte (poesia, pintura, artesania ...) y de
expulsar a aquellos artistas que no cumplan con esta condicién, «para evitar que
nuestros guardianes crezcan entre imdgenes del vicio como entre hierbas malas»
(401b 1). En cambio, -arguye- habria que buscar a aquellos artistas que estén
capacitados, por sus dotes naturales, para seguir las huellas de la belleza racional. «Asi
los jévenes -concluye- como si fuesen habitantes de una regién sana, extraerdn
provecho de todo, alli donde el flujo de obras bellas excita sus ojos o sus oidos como
una brisa fresca que trae salud desde lugares salubres, y desde la tierna infancia los
conduce insensiblemente hacia la afinidad, Ia amistad y la armonia con la belleza de
lo racionab (11T 401c-d).

F. Pelosi en su estudio sobre Plato: on Music, Soul and Body, sefiala que Platén se
adhiere a la teoria del éthos musical, tipica de la concepcién antigua de la musica,
cuando le atribuye a ésta el poder de modelar el alma de acuerdo con contenidos
éticos. Y esto procede, segun Pelosi, no tanto de la especulacién filoséfica, sino de los
mitos y del uso de la musica en ritos mdgicos y religiosos (PELOSI 2010, 29). No
obstante, al margen de la influencia pitagérica a la que apunta Pelosi, lo que me
parece mds significativo del planteamiento platénico es que le atribuye a la musica la
capacidad de generar afinidad, amistad y armonia con la belleza de lo racional.
Subrayo esta frase de la Reptiblica porque expresa justamente que la musica -como
dice PELOSI 2019, 23- nos adhiere afectivamente al orden y lo racional. Y esto es
fundamental para el problema de la justicia que hilvana toda la Repiiblica platénica.
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Sdcrates se pregunta cémo podria lograrse que los guardianes tengan un amor tan
persistente hacia la ciudad, una conviccién tan firme que, en toda circunstancia, a
pesar de la violencia que pueda ejercer sobre ellos el sufrimiento y el miedo a la
muerte, o la atraccién de los placeres, sigan obrando de un modo que convenga a la
ciudad. La educacién musical que culmina en el amor por la belleza de lo racional es
una de las condiciones para que se genere esta conviccion firme, que es, precisamente,
lo que va a definir a la valentia en el planteamiento platénico. «Alli en la musica, -
seftala Sdcrates en el libro IV- creo que debemos edificar la resistencia de los
guardianes» (424d 1-2). Porque «cuando los nifios comienzan debidamente, gracias
a la musica introducen en sus juegos un afecto por el ordem (425a 3-5). Sécrates ha
explicado en el libro IIT que el hombre que no se relaciona con la Musa, se vuelve
enemigo de la razén y no se acostumbra a persuadir por medio de argumentos, sino
por la violencia y la fuerza, como una fiera, para conseguir sus propdsitos (411e 10).
En cambio, la musica basada en la armonia, vuelve «la fogosidad, dactil como el
hierro, y de rigida e inservible, se hace util» (411b 1-3). El afecto por el orden que la
musica suscita es un elemento clave en la génesis de la verdadera valentia, que se
distingue de la brutalidad, y que debe ser la cualidad fundamental de los guardianes
de la ciudad ideal justa.

Por otra parte, esta afinidad con los contenidos de la razén que la musica suscita,
indica, segun Pelosi, que el principal elemento implicado en la educacién musical es
el irascible (thymoeides: PELOSI 2010, 23). Es cierto que, en ultima instancia, en la
musica van a estar implicadas las tres partes del alma: la concupiscible, en la medida
en que la musica genera opiniones que resisten las seducciones del placer o la violencia
del dolor o del miedo; y la racional, en la medida en que la musica serd finalmente
concebida como ciencia de la armonia en el libro VII de la Repuiblica (PELOSI 2010,
114). Pero en lo que refiere al papel generador de coraje que la musica propicia, el
principal elemento implicado es el irascible. Y esto de nuevo nos pone en la pista de
la singularidad de la lectura platénica del coraje, con respecto a otros enfoques
antiguos como el propio del cinismo o el estoicismo. Esta particularidad remite al
estatuto intermedio de la valentia educada musicalmente, pues sin ser estrictamente
racional, tiene la capacidad de conservar opiniones que son afines a la razon,
poniendo limite a la presion ejercida por pasiones como el miedo o el placer. En las
escuelas helenisticas posteriores, en cambio, la valentia no tiene este cardcter mixto,
sino que es concebida ya como un ejercicio estrictamente racional contra las pasiones.

Ahora bien, Platén considera en el libro IIT que «después de la musica, los jévenes
deben ser educados por medio de la gimnasia» (403c 8-9). Son necesarias ambas para
encontrar un equilibrio que huya tanto de la rudeza de aquel que sélo se entrena
gimndsticamente, y de la pusilanimidad que una educacién exclusivamente musical
puede provocar a la larga en el guerrero (410c). Sécrates dice «que algun dios ha
concedido a los seres humanos estas dos artes, la musica y la gimnasia, con miras a
estas dos cosas: la fogosidad y el ansia de saber» (41le). En relacion con el
planteamiento cinico, hay una diferencia notable y es que su itinerario para cultivar
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el coraje no se basa en la educacién musical, sino en la gimnasia, que ademds estd
referida al alma y al cuerpo en la misma medida y sin privilegio de uno sobre otro.
Sin embargo, la gimnasia para Platén lo es principalmente del alma, aunque tenga
sus efectos positivos sobre el cuerpo. Sdcrates aclara a su interlocutor que es
equivocado pensar que la gimnasia cuida del cuerpo y la musica del alma. Ambas son
artes para el cuidado del alma (410c 1-5), puesto que la excelencia del alma puede
hacer que el cuerpo sea lo mejor posible, pero no sucede a la inversa (403d). En la
siguiente seccién retomaremos esta idea. Antes de ello, hay que sefialar cudl es la
conclusiéon que Sécrates va a alcanzar a lo largo de esta larga digresion acerca del
coraje.

En el libro IV, Platén recuerda que un estado es valiente porque una de sus partes
lo es, es decir, gracias al coraje de los guardianes se conservan, en toda circunstancia,
las opiniones conformes a lo que el legislador ha dispuesto en la ciudad. Sécrates
insiste en el término “conservacion” para hacer ver que la valentia es justamente un
modo de conservacién, en concreto, «la conservacién de la opinién engendrara por la
ley, por medio de la educacidén, acerca de cudles y cémo son las cosas temibles. Y he
dicho -sefiala Sécrates- que ella era conservacion en toda circunstancia en el sentido
de que quien es valiente ha de mantenerla -y no expulsarla del alma nunca- tanto en
los placeres y deseos como en los temores. Y estoy dispuesto a representar lo que pienso
por medio de una comparacion, si quieres» (429b-d). La metdfora que usa Platén es
crucial para comprender los detalles de su concepcién de la valentia. Sécrates nos
cuenta cémo los tintoreros cuando quieren tefiir un tejido, seleccionan en un primer
paso las lanas blancas, que no tienen mezcla, de entre aquellas que son de diversos
colores; y, en segundo lugar, tratan cuidadosamente la lana para que adquiera un
tono purpura, y sélo entonces la sumergen en tinte. Sino se realiza este procedimiento,
rapidamente se destifie la lana pintada al aplicar jabén o algin otro disolvente (430
a-c)

Suponte entonces -contintia Sdcrates- que algo semejante hacemos en lo posible
también nosotros, cuando hemos seleccionado a los militares y los hemos educado por
medio de la musica y la gimnasia. Piensa que no tenemos otro propdsito que el de que
adquieran lo mejor posible, al seguir nuestras leyes, una especie de tintura que sea para
ellos -gracias a haber recibido la naturaleza y crianza apropiadas- una opinion
1ndeleble acerca de lo que hay que temer y de las demas cosas; de manera tal que esa
tintura resista a aquellas lejias que podian borrarla: por ejemplo, el placer, que es mds
poderoso para lograrlo que cualquier soda calestrana; o bien, el dolor, el miedo y el
deseo, que pueden mds que cualquier otro jabén. Pues bien, al poder de conservacion
-en toda circunstancia- de la opinién correcta y legitima lo considero valentia, y asilo
denomino, si no lo objetas.

Segun Platén, cualquier opinién que no proceda de haber recibido la educacion
descrita, o de acuerdo con la metdfora socrdtica, que no haya sido tintada del modo
adecuado, incluso aunque fuese correcta, no se consideraria una opinién legitima, ni
se describiria como valiente la capacidad de conservarla. Por tanto, la valentia es
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definida por Platén como la capacidad de conservar en cualquier circunstancia y
frente a la fuerza ejercida por el placer, el dolor o el temor irracionales, una opinién
educada acerca de lo que hay que temer, segin ha dispuesto la ley. Es, por tanto, una
“tintura indeleble”, una conviccién o actitud constante que resiste cualquier
disolvente (VALLEJO CAMPOS 2018, 106) gracias al tratamiento que ha recibido.

Pero hay un segundo aspecto de la valentia o el coraje que Platén subraya al
establecer esta comparacién. Como bien ha precisado Vallejo, aunque reconozcamos
que hay un elemento cognitivo en el coraje en la medida en que éste conserva una
opinién educada, dicho elemento cognitivo no es estrictamente racional. La valentia
se fundamenta en una opinién y no en un saber (VALLEJO CAMPOS 2018, 106)*. Y
ello porque, ademds de alojarse en la parte irascible del alma, la metédfora del tefiido
sefiala que el coraje viene dado por un procedimiento externo, el tinte que se aplica
desde fuera, y no por la reflexién propia que propicia la mayéutica socrdtica, lo cual
descarta el cardcter estrictamente racional de esta virtud (VALLEJO CAMPOS 2018,
106). De momento, en el libro IV, Sécrates dice estar satisfecho con lo concluido sobre
la valentia, y tras recordar, que es una virtud referida a todo el estado, porque es
propiedad de una clase determinada del mismo, la de los guardianes (429b), se
dispone a reflexionar sobre la justicia. Como argiiiré a continuacién, esta conside-
racion del coraje como funcién de una clase determinada, gracias a la cual se puede
decir que un estado es valiente, es otro de los aspectos en los que el platonismo y el
cinismo se distancian.

2. Coraje e impasibilidad en las escuelas helenisticas: los cinicos

En la versién de Didgenes Laercio encontramos varias anécdotas acerca de la
rivalidad entre Didgenes el cinico y Platén que muestran la distancia que hay entre
ambos tipos de filosofia; una, la cinica, mds prdctica y naturalista; la platénica, mds
tedrica e idealista. Famosa es la refutacién que el cinico realiza de la definicién
platénica de hombre como animal bipedo implume, mostrando un gallo desplumado
en la escuela (D.L. VI 40), o la irénica invitacién que Didgenes le hace a Platon para
que participase de los higos secos que comia aquél, reprochdndole al intentar éste
comerlos: «jParticipar dije, no zampdrtelos!» (D.L. VI 25)3. Este tépico, sin embargo,
puede resultar enriquecido con la visién que del coraje tenian los cinicos antiguos. Y
es que, a diferencia de lo que en principio puede parecer, el coraje cinico, como
también el estoico, no actiia como puente entre la razén y las pasiones, sino que se
sittia claramente del lado de la primera en contra de las ultimas. En el retrato de los
cinicos antiguos que nos transmite Didgenes Laercio, en el que voy a centrar mi
reflexién, el coraje cinico tiene un cardcter racional y estd asociado a la autosuficiencia
y la impasibilidad, como es propio de las escuelas helenisticas.

4 A. Vallejo Campos se refiere en este contexto a la reflexién de Calabi 1998 (cf. VALLEJO CAMPOS
2018, 106).

5 Los textos citados de las Vidas de los filosofos tlustres de Diégenes Laercio (D.L.) corresponden a
la traduccién de C. Garcia Gual para Alianza Editorial, 2007.
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Didgenes Laercio nos recuerda la afiliacién socrdtica del fundador del cinismo,
Antistenes, y cémo tomé de Sécrates precisamente la firmeza de cardcter, emulando
su impasibilidad (D.L. VI 11). «Antistenes abrié camino, ademds, a la impasibilidad
de Didgenes, la continencia de Crates y a la firmeza de dnimo de Zendn, y ¢l puso los
fundamentos bdsicos de su régimen politico» (D.L. VI 15). El coraje se opone
completamente, desde la perspectiva cinica, al azar, al igual que la naturaleza se
opone ala ley o convencidn, y el razonamiento a la pasién. Coraje, naturaleza y razén
van de la mano para el cinico, y a ellos se opone el azar, la convencién y las pasiones
que el cinico combate (D.L. VI 38). Las pasiones esclavizan a aquél que no se ha
endurecido lo suficiente, de modo que segin Didgenes, los débiles son siervos de sus
pasiones, al igual que los criados lo son de sus amos (D.L. VI 66). Es cierto que una
lectura mds completa de los distintos testimonios que conservamos sobre los cinicos
nos daria un retrato mds exhaustivo de la cuestion®. Sin embargo, realizar una lectura
pormenorizada de este tema excede los limites de este trabajo, cuyo objetivo es sefialar
algunas de las diferencias que hay entre la concepcién platénica y cinica del coraje y
de su cultivo en un contexto politico. En ambos casos, la politica es entendida, en
cierta medida, como un gobierno racional de las pasiones. Pero el enfoque desde el
que se piensa esta cuestién es muy distinto.

En primer lugar, en el esquema platénico la politica remite al estado gobernado
racionalmente por el filésofo. De dicho estado podemos decir que es valiente si la clase
ala que le corresponde la valentia, es decir, la de los guardianes, lo es. La valentia del
estado no depende de que el resto de sus ciudadanos sean valientes (cf. VALLEJO
CAMPOS 2018, 105). Al mantener esta tesis el enfoque platénico es muy excepcional.
Platén no piensa que, independientemente de la clase a la que se pertenezca,
cualquiera puede devenir valiente si recibe la formacién necesaria. Hay que
seleccionar de entre las mejores lanas, las mds puras, segun la metdfora empleada por
Sécrates. Cualquiera no puede ser educado para ser valiente; ni cualquiera, ni en
cualquier momento de su vida. La juventud, como observa M. Foucault en los cursos
que impartié en el College de France en 1982, es el momento mds propicio para ser
educados en la republica platénica (FOUCAULT 2005, 128 y sg.)”. En cambio, en el
enfoque cinico, el coraje, vinculado a la sinceridad o al modo de vivir en la verdad, es
eminentemente individual, y cualquiera que se entrene en el modo de vida cinico,
independientemente de su nobleza de cuna, de si pertenece a la clase de los guardianes
o no, puede llegar a ser valiente. Ademds, aunque el coraje cinico tiene también una
dimensién politica entendida como gobierno de las pasiones, el cinico altera el campo
de juego de lo politico. Para el cinico la politica se juega en un espacio publico mucho

¢ Para un andlisis de la lectura del ultimo Foucault sobre los cinicos, y un tratamiento algo mds
pormenorizado de la relacién entre coraje y pasion en los cinicos antiguos, véase HOYOS SANCHEZ 2018,
1-8.

7 M. Foucault ha dilucidado esta idea en el contexto de las diferencias entre el cuidado de si en el
platonismo vy las practicas de si en los siglos I y II. Véase, por ejemplo, la clase del 27 de enero de 1982
transcrita en FoucauLT 2005, 128 y sg.
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mds abierto que el concebido por Platén®. El gobierno no lo ejerce el estado gobernado
por el filésofo, ni hay clases con virtudes especificas. El coraje del cinico es politico en
la medida en que tiene como referente siempre al otro, al que interpela incémoda-
mente en todo momento, instdndole a cuestionar su modo de vida convencional. De
este modo, es justamente viviendo, mostrando en la propia vida valentia, como hace
politica el cinico, como gobierna sus pasiones y también las pasiones de la humanidad
en su conjunto (FOUCAULT 2010).

Ademds, el entrenamiento que propone el cinico para ser valientes es un trabajo
individual que cualquiera puede realizar sobre su propia vida. La nobleza no viene
dada por la cuna, sino por la virtud (D.L. VI 11). Cualquiera podria volverse valiente
si se entrenase en el modo de vida cinico; y ademds, esto podria hacerlo a lo largo de
toda una vida, y especialmente en la vejez (FOUCAULT 2005, 128 y sg.). Cuando le
decian a Didgenes de Sinope que era viejo y que descansara ya, él respondia: «si
corriera la carrera de fondo, ¢deberia descansar al acercarme al final o mds bien
apretar mds?» (D.L. VI 34).

Por otra parte, en este entrenamiento cinico no juega un papel importante ni la
educacion musical ni la pedagogia del amor por la belleza de la que habla Platén. El
cinico propone un atajo hacia la virtud, un camino directo desde la gimnasia (fisica y
espiritual) a la valentia®. Antistenes afirmaba «que la virtud es suficiente en si misma
para la felicidad, sin necesidad de nada a no ser la fortaleza socrdtica. Que la virtud
estd en los hechos y no requiere ni muy numerosas palabras ni conocimientos» (D.L.
VI 11).Y en una muy probable afirmacién antiplaténica, Didgenes el cinico sefialaba
la contradiccién que habia en los musicos que afinaban las cuerdas de la lira y tenfan
desafinados los impulsos del alma (D.L. VI 27). Diégenes Laercio nos cuenta al final
de su relato sobre Didgenes que «de la musica, la geometria, la astrologia y las ciencias
de esa especie se desentendio, por considerarlas inutiles e innecesarias» (D.L. VI 73).
Monimo de Siracusa (s. IV a.C.), discipulo de Diégenes, del que Menandro, en su
pieza teatral El palatrenero, dice que estaba por encima del “condcete a ti mismo”,
fue riguroso en su desprecio de la opinién publica y en el hdbito de proseguir la verdad
(D.L. VI 83). Todos estos testimonios sobre los cinicos muestran que el coraje, desde
su dptica, no requiere ni educacién musical ni conocimientos tedricos abstractos.

No obstante, esto no quiere decir que el coraje cinico sea irracional. Los cinicos
defienden que «en la vida hay que tener dispuesta la razén o el lazo de horca» (D.L.
VI 24). El modo de vida cinico, en el que se muestra el coraje, es racional y natural.
La razén, que estd en sintonia con la naturaleza, nos equipa contra el azar. El coraje,
que es racional, también lo hace. Por otra parte, segiin nos cuenta Diégenes Laercio,

8 Para un andlisis mds detallado de las caracteristicas de la politica cinica, véase HUSSON 2011.

9 «[Didgenes de Sinope] aportaba pruebas de que facilmente se desembocaba de la gimnasia en la
virtud. Pues en los oficios manuales y en los otros se ve que los artesanos adquieren una habilidad manual
extraordinaria a partir de la prdctica constante, e igual los flautistas y los atletas cudnto progresan unos
y otros por el continuo esfuerzo en su profesion particular; de modo que si éstos, trasladaran su
entrenamiento al terreno espiritual, no se afanarian de modo incompleto y superfluo» (D.L. VII 70).
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para Antistenes la virtud es ensefiable, de modo que podriamos decir que la fortaleza
o el coraje también tendrian que serlo. En cualquier caso, lo que parece mds claro es
que el cultivo del coraje en el cinismo no es equiparable a la pedagogia platénica
basada en la musica y en la gimnasia del alma. El cinico aplica una medicina
correctora (FOUCAULT 2005, 127) que consiste en endurecerse corporal y
mentalmente!?, entrenarse en el desprecio del placer (D.L. VI 71) y sobre todo en
practicar la impopularidad y la anaideia o el impudor frente a las convenciones (D.L.
VI 11y 69). La superacion de la vergiienza, que es una pasion eminentemente social
que nos liga a lo convencional, es el elemento mds distintivo de la concepcién cinica
del coraje y lo que en mayor medida la distancia de la nocién platénica.

Didégenes de Sinope «troquelaba con un nuevo cufio lo convencional de un modo
auténtico, sin hacer ninguna concesion a las convenciones de la ley, sino sélo a los
preceptos de la naturaleza, afirmando que mantenia el mismo género de vida que
Heracles, sin preferir nada a la libertad» (D.L. VII 71). Antistenes consideraba que la
impopularidad es un bien (D.L. VI 11). Y las anécdotas sobre el comportamiento
impudoroso del cinico son todo un cldsico en la recepcion del cinismo. Sin embargo,
Platén concede a la vergiienza un valor positivo, aunque sea sélo instrumental, tal y
como hemos visto a propésito del andlisis del libro III de la Repiiblica, y 1a obligacién
que, segin Sdcrates, tienen los artistas, incluido Homero, de representar a los héroes
y a los dioses sin temores, aunque en principio sea por vergiienza (388d). La
verglienza recibe una valoracién mds positiva en el planteamiento de Platén que en
el cinico, aunque Platén tampoco la equipare al conocimiento racional.

En definitiva, el impudor es el elemento mds exclusivo del coraje cinico. No
encontramos un desprecio de la vergitenza tan claro ni en el planteamiento platénico,
ni en el de otras corrientes helenisticas como el estoicismo, con el que, por otra parte,
el cinismo es afin en otros aspectos. De hecho, la vergiienza para el estoico puede ser
considerada un temor no razonable, una pasion; pero también puede ser concebida
como reverencia, es decir, como una traduccién razonable de la cautela, es decir, una
eupatheia. El estoico es mds afin al planteamiento platénico en este punto. Pero a
diferencia de Platén, y al igual que piensan los cinicos, ellos conciben la valentia como
un conocimiento, un conocimiento de lo que hay que elegir y lo que hay que temer'y
lo ambiguo (D.L. VII 92), y no meramente como una opinién indeleble que conserva
las leyes de la razon. El coraje en las escuelas helenisticas estd del lado de la razén y en
contra de las pasiones sin mediacién ni puente. En ese sentido, y a modo de balance,
considero que una de las especificidades del enfoque platénico sobre el coraje y su
cultivo en un contexto politico tiene que ver con el estatuto mixto de la valentia
platénica, casi racional, sin serlo estrictamente, y capaz de mediar para que las
demandas de la razén lleguen a nuestros deseos y pasiones, manteniendo el equilibrio
de toda el alma o de todo el estado platénico. Lejos de lo que puede parecer en Platéon

10 Para un estudio detallado de las caracteristicas de la ascesis cinica, véase GOULET-CAZE 1986.
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encontramos un tratamiento de la valentia lleno de matices que huye de la ortodoxia
y de la cerrazén con los que a veces se ha vinculado al filésofo de Atenas.
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Resumen

La concepcion aristotélica de la justicia particular ha sido objeto de multiples andlisis y
controversias centrados principalmente en las diferencias entre la injusticia particular y otros
vicios, la incoherencia al situarla en el esquema del término medio y la dificultad para identificar
el contenido emocional de las acciones justas y de las acciones injustas del codicioso. En este
articulo se reconstruyen los argumentos de Aristdteles y se presentan las objeciones mds relevantes
sobre la representacion del vicio de la codicia de la mano de J.O. Urmson y B. Williams. Se
concluye con algunas observaciones para mitigar algunas criticas.

Palabras clave: pleonexia, justicia particular, ganancia, emocién

Abstract

Aristotle’s notion of particular justice has been the object of a long controversy focused on
the difference between particular injustice and other vices, and the difficulty of distinguishing
the emotional content of just actions from the unjust actions of the covetous. This paper
reconstructs Aristotle’s arguments and presents the most relevant objections to the representation
of the vice of greed by J.O. Urmson and B. Williams. It concludes with some observations to
mitigate these objections.

Keywords: greed, special justice, gain, emotion

La aportacién de Aristételes al examen de la codicia (TrAeovegia) forma parte de una
larga tradicién reflexiva que se remonta a Solén, contintia con Herédoto y Tucidides
y alcanza a Platén. Como ha descrito detalladamente BALOT 2001, 1, esta contri-
bucién colectiva adopta en la Grecia arcaica y cldsica dos formas de critica de la
codicia. Una sostiene que las personas codiciosas vulneran las pautas de distribucion
justa entre individuos o grupos de iguales dando lugar a la injusticia y enfrentamientos
civiles. La otra tradicién desplaza la critica de la naturaleza de las consecuencias de la
codicia al cardcter del codicioso con el fin de mostrar que la codicia representa una
concepcién empobrecida de la vida humana. Sin embargo, la originalidad de Aristé-
teles, no exenta de tensiones e incoherencias, reside en el esfuerzo para abarcar estos

MHIH/FONS 4(2019), 153-165 J.L. VELAZQUEZ JORDANA, Aristdteles y la codicia
ISSN 2445-2297 www.uc3m.es/pege DOIT https://doi.org/10.20318/fons.2019.4943



JOSE LUIS VELAZQUEZ JORDANA

dos aspectos de la mAeoveia desde dos perspectivas de la justicia que se solapan en
muchas ocasiones pero sin implicarse mutuamente: la perspectiva de la distribucién;
y la perspectiva de la adquisicion basada en el exceso o la moderaciéon (BALOT 1998,
35).

La mayoria de los estudiosos se sienten incémodos a la hora de encontrar una
traduccion convincente del término TAeovegia debido a la variedad de aspectos que
encierra (VLASTOS 1973, 116 n. 16, IRWIN 1988, 624 y 1999, 340-341, YOUNG
2006, 190, MACINTYRE 1987, 137). Con independencia de los detalles que se mostra-
rdn alo largo del presente articulo, la idea central sobrela que se articulard la presenta-
cién de Aristételes serd esta: la codicia es una conducta consciente y deliberada
animada por el deseo y la ambicién de obtener mds de lo que uno merece al margen
de las pautas de justicia establecidas y contraviniendo los valores de la justicia y la
igualdad.

Aristoteles se ocupa de la AeoveEia preferentemente en el libro V de la Etica
Nicomaco con el objeto de caracterizar la virtud de la justicia y los vicios que se la
contraponen. Como se verd mds abajo, Aristdteles se esfuerza simultineamente en
salvar por un lado, la estructura general de las virtudes morales o del cardcter
resaltando la singularidad de la justicia, y por otro lado; asignar algin contenido
emocional a la codicia en coherencia con el vinculo entre la virtud, la pasién y la
accion (£NV 1104b). A fin de esclarecer la posicion de Aristételes y las objeciones que
se le han puesto, el contenido que sigue se atiene a tres cuestiones: 1%) las diferencias
entre la codicia y otras conductas viciosas, 2%) las relaciones entre la codicia y injusticia
particular, y 3“) la presencia o ausencia de motivos en forma de emociones o pasiones
vinculadas o no a la codicia.

II

La codicia es una conducta viciosa e injusta que tiene por objeto los bienes “que se
refieren al fracaso y al éxito” (£N 1129b 4) en la vida de los ciudadanos como el
honor, el dinero y la seguridad (ZN 1130b 2). Estos bienes son disputados y
distribuidos en el marco de competencia de la polis de acuerdo a principios de mérito
e igualdad. Pero el codicioso, movido por el placer “que resulta de la ganancia”
(1130b 4), pretende apropiarse de parte de la cuota de los bienes asignados a los
individuos con independencia si con ello menoscaba el bien comun.

La primera aproximacion' al vicio de la codicia (£NV1130a 16-24) tiene por objeto
identificar los diferentes tipos de acciones injustas que pueden realizar las personas y
los correspondientes vicios asociados a ellas.

Dice Aristételes:

1 Sigo de cerca a PAKALUK 2005, 190-192 y a PEDERSEN 1983, 54 y ss.
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sefial de que existe (la injusticia particular) es el hecho de que el que préctica las otras
clases de vicio es injusto, pero no codicia nada, por ejemplo, el que tira el escudo por
cobardia o habla mal porque tiene un cardcter dificil, o no socorre con su dinero por
avaricia; y cuando uno codicia, muchas veces no actia a impulsos de ninguno de estos
vicios, ni tampoco de todos ellos sino a impulsos de cierta maldad (en efecto, lo
censuramos) e injusticia (EV 1130a 16-23).

El fragmento remite a tesis de las esferas separadas? que reserva para cada virtud
un vicio especifico y un contenido motivacional diferenciado: a cada virtud y cada
vicio le corresponde un objeto, una accién y una motivacion (£V1125a 17-24, 1130a
24-33). Los vicios escogidos (cobardia, maledicencia y codicia) se refieren a distintas
representaciones de la injusticia particular.

Con anterioridad, Aristételes realiza unas aclaraciones conceptuales para disolver
la ambigiiedad del término justicia (Sikatoouvn) y diferenciar dos tipos de justicia: la
justicia general y la justicia particular. La justicia general “manda vivir de acuerdo
con todas las virtudes y prohibe que se viva en conformidad con todos los vicios” (£NV
1130b 24). Tiene como objetivo la promocién del bien comun (£N 1129a 31-35,
1119b 11-26). Es la virtud completa, entera y apunta a una relacion intersubjetiva
(EN1129b 25, 1130a 32-b 2, 1129b 27). La justicia particular por su parte, remite a
la justicia como igualdad, es una parte de la virtud, se relaciona con la general como
la parte se relaciona con el todo (£/V1130a 4). Esta distincion la establece Arist6teles
partiendo de los vicios que se contraponen a la justicia y a la igualdad; esto es la
injusticia y la desigualdad. Dos vicios asociados a las figuras del injusto y el codicioso.
Ahora bien, mientras el justo es aquel que actia conforme a la ley y es igualitario, el
rasgo distintivo del injusto es una conducta contraria a la ley y el del codicioso; un
comportamiento no igualitario. No son lo mismo pues un hombre puede ser codicioso
sin transgredir la ley y un hombre puede transgredir la ley sin ser codicioso. Por tanto,
si los vicios difieren hay que asumir que las virtudes también: si hay dos tipos de
injusticia, entonces tiene que haber dos tipos de justicia (STRAUSS 1963, 10-14).

La segunda aproximacién viene de la mano de un argumento recogido en EN

1130a 24-28:

si un hombre comete adulterio para ganar dinero y recibe dinero por ello, y otro lo hace
pagando dinero encima y sufriendo un castigo por su concupiscencia, el ultimo serd
tenido por licencioso mds que por codicioso, y el primero por injusto, pero no por
licencioso. Es evidente, por tanto, que por causa del lucro. Ademds, todas las otras
acciones injustas son referidas siempre a una clase determinada de vicio; por ejemplo,
el adulterio a la licencia, el abandono del compafiero a la cobardia, los malos tratos a
la ira, mientras que el lucro no se atribuye a ninguna clase de vicio sino a la injusticia

(EN'1130a 16-32).

2 Cfr. CREUZER 1995y 2012.
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Este fragmento nos da pie para explorar hasta que punto Aristételes logra
demostrar que la TAeovegia es un vicio distinto de la injusticia general y un vicio de
primer orden que no se solapa con otros vicios.

Nos encontramos aqui con dos acciones injustas desde el punto de vista de la
justicia general y diferentes desde el punto de vista de la justicia particular. El adulterio
es una conducta que tiene su origen en el vicio de la concupiscencia, quien se
comporta asi actia movido por un deseo sexual irrefrenable pero no es codicioso. Si
actda por dinero, entonces decimos que codicioso pero no licencioso. Siendo impor-
tante la ganancia que estd en juego, no lo es menos constatar que el motivo de la accién
es obtener un beneficio, una ganancia que es lo que viene a decir Aristételes en 1130b
4.

Finalmente, la tercera perspectiva, expuesta con el fin de caracterizar la codicia
como una forma de conducta injusta en el sentido particular o parcial, aparece
recogida en el fragmento 1130a 28-32. Sostiene que mientras el resto de los actos
injustos quedan adscritos a algun vicio moral especifico, ahora Aristételes afiade una
clase nueva de conducta injusta caracterizada por la ganancia injusta. Esta accién
injusta queda adscrita no a un vicio moral como los mencionados sino al vicio de la
injusticia: “el lucro no se atribuye a ninguna clase de vicio, sino a la injusticia” (£V
1130a 32). Pero no es dificil advertir que si bien el adulterio en general puede
explicarse por la ausencia de continencia o moderacién, si media el afdn de lucro
aducir que la razén para este tipo de injusticia es la injusticia no aclara nada al tratarse
de una tautologia. Si el propdsito de Aristételes es diferenciar por un lado la codicia
de otros vicios, y por otro contraponer la justicia como virtud del cardcter al vicio
distintivo de la codicia, entonces serd necesario disolver una ambigtiedad relativa a la
codicia en términos de objeto y motivo similar a la realizada con el término justicia.
Nos encontramos como ha sefialado MACINTYRE 1987, 137 con la misma situacion
que requiere delimitar en la justicia lo justo y lo igualitario.

111

El afdn de lucro y el placer conectado al beneficio estd presente también en otra
conducta viciosa: la avaricia (GveAeuBepia). Como ocurre con el ejemplo del adulterio
surge aqui el problema de si del hecho de compartir esta motivacién podemos
establecer una equivalencia entre avaricia y codicia.

Sobre la avaricia, dice Aristételes:

la avaricia es incurable [...] tiene mucha extensién y muchas formas [...] Consiste, en
efecto, en dos cosas: en la deficiencia en el dar y el exceso en en el tomar [...] los que
reciben nombres tales como tacafio, cicatero, mezquino, todos se quedan cortos en dar,
pero no apetecen lo ajeno ni quieren tomarlo [...] los que se exceden en tomar (usureros,
chulos) lo hacen tomando de todas partes [...] toman de donde no deben y cantidades
que no deben [...] el lucro vil parece serle comun [...] el jugador, el ratero y el bandido
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[...] se dedican a esos oficios por afdn de lucro [...] al querer sacar ganancia de donde
no deben, son viles logreros (1121b-1122a).

En el siglo IV, ganancia (képdos) se referia al beneficio obtenido en alguna
operacién (BALOT 2001, 29). En la Etica a Nicémaco caben al menos tres formas de
entender la ganancia: 1) la diferencia entre dos cantidades de un bien en particular,
2) como una cuota mayor de lo que uno merece y 3) una cantidad mayor de la que
se tenia después de realizar una operaciéon comercial (£NV 1132b 11-14). Observando
las conductas viciosas que combinan el deseo de ganar mds y el placer derivado de la
ganancia excesiva, entonces, y falta de mayor precisién, nos encontramos con la
coincidencia entre la avaricia (&veAeuBepia, EN 1122a 1-3, EETII 4, 1232a 11-12)
y la codicia: el deseo de tener mds de algtn bien sea dinero, honor o seguridad (£V
1129 b 1-10, 1130a 24-32 y 1130b 3-5) motivada por el placer de ganar (1130b 4).
Si fueran coincidentes, entonces a Aristételes le hubiera bastado con trasladar la
exposicion de la avaricia (ENIV 1121b 12-20, 1122a 1-13) al libro V y equiparar la
avaricia con la codicia: deficiencia en el dar y exceso a la hora de tomar.

Si separamos en el objeto particular de la codicia (ganar mds), y el deseo que la
mueve (el placer derivado de obtener un beneficio), las dudas aparecen a la hora de
fijar c6mo hay que entender la codicia y su objeto particular (BALOT 2001, 28).
Aristételes sostiene las siguientes afirmaciones: el motivo de la codicia consiste en el
placer resultante de la ganancia (képdos, £V 1130b 4), la codicia estd motivada por
el placer de ganar (8t i8ovnv Tnv amod Tol képdous, LNV 1130b 4) y se diferencia de
otros vicios similares como el vicio de la avaricia (EN 1121b 12-20, 1122a 1-13)
porque no va aparejada la apropiacion de mas de lo debido (£V1130a 22).

La inicial coincidencia queda debilitada, como ha sefialado YOUNG 2006, 190,
pues el propio Aristételes afirma en ZNV 2, 1130b 19-20 que las acciones realizadas
movidas por la codicia no corresponden con la exposicién de los vicios discutidos en
los libros III y IV de EIV. Sin embargo, hay que preguntarse si es posible reservar un
drea especifica para la codicia a pesar de que ni la ganancia per se ni el placer
implicado en su obtencién son criterios suficientes para aislar la codicia de otros vicios.
La clave para explicar la diferencia estriba en el papel que juegan los dos principios
de distribucién recogidos en la filosofia moral y politica de Aristételes: el principio del
término medio y el principio de justicia basado en el mérito. El avaro se caracteriza
por su deficiencia a la hora de dar y el exceso en adquirir (£NV 1121b 12-20), dos
comportamientos viciosos y contrapuestos a la virtud de la generosidad definida por
Aristételes como “un término medio relativo a dar y tomar riquezas” (£/V1120b 26).
Por su parte la conducta del codicioso, que actiia bajo los impulsos de la maldad y la
injusticia, es objeto de censura porque desafia el principio del mérito (y la idea de
igualdad subyacente) en su afdn por obtener una cuota mayor de bienes de la que le
corresponde. El autor que mejor ha recogido el reto lanzado por la figura aristotélica
del codicioso cuya exposicién merece recogerse a pesar de su extensién es KRAUT

2002, 138-139:
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Cuando alguien acttia movido por el vicio de la codicia, estd violando una ley o una
regla de observacion general en la comunidad a la que pertenece. Considera que esas
reglas restringen de manera injustificada su conducta. No siente admiracién por sus
conciudadanos respetuosos de la ley y los ve como unos locos o enclenques. El placer
que obtiene cuando las cosas le van mejor deriva del desprecio hacia la ley y a quienes
la respetan. La injusticia que muestra es una expresién de un sentido de superioridad
hacia los demds, y el placer obtenido de su forma de actuar procede no solo de
conquistar alguin bien concreto (dinero, honor, seguridad) sino de la satisfaccién al
expresar su desprecio por los demds.

Por tanto, a pesar de la similitud externa y afinidad motivacional la diferencia
principal entre la avaricia y la codicia es que mientras el avaricioso presenta un déficit
en términos de virtud, pues no se prodiga en generosidad manifestindose mezquino
y tacafio y en su versién mds extrema transgrede la ley al modo de los delincuentes; el
codicioso por su parte reivindica para si una cantidad mayor de lo que le corresponde.
De modo que, si el codicioso estd retratado fundamentalmente como alguien que
desafia el marco distributivo asentado sobre el principio del mérito y pretende obtener
un beneficio o ventaja mediante su vulneracién, es razonable que Aristételes lo
equipare con el transgresor de las leyes y el principio de igualdad. El concepto funda-
mental es el concepto de mérito; es decir, la cualidad o cualidades que hacen legitima
la asignacién de bienes. Y va a servir de pauta para entender el sentido igualitario de
la justicia aristotélica. Lo mismo para aquellos que merecen la misma cantidad, siendo
injusto asignar la misma cantidad de bienes a quien merece una cantidad distinta.
Ahora bien, el codicioso no estd cuestionando el criterio del mérito para el reparto y
tampoco niega que personas distintas tengan distinto mérito. Simplemente salta por
encima sin proponer un marco distinto al que cuenta con el respaldo y consentimiento
de los demds. Como tampoco contempla razones relevantes para establecer o afiadir
otros criterios como el de la necesidad. Pero el desafio del codicioso tiene un mayor
alcance aunque ¢l mismo no sea consciente. Un desafio que toca directamente el
estatuto tedrico y practico de la virtud de la justicia y la expone a dos dificultades
principales: una relacionada con su ubicacién en el esquema del término medio y la
otra vinculada a la ausencia de un suelo emocional.

v

Dos de los criticos mds severos con la concepcidn aristotélica de la justicia particular
y la codicia han sido URMSON 1973, 223-230, 1988, 71-78 y WILLIAMS 1980, 189-
199. Ambos sostienen que Aristételes incurre en una serie de incoherencias y sofismas
relacionados tanto con la ubicacién de la justicia en el esquema del término medio
como con la identificacién de la emocién de la codicia con la emocién especifica detrds
de la injusticia particular. Segtin Urmson Aristételes se mete en un lio pues en lugar
de admitir abiertamente que la justicia no es como las demds virtudes, no ahorra
esfuerzos ni en ubicarla en el esquema del término medio ni en encontrar una emocion
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distintiva. En esencia el reproche de Urmson no cae del lado de la caracterizacién de
la virtud moral en general como del lado de la identificacién de la justicia como una
virtud del cardcter. La tesis de Urmson encierra tres proposiciones negativas: a) las
formas de justicia distributiva y justicia retributiva no son virtudes morales; b) la
justicia distributiva y la justicia retributiva no pertenecen a esferas separadas de otras
virtudes; y ¢) no existe ninguna emocién especial que abarque los ejemplos de de
accion justa y accién injusta. El argumento de manera resumida es el siguiente. Al
comienzo del libro V de la Etica a Nicomaco Aristételes afirma que el anilisis de la
justicia va a seguir el mismo procedimiento empleado con las demds virtudes morales.
Una persona virtuosa elige el fin correcto, delibera sobre la idoneidad de los fines y la
bondad del fin, y finalmente acompaifia su accién con la emocién adecuada. Dicho
de otro modo, una persona carece de virtud si incurre por exceso o defecto o si su
disposicién emocional no se ajusta a la situacién. La virtud ética tiene que ver “con
pasiones y acciones” y es un término medio que dista de dos extremos considerados
viciosos. El primer problema aparece al comprobar que la justicia no estd flanqueada
por dos vicios como ocurre con la virtud de la valentia amenazada por la cobardia y
la temeridad, sino por uno solo: la injusticia. En consecuencia, el esquema del término
medio no es respetado. Aristételes es consciente de ello: “no toda accién ni toda pasién
admite el término medio” (£NV1107a 8) y sin embargo “la justicia (particular) es una
especie de término medio, pero no de la misma manera que las demds virtudes, sino
que es propia del medio” (£N 1133b) y aflade “la conducta justa (la justicia
particular) es un término medio entre cometer la injusticia y padecerla” (£V 1133b
34). Esta ambigiiedad en el estatuto de la justicia particular en relacién al término
medio viene determinada por no pocas dificultades. En primer lugar, y como se ha
recogido antes, Aristételes solo menciona un vicio vinculado a la justicia: la
mAeovegia; y al identificarla con la codicia, deja sin contenido positivo al supuesto
término medio, algo que no ocurre con las demds virtudes.

El ejemplo elegido por URMSON 1988, 75-77 para resaltar la incoherencia de
Aristételes a la hora de forzar la ubicacion de la justicia distributiva en el esquema del
término medio estd tomado de los fragmentos 1131b 16-20 y 1133b 30-1134a 15.
Aristételes nos dice que la distribucion justa es un término medio “pero no de la misma
manera que las demds virtudes” sino entre una parte que obtiene demasiado, “mds de
lo que le corresponde™, y otra recibe demasiado poco; esto es, mientras el distribuidor
actua injustamente al tener mds, el receptor de una cuota menor padece la injusticia.
De modo que si A distribuye de manera injusta dando demasiado a B y demasiado
poco a G, entonces A es injusto, B actia de manera injusta y C es tratado injustamente.
Pero si A fuera injusto tendria que haber obtenido una cuota injusta y en este caso no
ha obtenido nada. La duda que nos asalta es si la conducta injusta consiste en asignar
bienes injustamente en forma desproporcionada o en obtener una ganancia en la
distribucién. Aristételes en efecto se ha metido en un lio, pues la justicia solo es un
medio si por conducta injusta se entiende obtener una cuota mayor. Pero si ahora
tomamos la distincién entre actuar injustamente y ser injusto (£Z/NV 1134a 17), lo
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primero ya no se puede interpretar como recibir mucho sino como un comporta-
miento deliberado e intencionado para asignar un beneficio injusto y ser injusto ya no
significa hacer una distribucién injusta sino actuar con la intencién de algun fin
diferente al fin justo (£V1131b 16-20).

Una vez examinadas las dificultades en forma de incoherencias en el
planteamiento aristotélico de la justicia como una virtud del cardcter, Urmson afiade
que no hay una emocién especifica ligada a las acciones justas e injustas. De una
persona codiciosa podemos afirmar que padece de algin déficit en su cardcter pero
no que exhibe un exceso o una deficiencia de ninguna emocién en particular. El
propio Aristételes cuestiona que los defectos del cardcter puedan asociarse siempre al
exceso o defecto de alguna emocion en la medida que existen emociones que no se
deberian experimentar al margen de su exceso o deficiencia como ocurre con la
envidia, la malignidad o la desvergiienza (£N1107a 9, 1108b 1 ss.). Asi, una persona
envidiosa tiene un mal cardcter pero no por un sentimiento excesivo o debido a una
deficiencia de emocién en particular. La incompletud relativa a los vicios relacionados
con algunas virtudes se une a la ausencia de emociones que abarquen todos los
¢jemplos de vicios y virtudes. En el caso concreto de la injusticia particular, y una vez
admitido que su origen puede incluir motivos diferentes al de obtener una cuota
mayor de bienes, como es el caso del juez que actia por venganza (URMSON 1973,
227) , no hay sitio para una emocién especifica. Por eso concluye URMSON 1988, 77:
«S1 Aristételes quiere convertir a la codicia en un ejemplo de defecto del cardcter,
tendrd que separarla de la justicia particular. Elegir una emocién neutra con el
nombre de posesividad, afdn de adquirir, y considerar a la codicia una versién
extrema de esta».

B. Williams sigue la estela de J.O. Urmson y comparte muchas de las criticas a la
concepcion de la justicia particular como una virtud del cardcter. Sin embargo,
Williams va a poner el acento especialmente en dos tesis negativas: a) Aristoteles se
equivoca al establecer una conexién necesaria entre un acto injusto y la mAeove€ia, y
b) la Aeovegia no puede ser el elemento identificador de los actos injustos ni de la
injusticia particular porque las acciones injustas se pueden identificar con indepen-
dencia de su motivacién. Su conclusién es que lo caracteristico de la injusticia
particular no es una motivacién especial sino “la falta de disposicién de la justicia [...]
no verse afectado o conmovido por consideraciones de justicia para todos [...] una
tendencia a actuar por ciertas motivaciones que no hardn actuar a la persona justa”
(WILLIAMS 1980, 197).

Seguin WILLIAMS 1980, 198, Aristételes al conectar la injusticia con la TAeovegia
asimila el vicio de la injusticia a otros vicios del cardcter buscando un motivo que la
acompaiie, cuando en realidad lo que distingue a la injusticia de otros vicios es la la
ausencia de motivos determinados. Resulta erréneo exigir como condicién necesaria
para la caracterizacién de una accién injusta en sentido particular un motivo
especifico. Si aceptamos el deseo de ganar mds como el motivo especifico de los actos
injustos, entonces alcanzamos la conclusién de que cualquier acto injusto tiene que
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estar motivado por la TTAeovegia. Lo cual es falso por dos razones: una que hay accio-
nes injustas determinadas por emociones como la venganza, la ira o los celos que son
diferentes a la mAeoveia; y dos, que “es posible obrar injustamente sin ser por eso
injusto” (£NV 1134a 16).

Cuando reparamos en esta ultima distincién para valorar el alcance de la
centralidad de la TAeoveEia en los actos injustos, Aristételes tampoco sale bien
parado. Son injustas las acciones realizadas deliberadamente por una persona
motivada por la mwAeovegia, pero cuando se trata de una motivacion codiciosa
Ppasajera, no serd injusta en sentido estricto ya que no se obra a sabiendas ni por causa
de la maldad. Sin embargo, hay actos de injusticia que contravienen el principio de
igualdad y mérito y no estdin motivados por la codicia. Por tanto, es falso que todos
los actos injustos estén motivados por la codicia. El ejemplo que mejor ilustra el error
de vincular de forma necesaria TTAeovegia y accion injusta aparece recogido en el

fragmento 1137a 1 y ss.:

Pero si (el distribuidor) con conocimiento juzgé injustamente, es que pretende tener
mds o de gratitud o de venganza. Como también en el caso de quien se asigna una parte
de un beneficio injusto: el que por dichos motivos juzga injustamente quiere mas.

La descripcion de la motivacion resulta extrafia y forzada al extender la mAeovegia
a los casos en los que se obtiene mds cantidad de gratitud y venganza. No hay, por
tanto, razén para incluir la motivacién del juez dentro de la AeoveEia aunque la
accion realizada sea ¢jemplo de injusticia particular. La naturaleza de una accién
injusta no depende entonces de una motivacion especifica sino mds bien sino de una
actitud intencionada a favor de una distribucién incorrecta de bienes propiciada por
motivos distintos ademds de la TAeoveEia. WILLIAMS 1980, 197 concluye afirmando
que no hay “una sola motivacién caracteristica de la persona injusta [...] sino mds
bien la falta de una motivacién especial”, “la indiferencia mds asentada hacia la
justicia” consistente en “resistirse a las distribuciones injustas, y a hacerlo sin importar
que las motive”.

Cabe preguntarse si es posible una caracterizaciéon mds detallada del motivo que
mueve a una persona a actuar de manera justa o injusta. Si aceptamos la postura de
Williams y admitimos que la justicia consiste en la distribucién de los bienes con
arreglo a las pautas del mérito y la igualdad, entonces la persona justa tiene que
encontrar razones a favor de esas pautas y en su identificacién con ellas muestra una
disposicién favorable. Sin embargo puede advertirse una cierta ambigiiedad cuando
afirma: “la disposicién de la justicia puede proporcionar en si misma una motivacién
[...] y tiene pensamientos motivantes especiales. Para ser una persona justa es tanto
necesario como suficiente que uno promueva disposicionalmente ciertos rumbos
como justos y se resista a otros por ser injustos” (WILLIAMS 1980, 197). En primer
lugar, no es fdcil identificar en la afirmacién de Williams cudl es la causa de la justicia
y cudl la consecuencia, por que o bien la causa son los “pensamientos motivantes
especiales” y la consecuencia la disposicién a actuar de manera justa, o bien la
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disposicién contiene ya la motivacién a vincularse con una nocién de justicia que es
anterior a a la nocién de persona justa (WILLIAMS 1980, 196). Y en segundo lugar,
los requisitos de necesidad y suficiencia no se cumplen al modo en que lo afirma
Williams si tenemos en cuenta que no es necesario ser justo para comportarse de
manera justa pues es posible comportarse de manera justa sin ser justo, y no es
suficiente porque para ser justo y conducirse con arreglo a la justicia se requieren otras
virtudes como la prudencia, etc. (FOSTER 1998, 618).

Otra tentativa para describir la estructura motivacional de la persona justa e
injusta nos la brinda DREFCINSKI 2000, 109-123, apoydndose en el texto de
Aristételes 1129a 7-10:

todos estdn de acuerdo en llamar justicia a la disposicion en virtud de la cual los
hombres practican lo que es justo, obran justamente y quieren lo justo; y de la misma
manera respecto de la injusticia: la disposicién en virtud de la cual obran injustamente
y quieren los injusto.

Drefcinski defiende una tercera via entre aquellos que niegan la existencia de una
motivacion especifica en forma de deseo o emocion tras la justicia particular (Urmson
y Williams) y aquellos como CREUZER, 1995 y 2012, que mantienen que es posible
determinar una emocién o deseo especifico vinculado a la justicia moral equiparable
a las emociones inherentes a otras virtudes morales como el coraje. Segin Drefcinski
como querer es una forma de deseo, de estar motivado, Aristételes lo que viene a decir
es que el deseo asociado a la justicia particular es el deseo a favor de lo que es justo
definido por Aristételes como aquello conforme a la ley y equitativo (£/V 1129a 32-
34). De modo que el deseo caracteristico de la justicia general es el deseo a favor de la
legalidad y el deseo caracteristico de la justicia particular supone un estado a favor de
lo equitativo. Advierte Drefcinski que la motivacidn relativa a la justicia es distinta de
la motivacién contenida en otras virtudes, algo que no deberia inquietarnos si tenemos
en cuenta que hay virtudes, como la honestidad, carentes de emociones u otro
componente emocional que puedan considerarse excesivas, deficitarias o adecuadas.
En el caso de la justicia particular “existe solo el deseo a favor de lo que es equitativo
(foov)” (DREFCINSKI 2000, 121), cuyo contenido aparece desarrollado en 1131a 10
y ss. Si trasladamos todo esto a la variante de la injusticia particular, afiade Drefcinski,
la discusion sobre la TAeoveEia queda atenuada. La clave estriba en que si bien hay
que admitir con Urmson y Williams que no todos los actos injustos realizados por
quienes estdn presos del vicio de la injusticia particular estdin motivados por la
mAeovegia, “resulta plausible mantener que todas las personas injustas estdn
motivadas por el deseo de lo que es de hecho contrario a la igualdad (unfairn)”
(DREFCINSKI 2000, 122).

El esfuerzo de Drefcinski es meritorio pero requiere algunas aclaraciones. Se
incurre en circularidad si para explicar la motivacién a favor de la justicia se afirma
que alguien quiere ser justo porque es justo y es justo lo que quiere la persona justa.
Para romper la circularidad es necesario recurrir a Aristételes y a los principios de la
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justicia en términos de distribucién, rectificacién, intercambio, igualdad aritmética e
igualdad geométrica. Por eso, cuando se afirma que alguien estd motivado para ser
justo y comportarse como tal, lo que hay que entender es que esta persona hace suyos
los contenidos de aquellos principios subyacentes bajo la expresién “es bueno para mi
adoptar como pauta de conducta la conexién entre la justicia y aquello que me otorga
en base a lo merecido”. Por el contrario, la persona injusta adopta una actitud
desafiante y ambigua al mismo tiempo pues sus demandas no expresan de manera
invertida los términos justicia e injusticia (WILLIAMS 1980, 198). Para esclarecer la
posicién del codicioso resulta pertinente cambiar la perspectiva y situarse en la
perspectiva de los afectados por la justicia particular. Admitida ya la extrafieza que
produce afirmar que el motivo de un juez o de quien reparte bienes decide
injustamente es que quiere mds, Aristételes se hace mds comprensible reparando en
las posibles razones de los afectados para cuestionar el trasfondo moral constituido
por las reglas que asignan a cada uno lo merecido (TUGENDHAT 2009). Si los
afectados quieren un reparto diferente al de la imparcialidad, entendida como aquello
que los afectados merecen sobre la base de lo que hicieron e independientemente de
la persona, el motivo mds comun es que se quiere mds de lo que le corresponde. Pero
si este es el caso y aquel que hace esta demanda no aduce razones relevantes para un
mérito desigual, entonces lo que pretende el codicioso no es tanto un reparto justo en
base a razones diferentes a la del mérito sino un reparto arbitrario. Y es que mientras
algunos pueden mostrarse partidarios de una concepcién igualitaria radical que haga
irrelevante el mérito (todas las personas merecen el mismo respeto y la misma cantidad
de bienes con independencia del valor de sus contribuciones), el codicioso mantiene
su demanda a restringir la igualdad sin justificacién alguna.

Vistas las dificultades que rodean a la concepcién aristotélica de la justicia
particular y en especial aquellas que imposibilitan su caracterizacién como una virtud
moral pues no puede ubicarse en el esquema del término medio, no estd flanqueada
por dos vicios y no resulta posible identificar con claridad el componente emocional
de la codicia, cabria preguntarse si es posible retener algunos aspectos coincidentes
con las intuiciones morales del hombre comun. Descartar la justicia particular del
terreno de las virtudes morales y hacer de ella un principio normativo coherente con
pautas de distribucién y rectificacion, supondria abandonar ese rasgo que a falta de
mayor precisiéon podemos denominar “sentido de la justicia” y que orienta la con-
ducta en direcciones no siempre determinadas y especificas pero adquiere mayor
claridad en la confrontacién reflexiva con las alternativas posibles. En segundo lugar
la exclusion de la justicia particular del catdlogo de las virtudes morales, debido a su
singularidad y diferencias con las mds citadas, puede evitarse cuando se adopta una
caracterizacién mds flexible como la propuesta por BOSTOCK 2000, 70-71. La
justicia particular no es la inica virtud desvinculada de una pareja de vicios; lo mismo
ocurre con la honestidad o la fiabilidad para las que no hay una escala que permita
medir el exceso o el defecto e identificar el término medio. Con el fin de explorar una
explicacién menos rigida a fin mitigar este problema, Bostock propone una reordena-
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cién de las virtudes y su relacién con los emociones. Asi, sugiere que hay tres tipos de
virtudes: las que estdn asociadas con una emocién concreta, otras asociadas con
emociones de una manera muy general y finalmente las emociones conectadas con las
virtudes intelectuales. Si aceptamos esto, entonces podemos considerar el concepto
mAgovegia como un término no especializado para denominar a un conjunto de
emociones y no a una emocion especifica (KREIDER 2004, 39). Lo cual nos abre una
ruta para unir con naturalidad la justicia general y la justicia particular apelando a la
experiencia cotidiana. Caso de tener éxito, habriamos logrado reforzar la constitucién
psicolégica con emociones morales favorables a los intereses de los demds y contrarias
a la indiferencia y el desprecio. Conviene entonces tener en cuenta para una mejor
comprension del bien y las cosas justas, objeto de preocupacién de la ciencia politica
(EN1094b 14), las observaciones de Aristételes recogidas en el libro I de la Retorica:
mientras el justo se cuida de no incurrir en injusticias ante el temor de perder crédito
moral ante los demds miembros de la comunidad moral y ante uno mismo; el injusto,
mostraria total indiferencia o desprecio ante esa censura al tiempo que hace valer su
reivindicacién. Pero de aqui solo se deduce que en el caso del justo hay un deber
negativo de abstenerse en rebasar las pautas de la justicia vinculado a un tipo de
afecto, y estamos a falta todavia de encontrar el motivo ultimo para identificarse con
los contenidos de la justicia. Y este motivo no procede de ningin deseo en particular
que sea comprensible por si mismo sino de una concepcion moral de la vida entera.
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Platon, lon. Esquisse sur la tradition textuelle du dialogue, texte critique et
notes textuelles par LORENZO FERRONI Introduction, traduction et
commentaire par ARNAUD MACE, Les Belles Lettres (“Commentario” 11),
Paris 2018, pp. LXIV + 187, ISBN 978-2-25144-828-2.

El didlogo en el que Platén relata un encuentro entre Sécrates y el rapsoda Ion, que
vuelve de unos festivales musicales en Epidauro, ha tenido una importante recepcion,
dado que en él no sdlo se ponen de manifiesto las diferencias epistémicas entre la
filosofia y la poesia, sino porque también se muestra una visién de esta ultima que no
Pparece ser tan negativa como la que seleen en los libros dos, tres y diez de la Repiiblica
y en el séptimo de las Leyes. En especial, podria apreciarse una cierta aceptaciéon de
Homero como poeta y del conocimiento transmitido por la poesia como proveniente
de la divinidad. Esta obra aparece once afios después de la edicién y comentario
ofrecidos por Rijksbaron!, a quien los autores reconocen una significativa deuda (IX).
A diferencia de la obra de Rijksbaron, este trabajo ofrece una traduccién al francés.
El nuevo texto editado estd basado por primera vez en un andlisis exhaustivo de los
manuscritos existentes.

El libro consta de un amplio introito (XII-LXIII) -dividido en una introduccion
(XIII-XLII) y un esbozo de la tradicion textual del didlogo (XLV-LXII), la edicién del
texto griego acompafiada de la traduccién francesa (1-41) y un comentario (43-125).
Unas importantes notas textuales (127-163), una bibliografia (165-175). Diversos
mapas y un plano de Atenas (178-183) cierran el libro.

La introduccién abre con un apartado que elabora aspectos generales (XII-XXIII).
La breve biografia de Platén que precede este apartado (XII-XICV) se basa en el
capitulo dedicado al filésofo por Didgenes Laercio. Con buen criterio, Macé deja de
lado toda especulacién sobre los datos que recoge el bidgrafo o la tradicién biogréfica
y se limita a dar un resumen de ellos?. Tras la biografia, una seccién se dedica al
andlisis del género de los didlogos socrdticos y su reflejo en la obra de Platén (XV-
XVII). Tras una exposicion concisa sobre la autenticidad del Zon, M. se decide a datar
el didlogo en las cercanias de la Apologia de Socrates, es decir a finales de la primera
década del siglo IV a. C.3 Los intentos de datacién de los didlogos estdn unidos a una
preocupacién romdntica por disefiar una supuesta evoluciéon del pensamiento platé-
nico, pero creo que hay que ser muy escéptico acerca de sus resultados, sobre todo

U A. RYKSBARON (ed.), Plato, Jon. Or: On thelliad, * Amsterdam Studies in Classical Philology” 14,
Leiden-Boston 2007.

2 Es evidente que en la estructura del libro otro camino era practicamente imposible, aunque una
referencia a la conocida obra de A.S. RIGINOS, Platonica. The Anecdotes Concerning the Life and
Weritings of Plato, “Columbia Studies in the Classical Tradition” 3, Leiden 1976, o a alguna de las
numerosas obras que tratan la biografia de Platén habria sido util para el lector.

3 Aqui es necesario resefiar una errata de importancia, la fecha que M. da para la publicacién del
didlogo no puede ser el 490 a. C., tal como se afirma en la pdgina XXII. Se trata, sin duda de una errata
involuntaria, porque todo el tratamiento del problema estd referido claramente al siglo IV a. C.
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porque no se adecuan en absoluto a la forma de creacién en la Grecia cldsica ni
tampoco a la historia de la transmision textual. En este caso concreto y teniendo en
cuenta todas las interpretaciones que se han hecho, la supuesta diferente actitud de
Platon respecto de la poesia -si es que tal cosa existiere- ;debe interpretarse como una
radicalizacién paulatina de su animadversién a la poesia o hay que datar el didlogo al
menos después de la Repuiblica? Es hora de que la investigacion deje de intentar fijar
una cronologia de los escritos platénicos, que, aunque muy apreciada por la
investigacion anglosajona, es un residuo pernicioso para comprender en profundidad
el pensamiento del filésofo ateniense.

El segundo apartado de la introduccién estd dedicado a indagar lo que M.
denomina “la filosofia platénica de las précticas” (XXIII-XLII). En él se contextualiza
la préctica socrdtica de interrogar a sus interlocutores por las actividades que
desarrollan (XXIII-XXV). Esta perspectiva es parcialmente vélida para los didlogos
considerados juveniles, pero dificilmente puede extenderse a toda la obra de Platén.
Una detallada consideracién del contexto ritual de los concursos rapsédicos le ofrece
al lector un panorama sobre la situacion dramadtica del didlogo (XXV-XXXIV). La
segunda seccion de este apartado (XXXIV-XLII) ofrece una descripciéon de la
actividad de los rapsodas y su presencia en los didlogos de Platon (XXXIV-XXXVIII),
asi como un claro sumario del contenido (XXXVIII-XLIII)

Especialmente valiosa es la segunda parte del introito (Esbozo sobre la tradicion
textual del Ton, XLV-LXIII), que es una presentacion concisa y clara de los resultados
obtenidos por Ferroni en su tesis inédita y en sus diferentes trabajos publicados®. La
apretada sintesis de F. abarca no sélo los principales testimonios manuscritos, sino
también la tradicién indirecta y las dos traducciones latinas que se han conservado.
Una tabla de los manuscritos del fon habria facilitado al lector la lectura de este
apartado’.

La edicién estd basada en los estudios previos realizados por F. y ofrece una versién
mejorada de su tesis. La constitucién del texto aporta por primera vez una colacién
integral de todos los testimonios y de la traduccién latina de Ficino. La edicién incluye
un rico aparato critico y las decisiones en la constitutio textus se debaten en una
seccion (NNVotas textuales, 127-163). El texto trae algunas variantes respecto de la obra
de Rijksbaron, pero, sobre todo, es superior el aparato critico. M. ofrece una elegante

4 Especialmente: L. FERRONI, Lo lone platonico. Introduzione, testo, traduzione, commento, Tesis
de doctorado, Universita degli Sudi di Firenze 2006; «Per una nuova edizione dello Jone platénico: i
manoscriti primari ¢ 'indipendenza del Marc. Gr. 189 (S)», Revue de Philologie, de hittérature et
d’histoire anciennes 81 (2007), 271-290; «Per una nuova edizione dello Jone platonico: la discendenza
del Marc. Gr. App. Class.IV 1 (T)», Bollettino dei Classicis. 3, 27 (2008), 15-87.

5 No he visto ninguna mencion al Matritensis BNE 4636, por ejemplo. Cf. A. BRAVO GARCiA, «El
Matritensis BN 4636 (N115), ff. 109-119v. del Jon platénico. Un estudio codicolégico, paleogrifico y
critico, I: Notas de codicologia», Cuadernos de filologia Colegio Universitario de Ciudad Real?2 (1983),
3-44, y «El Matritensis BN 4636 (N115), {f. 109-119v del Jon platénico; un estudio codicolégico,
paleogréfico y critico, IT: Notas de paleografia», Faventia 2 (1984), 33-78.
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traduccion al francés. M. ha escrito un amplio comentario (43-125) que hace
correctamente hincapié en la accién dramdtica del didlogo.

Este nuevo libro sobre Jon constituye un buen punto de partida para los que se
adentren en el estudio del tema, en especial de la relacion de Platén con la tradicién
poética.

Francisco L. List

(Universidad Carlos III de Madrid)
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HAROLD TARRANT, DANIELLE A. LAYNE, DIRK BALTZLY and FRANCOIS
RENAUD (eds.) Brill’s Companion to the Reception of Plato in Antiquity, Brill,
Leiden-Boston 2018, pp. 657, ISBN 978-90-042-7069-5.

Este es un enorme y en muchos aspectos formidable volumen sobre la recepcién que
tuvo en la Antigitedad la filosofia de Platon. Las 657 pdginas de texto (repartidas entre
los agradecimientos, abreviaturas, notas sobre los colaboradores, una breve intro-
duccién, bibliografia, indice general -que incluye un indice de nombres y de temas,
asi como referencias a pasajes puntuales de los didlogos de Platén citados y un util
Index locorum en el que vuelven a registrarse referencias a los didlogos platénicos y a
los autores post-platénicos citados- presenta criticamente a través de 13 capitulos la
recepcion de la filosofia platdnica desde la muerte de Platén hasta el s. VI d.C. El libro
abarca un periodo de tiempo muy extenso y los capitulos muestran las multiples
maneras en que numerosos fildsofos y escritores antiguos, pertenecientes a diferentes
escuelas y enfoques filoséficos, parecen haberse visto en la necesidad de decir algo
acerca de la filosofia de Platén. Lo interesante de este detalle reside, creo, en el hecho
de que todos los escritores comprometidos con Platén y el platonismo, reformulan (a
veces en el trasfondo de una ontologia diferente de la platénica) un cierto tipo de
platonismo.

En el espacio limitado (uno tendria que decir “limitadisimo” en el caso de un
volumen de casi 700 pdginas) de una resefia es practicamente imposible dar cuenta
en detalle de todas las contribuciones; a ello debe sumarse el hecho ya indicado del
extenso periodo de tiempo que abarca y de las multiples perspectivas desde las cuales
se produce la mencionada recepcién de Platéon en la Antigitedad. Siendo esto asi, mis
comentarios serdn mds bien breves, descriptivos, generales, y dirigidos a dar una idea
al potencial lector de esta nota de lo que cabe esperar en este libro. Ahora bien, si el
eje central que gobierna el libro es el modo en que el autor del caso recibe la filosofia
de Platén, un tema clave debe ser saber qué debe entenderse por “recepcién”. Como
convenientemente recuerdan los editores en su Introduccién general, hay razones
para sospechar que Isécrates estaba respondiendo a Platén y que éste, a su vez, estaba
respondiendo a quienes le presentaban objeciones (2). Pero también es razonable
pensar en la “recepcién” de Platén en un sentido mds amplio que la respuesta directa
a sus escritos, cuando otros escritores y filésofos comenzaron a “representarlo”
después de su muerte. Los capitulos de esta obra ayudan a entender la manera en que
quienes todavia se consideraban “platénicos” reelaboran varios enfoques de detalle
del maestro y disefian estrategias argumentativas para hacer frente a los criticos de
Platén. Pero en esa tarea varios de esos escritores comienzan a construir un “nuevo
Platén”. En este sentido Snyder explica el modo en que los escritos de Platén y
Aristételes comenzaron a ser parte esencial de la instruccidn filoséfica “escolar” desde
els. I a.C. y como el énfasis en la instruccion filoséfica se centrd en la exégesis textual,
dando lugar asi al comentario de los textos de los maestros (sobre este punto cf.
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también Tarrant, 102-104, quien suministra detalles sobre las caracteristicas y
contenidos de esos comentarios; Clarck dedica un fascinante ensayo al comentario
anénimo -o a lo que queda de €él- al Parménides, 351-365)!. Asimismo resulta
interesante el modo en que Snyder muestra cémo se fue transformando
paulatinamente la Academia luego de la muerte de Platén, asi como el hecho de que
dicha transformacion tiene lugar en el trasfondo del permanente debate entre quienes
se sentian “platénicos”, re., Arcesilao, Carnéades, Antioco o, como en el caso de
Cicerén, que, sin ser técnicamente un platdnico, parece haber estado interesado en
conservar lo que creia que era la autoridad de una “recepcién académica” desde
Arcesilao hasta ¢l mismo (61-62). Claro que también puede verse cierto platonismo
en Cicer6n, quien emula a Platén en la escritura de didlogos (Renaud, 77-79). Entre
los s. I'y VI d.C la forma filoséfica de escribir era el comentario; los neoplaténicos
escribieron numerosos comentarios a los didlogos de Platén (varios de ellos se han
perdido; en el s. IV d.C.). Calcidio traduce a Platén y lo comenta; como muestra
Hoening, a través de su traduccién y comentario del 7imeo Calcidio se propone
simplificar a su lectores el acceso a ese dificil didlogo, un texto dificil, entre otras
razones, debido a una terminologia técnica que no es familiar al lego (442). No deja
de ser interesante comparar el caso de Calcidio con el de Agustin de Hipona, quien
sin saber muy bien griego, parece haber tenido un conocimiento razonable de Platén,
aunque, como indica Van Riel, el encuentro de Agustin fue mds bien con el
“Platonismo” que con Platén (448-449). Pero también hubo otras formas de escribir
caracteristicas de la recepcién neoplaténica de Platén: obras sistemdticas que se
referfan a ensefianzas de una serie de didlogos platénicos con un tnico tema (por
ejemplo, la Teologia platonica de Proclo) o libros dedicados a la solucién de
problemas especificos, normalmente con referencia a una serie de pasajes de los
didlogos de Platon (por ejemplo, también de Proclo, Diez problemas sobre la
Providencia; cf. 252-253). Claro que también hubo otros neoplaténicos, como
Plotino, que construyeron una filosofia sistemdtica original y que tuvieron su forma
peculiar de leer y, por ende, de reczbira Platén. Como sugiere Gerson, Plotino recibié
a Platén como “uno de los grandes platénicos” (una observacion que puede parecer
extrafia; 317), y aunque Plotino se consideraba a si mismo un platénico ortodoxo, la
enorme influencia que recibié de Aristteles hizo que en los siglos posteriores no fuera
visto como un platénico tan “ortodoxo” (la contribucién de Gerson puede leerse en
paralelo con la de Chase, dedicada a Porfirio; 336-350).

Formalmente el libro se divide en tres partes (Part I: Early Developments in
Reception; Part II: Early Imperial Reception of Plato; Part IIT: Early Christianity and
Late Antique Platonism), bajo las cuales se agrupan diversas contribuciones que
discuten filésofos y recepciones de Platén correspondientes a cada uno de esos
periodos. Cada uno de los capitulos puede leerse como una recepcién peculiar de

! En vista de la brevedad, evitaré dar el nombre del capitulo de cada autor; sélo mencionaré por su
nombre a algunos de los autores de los capitulos y al final de esta nota el lector encontrard la tabla de
contenidos del libro.
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Platén y de lo que, a través de dicha recepcion, se constituyé mds tarde como una
forma de platonismo. La recepcion antigua de Platén, por ejemplo, suponia una
respuesta directa a los escritos platénicos o una respuesta al enfoque que se supone
que se encontraba subyaciendo a dichos escritos (3). En este sentido, piensa Horky, la
recepcion de Platon en Espeusipo se advierte en el énfasis que éste pone en el método
de divisién y la dialéctica filoséfica (o “dialéctica definicional”, como describe Horky
el problema, o la actividad y el cardcter del filésofo). Es mds, aunque Espeusipo
rechazo la tesis platénica de las Formas separadas, no suscribié el escepticismo (que a
veces se le atribuye) y entendié la investigacién filoséfica como una tarea compartida
de personas involucradas en busca del conocimiento, un rasgo tipicamente
“platénico” de Espeusipo (32-33; 38).

Visto el problema desde la perspectiva del “nuevo Platén” y del platonismo inau-
gurado por quienes recibieron los textos platénicos, cobran cierta importancia las
obras que los escritores antiguos consideraron genuinamente platénicas para
reelaborar en su recepcion la filosofia de Platén; de este modo, aunque para nosotros
el Epinomis es un texto que no puede atribuirse a Platén con seguridad (29)?, escri-
tores tardios como Apuleyo o Teén de Esmirna lo consideraron fundamental para su
reconstruccion del “sistema” platonico (cf. 3, y la Introduction a la seccién 11, 93-94
y Petrucci, 151-152; cf. también Bonazzi, quien hace notar que algunos -como
Antioco y el Neoplatonismo tardio- excluyeron a la Academia escéptica de la historia
del platonismo como una desviacion -por no decir una traicion; cf. 131-; la tesis de la
“traicién”, argumenta Bonazzi, también fue esgrimida por Plutarco en contra de
Aristételes y su presunta desviacién del mensaje teolégico de Platén, lo cual no es
extrafio dado el énfasis teoldgico que Plutarco atribuye a la filosofia de Platon; 134).
Segun Plutarco, el escepticismo de la Academia escéptica es el resultado de un enfoque
empirista y su escepticismo se debe sélo al conocimiento empirico, pero no rechazé la
metafisica platénica. Es en este sentido que la Academia escéptica fue parte de la
tradicion platénica (135). De un modo interesante Renaud hace notar que Cicerén
ya consideraba a Platén un pensador escéptico y subraya el papel desempefiado por
el romano en la transicién que va desde la interpretacion escéptica de la Nueva
Academia (Ze., la Academia escéptica de Arcesilao, Carnéades y Filon de Larisa) a la
lectura doctrinal del Platonismo Medio (72-73; 84). En una direccién diferente
Petrucci examina la posibilidad de que la Expositio de Teén de Esmirna represente
un intento de construir un “sistema platénico” de matemdtica (cf. 143-144; 146 ss.;
Tarrant, por su parte, explora la tesis de que el platonismo medio intenta sistematizar
a Platon; cf. 108-109). Si Platén constituye o no una “doctrina” filoséfica sistemdtica
es un tema ampliamente debatido; Snyder, por ejemplo, indica que para Antioco la
filosofia doctrinal de Platén es la “autoridad” que incluso fue observada por los
primeros peripatéticos y por el estoico Zenon; 61).

2 Para el examen del Epinomis en la tradicion platonica y su recepcion en el helenismo cf. F. ALESSE,
F. FERRARI (eds.), Epinomide. Studi sull'opera ¢ la sua ricezione, Napoli 2012.
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Probablemente no deberia ser una sorpresa que Espeusipo, Jendcrates o Aristételes
suscriban y, por ende, “reciban” al menos algunas tesis y argumentos platénicos. Pero
también hay que recordar que durante la época helenistica la filosofia de Platén
continuaba viva: pocos afios después de la muerte de Platén, la Academia se convirtié
en una escuela de filosofia escéptica. Tanto el escepticismo académico como el
estoicismo se sentian “platénicos™ o, dicho de un modo mds general, pensaban estar
desarrollando algtn aspecto crucial del pensamiento de Platon (cf. caps. 1y 4)°. En
su contribucién Alesse describe el modo en que el estoicismo recibe a Platén y
comienza por subrayar el cardcter fuertemente antiplaténico de la metafisica,
psicologia y epistemologia estoicas (46; hay que sefialar que, pace Alesse, la distincion
radical entre epistéme'y doxa tifie la epistemologia estoica de un durea platénica que
recuerda Reptiblica V). Un detalle importante (sefialado por Alesse) es que, ademds
de haber tenido conexion con el Sécrates de los didlogos platénicos a través de los
cinicos, hay evidencia de que los estoicos antiguos, medios (y, agrego, seguramente
también Epicteto) leyeron varios didlogos de Platén (entre otros, Laques, Gorgias,
Protdgoras, Eutidemo; cf. 48-49)*. Uno de los modos en que el estoicismo recibe a
Platén es entonces a través de la doctrina platénica (luego desarrollada ad nauseam
por los estoicos) de la unidad de las virtudes y la teoria de los intermediarios o
indiferentes (cuya idea original se encuentra en algunos de los didlogos mencionados;
cf. 54 ss. Otras conexiones interesantes entre Platén y los estoicos, especialmente
centradas en las impresiones cognitivas, el criterio de verdad estoico, son discutidas
por Snyder 63-64).

La relevancia de la recepcién de Platén en el judaismo y el cristianismo
seguramente no puede ser exagerada; en el primer caso, la figura de Filén de
Alejandria es crucial. En su contribucién Yli-Karjanmaa muestra la manera en que
Filén usa a Platén y el platonismo para su interpretacién alegérica del Pentateuco
(Yli-Karjanmaa da cuenta de 23 pasajes en los que Filon cita a Platén por su nombre
-cf. 118 n. 23-, aunque también lo cita sin mencionarlo y, lo que es mds importante,
hace notar la actitud positiva de Filén hacia el ateniense). La recepcion que el
cristianismo hace de Platon es ampliamente discutida por Ramelli (el cristianismo fue,
por razones sistemdticas bastante claras -e independientemente de las filiaciones que
cada no tenga o no con el cristianismo-, platénico antes que aristotélico). Ramelli se
centra en la recepcion de Platén en Clemente de Alejandria (272-275) v,
especialmente, en Origenes (quien estaba especialmente interesado en crear un
cristianismo platénico “ortodoxo” en contra del platonismo pagano y gndstico -este
ultimo platonismo es estudiado por Turner, cf. esp. 294 ss.- y en contra del panteismo

3 Hay algunos escritores, como Herdclides del Ponto, que no reciben atencién en este volumen,
aunque ello no obedece al hecho de que ¢l no haya respondido a Platén, sino a la falta de escritos que
hayan sobrevivido.

4 Otros dos didlogos de Platén cuya presencia es innegable en los estoicos son Zecteto y Timeo,
decisivos en la epistemologia y cosmologia estoicas, respectivamente (49). De un modo interesante, Alesse
muestra cémo la recepcion estoica del 77meo es un caso de apropiacion del Platonismo dentro de un
contexto sustancialmente anti-platénico (50).
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estoico; Ramelli no tiene la menor duda de que fue gracias a Origenes que el
cristianismo encontré un fundamento filoséfico vigoroso, “principlamente
platénico”; 275-276). En tiempos de reivindicaciones feministas (cualquier cosa que
esto signifique), la contribucién de Addey (Plato’s Women Readers) muestra la signi-
ficativa presencia de mujeres en las escuelas filoséficas y, en particular, como lectoras
filosoficas de la obra platénica entre el s. IV a.C. y el VI d.C. (es decir, el extenso arco
de tiempo que abarca este libro). Estas lectoras de Platén también incluyen personajes
de los didlogos, como Diotima (en el contexto dramdtico del Simposio la maestra de
Sécrates; cf. especialmente 412-414; 416-429).

El libro estd cuidadosa y elegantemente producido (s6lo he encontrado algunas
pocas errata menores). Llama la atencion el hecho de que el griego a veces aparezca
trasliterado (dado que el volumen estd especialmente dirigido a especialistas, habria
sido conveniente dejar siempre las palabras en griego; de hecho, las palabras
trasliteradas no se reservan a pocos vocablos o a una sola palabra aislada, sino que a
veces hay sentencias completas trasliteradas, lo cual a veces complica mds que ayudar
a la lectura). Creo que estamos frente a una obra que serd de consulta obligada para
todos aquellos que quieran saber que fue de Platén y su pensamiento unos pocos afios
después de la muerte del fundador de la Academia.

Part I Early Developments in Reception
Introduction: The Old Academy to Cicero

1 Speusippus and Xenocrates on the Pursuit and Ends of Philosophy

Phillip Sidney Horky

2 The Influence of the Platonic Dialogues on Stoic Ethics from Zeno to Panaetius of Rhodes
Francesca Alesse

3 Plato and the Freedom of the New Academy

Charles E. Snyder

4 Return to Plato and Transition to Middle Platonism in Cicero

Francois Renaud

Part 1T
FEarly Imperial Reception of Plato

Introduction: Early Imperial Reception of Plato

5 From Fringe Reading to Core Curriculum: Commentary, Introduction and Doctrinal Summary
Harold Tarrant

6 Philo of Alexandria

Sami Yli-Karjanmaa

7 Plutarch of Chaeronea and the Anonymous Commentator on the 7heaetetus
Mauro Bonazzi

8 Theon of Smyrna: Re-thinking Platonic Mathematics in Middle Platonism
Federico M. Petrucci

9 Cupid’s Swan from the Academy (De Plat. 1.1, 183): Apuleius’ Reception of Plato
Geert Roskam

10 Alcinous’ Reception of Plato

Carl S. O’Brien

11 Numenius: Portrait of a Platonicus

Polymnia Athanassiadi
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12 Galen and Middle Platonism: The Case of the Demiurge
Julius Rocca

13 Variations of Receptions of Plato during the Second Sophistic
Ryan C. Fowler

Part 111
Farly Christianity and Late Antique Platonism
Introduction: Early Christianity and Late Antique Platonism

14 Origen to Evagrius

1laria Ramelli

15 Sethian Gnostic Appropriations of Plato
John D. Turner

16 Plotinus and Platonism

Lioyd P. Gerson

17 Porphyry

Michael Chase

18 The Anonymous Commentary on the Parmenides
Dennis Clark

19 Tamblichus, the Commentary Tradition, and the Soul
John Finamore

20 Amelius and Theodore of Asine

Dirk Baltzly

21 Plato’s Political Dialogues in the Writings of Julian the Emperor
Dominic_J. O’Meara

22 Plato’s Women Readers

Crystal Addey

23 Calcidius

Christina Hoenig

24 Augustine’s Plato

Gerd Van Riel

25 Orthodoxy and Allegory: Syrianus” Metaphysical Hermeneutics
Sarah Klitenic Wear

26 Hermias: On Plato’s Phaedrus

Harold Tarrantand Dirk Baltzly

27 Proclus and the Authority of Plato
Jan Opsomer

28 Damascius the Platonic Successor: Socratic Activity and Philosophy in the 6th Century CE
Sara Ahbel-Rappe

29 The Anonymous Prolegomena to Platonic Philosophy
Danielle A. Layne

30 Olympiodorus of Alexandria

Michael Griffin

31 Simplicius of Cilicia: Plato’s Last Interpreter

Gary Gabor

Conclusion

Marcelo Boeri
(Pontificia Universidad Catélica, Santiago de Chile)
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MANUEL KNOLL, Antike Griechische Philosophie (“De Gruyter Studium”™),
De Gruyter, Berlin-Boston 2017, pp. 398, ISBN 978-30-500-4626-6.

Manuel Knoll (K.) prisentiert in seinem 2017 verdffentlichten Buch ,Antike
griechische Philosophie” eine philosophiegeschichtliche Einfithrung in das griechische
Denken von den Anfiangen bis zum Hellenismus. Das Buch besteht aus 13
inhaltlichen Kapitel, die chronologisch angeordnet sind, und beginnt mit der
,Geburt” der Philosophie bei Hesiod und Thales (1), behandelt dann die milesische
Kosmologie und die frithe italische Philosophie (2), anschlieBend Heraklit,
Parmenides und die eleatische Schule (3), sodann Empedokles, Anaxagoras und die
Atomisten (4), die dlteren (5) und jiingeren Sophisten (6), Sokrates und einige seiner
Schiiler (7), Platon (8, 9), Aristoteles (10, 11) sowie die hellenistische Philosophie (12).
Diesen inhaltlichen Kapiteln ist ein ,,Serviceteil (13) angeschlossen, in dem wichtige
Literatur mit einem kurzen Kommentar sowie die Ubersetzung und Bedeutung
einiger griechischer philosophischer Grundbegriffe prisentiert wird. Jedes inhaltliche
Kapitel schlieBt mit vier Fragen, die den Leser und die Leserin dazu einladen, das
Gelesene noch einmal aktiv zu wiederholen. Des Weiteren schlief3t sich an jedes
inhaltliche Kapitel eine ubersichtliche Anzahl der wichtigsten Werke zu dem
jeweiligen Thema an, die eine Vertiefung in die Problematiken zulisst, sowie
Primirquellen nennt.

Wie K. selbst angibt (S. 10), mussten einige Themen in dieser Darstellung
unbehandelt bleiben, wie beispielsweise die aristotelische Logik. Knapp die Hilfte der
ca. 350 inhaltlichen Seiten behandelt die Philosophie vor Sokrates, wihrend fur
Sokrates, Platon und Aristoteles etwa 130 Seiten sowie weitere 38 Seiten fiir die
hellenistische Philosophie veranschlagt wurden. Das Augenmerk liegt demnach nicht
auf der hellenistischen Philosophie, die zugunsten der Vorsokratik gedrangter
behandelt wird.

K. legt die grundlegenden Positionen der Philosophen, die er bespricht, klar dar
und ermoglicht so einen leichten Zugang zu den Inhalten. Bisweilen gibt er die reine
Darstellung unsten der Argumentation fiir eine von verschiedenen, in der Forschung
besprochenen Interpretationsmoglichkeiten auf (vgl. z.B. S. 44-45 , Argumente fiir
die erste Interpretation” (im Kapitel Anaximander); vgl. S. 181-182 ,Einwinde
gegen die zehn Thesen” (im Kapitel Sokrates und seine Schiiler). Die Anordnung der
Unterkapitel ist sinnvoll und tragt zum Verstindnis bei.

Die Lektuireempfehlungen sind hilfreich; an einigen Stellen sind jedoch zu lange
und unspezifische Texte angegeben, als dass sie zur direkten Einarbeitung in
begrenzte Problemfelder nutzlich sein konnten. Dies gilt nach Ansicht des
Rezensenten v.a. fur die Angabe ,,Platon: Samtliche Dialoge” (S. 144) als Quellen
[im Kapitel uiber die élteren Sophisten], sowie des ,,Uberweg (sic). Grundriss der
Geschichte der Philosophie. Die Philosophie der Antike®, Bd. 3 (S. 275) [im Kapitel
tiber Aristoteles” Naturphilosophie und Metaphysik]. Eine kleine Anmerkungen sei
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noch erlaubt: Im platonischen ‘Parmenides’ fithrt Platon (je nach Zihlweise)
mindestens funf Argumente gegen die sokratische ,Ideentheorie” an und nicht drei
(S.221).

Das Buch liest sich jedoch insgesamt leicht und transportiert die wichtigsten
Positionen der klassischen Forschung an der antiken Philosophie. K. ist eine schone
Einfuthrung in die antike Griechische Philosophie gelungen, die als Studienbuch und
zum Selbststudium dient und das Interesse an der antiken Philosophie anregt.

Denis Walter
(Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universitit Bonn)
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Dione di Prusa, Boristenitico (Or. XXXVI), Introduzione, traduzione e
commento di MICHELE DI FEBO, con un saggio introduttivo di GIULIO A.
LUCCHETTA, Carabba (“Biblioteca del Leonardo. Testi e contesti” 1),
Lanciano 2017, pp. 194, ISBN 978-88-634-4506-0.

Sin da quando la struttura della pofis classica divenne oggetto di uno studio compara-
tivo, 1l pensatore greco soggiace alla tentazione di estendere il confronto anche oltre 1
limiti geografici della Grecia e del mondo ellenico. L’archetipo di tali comparazioni
eccentriche ¢ ovviamente il II libro della Politica di Aristotele, in cui I'esempio della
costituzione cartaginese acquisisce referenza paradigmatica anche per le poleis del
mondo greco. Alla fine del I secolo d.C., quando ormai I'orizzonte dell'impero
romano incorpora le realta cittadine antiche e moderne, il confronto eccentrico
diventa addirittura necessario, e la periferia della civilta greca ¢ il nuovo punto di
osservazione di quello stesso mondo, della sua splendida eredita e della sua attuale
decadenza. I/ discorso di Boristene, o Boristenitico, di Dione di Prusa nasce sotto il
segno di tale valutazione e si struttura con piena consapevolezza sia delle mutate
condizioni politiche sia dell'importanza dei modelli storico-filosofici del passato.
Proprio del Boristenitico non esisteva una traduzione completa e commentata in
italiano, fino a quando Michele Di Febo (d’ora in poi MDF) non vi si cimento, prima
nell’ambito di una tesi di laurea magistrale, poi attraverso la redazione di un pregevole
volume, pubblicato nel dicembre 2017 dal rinato editore Carabba di Lanciano (ogni
cultore di memorie classiche sa, per esempio, che fu Giuseppe Carabba a inaugurare
nel 1933 la pubblicazione della fortunata serie Pagine stravaganti di un filologo di
Giorgio Pasquali, all'interno della “Biblioteca di cultura classica™ diretta da Bruno
Lavagnini). I volume edito da MDF ¢ il primo titolo di una “Biblioteca del
Leonardo” che allude ai trascorsi primo-novecenteschi della casa editrice: il milieu
culturale sagacemente organizzato da Giovanni Papini, forte dell’esperienza della
rivista Leonardo e della collana “Cultura dell’anima”. Come scrivono 1 direttori della
nuova collezione, Giulio A. Lucchetta e Giovanni Maddalena, «si tratta di mirare a
individuare gli episodi in cui la teoria si ¢ esemplarmente connessa indissolubilmente
alla pratica, quasi che questa, oltre a generarla, via via la correggesse, la migliorasse
dandole la ragion d’essere [...] nel dichiarato proposito non di produrre pure utopie,
ma di generare sempre migliori mondi possibili» (6-7). Nella inevitabile schematicita
della distribuzione dei contenuti, richiesta da ogni traduzione commentata, il respiro
dell’opera ¢ a tutti gli effetti ampio e ambizioso. Alle pagine 9-41 si legge un saggio
prefatorio di G.A. Lucchetta (d’ora in poi GAL), La citta, la guerra e la pace.
L’anomalia di Boristene, una breve Nota del curatore (43-49) e una Introduzione
(Dione Crisostomo e il Boristenitico [...]. Cultura e filosofia in un contesto greco-
barbarico, 51-79) immettono al testo greco con traduzione italiana a fronte (81-123);
le Note esegetiche e di commento al testo (125-182, per un totale di 131 note
numerate) completano I'edizione, prima della Bibliografia finale (183-194).
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L’accenno di apertura alla Politica aristotelica quale lontano archetipo della
riflessione tipologica sulla citta greca non ¢ soltanto una suggestione di carattere
storicista in un’atmosfera marcatamente retorica. Lo sostiene con ottimi argomenti il
saggio introduttivo di GAL, che propone di rileggere il Boristenitico con gli occhiali
aristotelici, giacché I'analisi di Dione «sembra il prolungamento della ricerca sul
campo condotta da Aristotele sui principi della politica reale delle piu diverse citta
sorte secondo parametri di felicita che 1 vari popoli si prefiggevano intendendo
perseguirli col vivere insieme» (15). 1l lettore giunge cosi a Dione grazie a un corso
propedeutico di politica aristotelica, lungo un cammino che si rivela felicissimo e
proficuo: sia per lo stile fluido e accurato con lui GAL compendia i problemi della
Politica, offrendone anche un’essenziale antologia (15-35), sia per 'approdo valoriale
che la citta pontica alla fine rappresenta. «lIl fatto & che Boristene fu lasciata sola da
tutti gli altri Greci, perché le cittd non seppero coalizzarsi contro I'orda barbarica,
come aveva previsto Aristotele per tutto il resto della Grecia» (37).

Uno dei meriti principali del lavoro di MDY ¢ I'insistenza sulla problematicita del
testo e le possibili, anche divergenti, interpretazioni filosofico-politiche. 1l Boristeni-
ticonon &€ mai presentato come un composito pezzo di bravura retorico fine a se stesso,
bensi come un discorso pubblico che invita alla riflessione, eventualmente diversa a
seconda che "uditorio sia quello della citta del Ponto Eusino, di Prusa o di altri centri
urbani dell'impero romano. Il commentatore concede che si possa parlare di «gioco
intellettuale di altissimo livello, sottile e perspicace» (78), «ingegnoso sistema di scatole
cinesi» (ivi), «spettacolo della cultura» (79); in ogni caso, comunque, pervade le forme
del testo una «tendenza a sistematizzare le diverse dottrine in apparati di legittima-
zione, a favore di una scuola o pil in generale di un magistero intellettuale» (ivi).
Altro merito del lavoro ¢ ’accentuazione sulla inequivocabile sensibilita del lettore
moderno ai temi presenti nel discorso: «il rapporto con il diverso, il barbaro; il melting
pot culturale; il valore della condivisione e del confronto; il fascino dell’Oriente [...],
nonché I'angolazione visuale con cui Dione affronta la complessa realta geo-politica
di Boristene (quasi fosse un reporter ante fitteram)» (47).

Anomalia di modello politico, eclettismo di fonti, dialettica tra ellenismo e barbarie
(entrambi i termini nella loro accezione piu tradizionale e convenzionale); la difficolta
di sintetizzare 'intento del discorso Boristenitico in termini unitari ¢ uno dei motivi
conduttori dell’analisi critica di MDF. Ma sul programma frustrato della conferenza
di Dione a Boristene e sulla possibile spiegazione di un discorso apparentemente tanto
accidentato, non si potrebbe dir meglio di GAL, che nel saggio introduttivo identifica
nella citta stessa e nelle sue suggestioni geografiche, etniche e architettoniche I’oriz-
zonte iniziale e la cornice conclusiva di tutta I’esperienza retorica: «E anche lo stesso
personaggio-Dione che si distrae, perché 1 suoi occhi indagatori si soffermano a
guardare la citta in quanto tale, [...] e mentre & ancora distratto e incuriosito, la citta
lo inghiotte definitivamente. Di fatto non gli riuscira di parlare di cido che stava
programmando: né di Omero, né di Focilide o di Platone, né di nessun altro poeta
gnomico, bensi arrivera a parlare solo di lei, della citta stessa, circoscrivendone la
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nozione, distinguendola tra quella divina e quella umana, dandone una definizione»
(12-13).

Da una parte, dunque, il libro edito da MDF introduce la lettura del Boristenitico
quale riflessione successiva alla storicizzazione della polis compiuta da Aristotele
(fulcro d’impostazione del saggio di GAL); dall’altra, si presenta il discorso 36 di
Dione come un’opera filosofica aporetica, il cui modello strutturale fondamentale ¢ il
dialogo politico platonico. F ovvio che non sempre le due prospettive possano conci-
liarsi in funzione di una sintesi unitaria; nella maggior parte dei casi, pero, ne risulta
arricchita una lettura “pluralista”, sempre attenta nel segnalare le diverse facce di una
citazione, di una movenza retorica, di una piega argomentativa.

La traduzione italiana ¢ molto accurata, fedele al testo, anche nei suoi scatti
sintattici. MDF ha basato il proprio lavoro sulla versione greca stabilita da Cécile Bost-
Pouderon!, distanziandosene soltanto in un passo, in occasione dell’espunzione di una
presunta glossa. Al par. 54, riportando il carattere del cavallo di Zeus, figura dell’etere
o del fuoco secondo la cosmologia zoroastriana, Dione dice infatti che 1 Magi hanno
qualche incertezza nel definire la natura di tale creatura: «sostengono che si tratti
semplicemente dell’anima dell’auriga sovrano o piuttosto del suo principio pensante
e direttivo» (117). Segue un inciso alla prima persona verbale, che gia Casaubon
ritenne un’interpolazione cristiana: OUTws 8¢ Aéyopev kai Tuels TIHAOVTES Kai
oeBouevol TOV péyloTov Bedv Epyols Te ayabols kai prjuacty eugriuols. MDF
espunge I'intero passaggio, mentre Schroder e Bost-Pouderon si limitano a porre tra
parentesi la sola specificazione strumentale épyois Te &yafols kai Priuaciv euepnuols
(179 n. 122). In realta, la menzione di un péyiotos Beds puo essere piu che plausibile
nel testo originale, soprattutto se Dione sta “traducendo” la dottrina zoroastriana in
corrispondenti stoici: esito analogo potrebbe essere il supremus o praepotens deus di
Cic. Leg. 122-23 (cf. infra per un altro possibile parallelismo di ascendenza stoica tra
Cicerone e Dione).

Lo spazio angusto di una recensione impedisce la discussione dettagliata dei molti
passaggi che meriterebbero di essere segnalati, tanto per la ricchezza dei contenuti
quanto per le sfide esegetiche a cui MDY certo non si sottrae. Un paio di cast relativi
alla preparazione del nucleo centrale del discorso sara sufficiente per illustrare
I'impianto del commento e le sue direttrici fondamentali.

I parr. 7-15 del discorso sono occupati dalla presentazione e dall’intervento
dialogico di un personaggio enigmatico, un giovane guerriero, avvenente, colto e
aristocratico, dall’antroponimo parlante di Callistrato. Ritratto con fattezze esteriori
barbariche, ma con attitudini di lontana ascendenza greca e tratti ionici, Callistrato &

! Dion de Pruse dit Dion Chrysostome, Ocuvres: Premier Discours a Tarse (Or. XXXIII), Second
Discours a Tarse(Or. XXXIV), Discours a Celenes de Phrygie (Or. XXXV), Discours Borysthenitique
(Or. XXXVI), Texte établi et traduit par C. BOST-POUDERON (“Collection des Universités de France -
Serie Greeque™), Paris 2011. Va precisato che in questo volume - primo della casa editrice Belles Lettres
a ospitare opere di Dione di Prusa - non compare una introduzione organica alla storia del testo greco e
alla sua recensio, che saranno oggetto di una ricerca a parte di Eugenio Amato (il quale ha rivisto testo e
apparato di Bost-Pouderon).
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il primo interlocutore di Dione, a proposito del valore poetico di Focilide e di un suo
distico sulla citta ben governata (fr. 4 Gentili-Prato). Alla domanda del retore sul
poeta milesio del VI sec. a.C., Callistrato ammette sorridendo di non conoscerne
neppure il nome, al pari di tutti gli altri abitanti di Boristene; tale ignoranza ¢ risultata
anomala agli interpreti del testo, giacché 1 boristeniti dimostrano di conoscere molto
bene Omero (tutti sanno " Zade a memoria, si dice al par. 9), e Focilide proveniva da
Mileto, metropoli della colonia pontica. Siccome Dione si avvale subito dopo del
frammento focilideo per introdurre il tema della citta perfetta, MDF chiosa che «ci si
aspetterebbe a buon diritto che gli abitanti della citta ne fossero quantomeno a
conoscenza. L’estraneita a ogni altra forma di poesia, eccezion fatta per quella
omerica, mira a evidenziare 1 limiti di una mentalita ristretta e conservatrice» (142 n.
30). E necessaria una prospettiva intertestuale piit marcata per comprendere meglio
il significato e la qualita della menzione di autori e giudizi letterari. Come ha ben visto
Adolfo J. Dominguez Monedero?, I'introduzione del personaggio di Callistrato ripete
gli stessi argomenti e tratti descrittivi che Dione impiega anche nell’inciprt del discorso
Sulla bellezza (XXI 1), per definire una qualita estetica ormai perduta, rintracciabile
soltanto nella memoria dell’antichita. Callistrato & dunque I’espressione di un perso-
naggio simbolico, disomogeneo in quanto mescola costumi barbari e ambizioni
culturali greche. Ma come intendere la schermaglia sulla presunta superiorita di
Focilide su Omero, che Dione insinua per suscitare lo scandalo e la riprovazione di
Callistrato? Molto opportunamente MDF riporta la pagina del Secondo discorso sulla
regalita, in cui Dione presenta Omero «come il campione indiscusso della poesia
regale, a differenza di altri autori di marca popolare come Focilide e Teognide (Or.
I1, 3-6)» (146 n. 38). Occorre, perd, specificare che questa seconda menzione di
Focilide & I'unica che si incontra il tutto il corpus dioneo superstite, oltre a quella del
Boristenitico. La situazione speculare che le due occorrenze presentano obbedisce
evidentemente a un preciso disegno retorico, condizionato dalla qualita dei
personaggi in dialogo tra loro: nel Secondo discorso sulla regalita la supremazia di
Omero caratterizza il dialogo iniziale tra Alessandro e il padre Filippo, mentre la
critica omerica del Boristenitico, a vantaggio del poeta gnomico Focilide, caratterizza
il dialogo, improntato sull'ironia e la provocazione, tra il retore Dione - rappresen-
tante dell’antica tradizione ellenica - e un giovane guerriero che vive ai confini del
mondo greco, in costante lotta con la barbarie scitica. Callistrato ostenta due soli
modelli - quello poetico di Omero e quello religioso-cultuale di Achille - che Dione
procede a criticare affinché nel giovane sorgano il dubbio e la curiosita di alternative
(per esempio, Focilide e I’educazione politica). Ma, molto piu probabilmente, questo

2 AJ. DOMINGUEZ MONEDERO, «Dién de Prusa y los griegos de Boristenes», in A,J. DE MIGUEL
ZABALA, F.E. ALVAREZ SOLANO, J. SAN BERNARDINO CORONIL (eds.), Arquedlogos, historiadores y
fildlogos. Homenaje a Fernando Gascd, 1 = Kolaios4 (1995), 153-173.
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avvio dialettico serve a far riflettere gli effettivi ascoltatori del Boristenitico, ossia gli
abitanti di Prusa, citta patria dell’autore, sulla loro attuale identita’.

I paragrafi di Callistrato hanno attirato ’attenzione degli studiosi della tradizione
omerica in eta imperiale, anche se prima di poter desumere un giudizio comparativo
tra Omero e Focilide occorre sottolinearne il tono umoristico e ironico*. MDF rileva
giustamente che «Il confronto si avvia all’insegna dell’ironia bonaria, [...] come uno
scherzo leggero» (141 n. 29), per poi ricondurre gli effetti dialettici di tale attitudine
a una «marcata influenza socratica sull’atteggiamento di Dione», che alle proteste di
Callistrato reagirebbe «mutando il tono e cercando punti di convergenza con il suo
interlocutore» (147 n. 39). L’analogia con la situazione di partenza di un dialogo
socratico ¢ fondata, sebbene dopo il mutamento di tono e la proposta di trasferire il
discorso all'interno della citta il personaggio di Callistrato scompaia, evidentemente
perché la sua funzione introduttiva ¢ ormai esaurita. L’intervento del successivo
interlocutore, Hierosone - un dignitoso anziano, lettore appassionato di Omero (ma
anche di Platone) e devoto di Achille - si manifesta quale nuova ipostasi dello stesso
Callistrato, ora in eta veneranda, capace di temperare l'amore per la poesia
divinamente ispirata con la riflessione filosofica (secondo quanto egli stesso fa
intendere al par. 26). Callistrato puo dunque rappresentare 'immagine regale (Achille
omerico ¢ il suo modello e al tempo stesso il suo nume prediletto) del guerriero che
difende e lotta per la sua citta, senza la necessaria educazione politica. Anche Hiero-
sone manca di educazione politica “pratica”; ¢ infatti il prototipo del filosofo, interes-
sato non tanto alla citta degli uomini, quanto a quella divina (par. 27: prega Dione di
modificare I'argomento principale del discorso, lasciando cadere 'analisi del fram-
mento di Focilide). MDF sostiene che «Pertanto, la prospettiva platonica costituisce il
punto di vista entro il quale I'autore valutera 1 miti cosmologici - di contenuto stoico
- successivamente riportati» (70). Al tempo stesso, pero, la rinuncia a discorrere dei
modelli politici storici si spiegherebbe sulla base della loro inattualita: «l’unico
ordinamento di cui valga la pena di discorrere ¢ quello mondiale inaugurato dalla
potenza imperiale romana, che consente a tutti gli effetti I'utilizzo del modello del
kosmos» (69). MDF insiste dunque nel riportare sia la cornice dialogica sia la
prospettiva politica a modelli platonici, di cui cita puntualmente possibili paral-
lelismi®, senza pero dimenticare di sottolineare la frequente presenza di suggestioni e
paradigmi stoici®. Ma ¢ anche innegabile che i primi due personaggi del discorso,

3 MDF accetta la cronologia proposta da Bost-Pouderon, che colloca la lettura pubblica del
Boristenitico a Prusa tra il 100 e 1l 105 d.C. (58).

4 In particolare deve essere ricordato J.F. KINDSTRAND, Homer in der zweiten Sophistik. Studien zu
der Homerlektiire und dem Homerbild bei Dion von Prusa, Maximos von 1yros und Ailios Aristeides,
Uppsala 1973, 123.

3 A questo proposito sarebbe opportuno ricordare un altro contributo gia orientato in tale direzione:
M.J. HIDALGO DE LA VEGA, «El Boristenitico de Dién de Prusa y la ciudad platénica», in R. URIAS
MARTINEZ, F.J. PRESEDO VELO, P. GUINEA Diaz, J.M. CORTES COPETE (eds.), Xaipe. Homenaje al
Profesor Fernando Gascd, Sevilla 1997, 421-430.

6 Tale atteggiamento critico & particolarmente apprezzabile e convincente a proposito dei parr. 20-
23, che MDF classifica come «[1° discorso] Dalla citta umana alla citta divina» (67-68). Pur nel-
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Callistrato e Hierosone, rivestano una funzione simbolica congiunta, funzionale a
sollecitare le correzioni e le argomentazioni originali del retore.

Nel par. 35 Dione accenna alla differenza tra alcuni poeti molto antichi, come
Omero ed Esiodo - ai quali era giunta la voce diretta delle Muse (pcovr| Tis €k
Mouccdv) e che avevano dunque composto la loro poesia grazie a un’ispirazione
divina, - e poeti pil recenti, che invece operano sulla base della cogia, portandola
sulle scene teatrali da «non iniziati che si rivolgono a non iniziati» (107, auintot
auunjtols). Interessato a ricostruire 'opinione di Dione sul genere teatrale come
specifica manifestazione letteraria, MDF annota che «I poeti drammatici sono certo
destinati a produrre un’arte di infimo livello, poiché hanno perso ogni forma di slancio
creativo indotto dalla possessione estatica, pill interessati ad arringare le folle che a
giungere al cuore della verita» (165 n. 84). E piit che fondata la contrapposizione tra
I’arte raffinata dei drammaturghi (cogia) e la verita della poesia ispirata del cantore
iniziato ai misteri divini (étrivola Beias puoecos Te kai adAnbeias, secondo le parole
di Dione), mentre sul piano storico-letterario I'implicazione non si puo ridurre a
quella platonica «tra arte ispirata e non» di Phdr. 245a, come subito dopo chiosa il
commentatore. In un articolo dedicato a Dione di Prusa lettore di Euripide, Anna
Beltrametti collega infatti il par. 35 del Boristeniticonon tanto a un giudizio polemico
nei confronti del teatro euripideo, bensi a un’implicita ripresa della teoria aristotelica
delle petaBoAai originarie di cui si discorre nella Poetica (1449a 9-18): «Aristotele
accenna alle petaPoAai che conducono dal ditirambo alla tragedia e mette in
relazione stretta il compiersi della forma tragica con il passaggio dall’'unico attore,
Utrokpitris, delle origini ai due attori voluti da Eschilo e con il conseguente
ridimensionamento dei corali a vantaggio del /ogos [...]. E ancora Dione nel Boriste-
nitico (36.35) ribadisce, senza farvi riferimento, la sintetica ricostruzione di Aristotele.
Distinguendo la produzione poetica in due momenti - ai poeti divini della prima fase,
ispirati dalle Muse e depositari della rivelazione, sono contrapposti 1 poeti non divini
della seconda, tra cui i tragici, che portano sulle scene un’altra sapienza, non piu la
sapienza dei maestri di verita, ma quella umana e profana -, Dione riconduce di
nuovo, dal suo punto di vista pitt distanziato, la drammaturgia a quella dimensione
pubblica, dinamica e divulgativa, che Aristotele aveva fatto coincidere con I'ingresso
e il progressivo incremento del /ogos»’. Il parallelismo dimostra quanto sia importante
il presupposto metodologico aristotelico al fine di interpretare correttamente le argo-

I'impossibilita di determinare con precisione le fonti stoiche su cui Dione basa il procedere delle proprie
argomentazioni, si potrebbe perd suggerire un percorso parallelo, di singolare analogia nella
presentazione della citta divina, abitata anche dall'uomo in quanto essere compartecipe della ragione
msieme alle divinita, ossia il De legibus di Cicerone. Miav y&p 81 Tavtnv kabapdds eldaipova
ToAiteiav elTe kail TOAW xp1) kaleiv, THY Becdv TTPds dAA A oUs Kowwviav, ¢&v Te kai EUpTrav Td
Aoyikdv epA&Bn Tis, &vBpcdTreov ouv Beols dpibuoupéveav, si legge nel par. 23 del Boristenitico. «Est
igitur [...] prima homini cum deo rationis societas [...], ut <sit> iam universus hic mundus una civitas
communis deorum atque hominum existimanda, si legge in Cic. Leg: 123 (ed. Powell).

7 A. BELTRAMETTI, «Generi drammatici, retoriche, mises en abyme, letteratura. Dione di Prusa legge
i tre Filottete e riscrive Euripide», Athenacum 99, 2 (2011), 356.
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mentazioni di Dione; e non sara casuale che proprio la petaBoAr, politica o letteraria
(in ogni caso concetto del divenire storico), possa costituire una guida alla compren-
sione di talune sezioni del Boristenitico e alla loro interconnessione.

La bibliografia finale ¢ suddivisa in due soli settori: uno assai variegato di Ldizion,
traduzioni e commenti, lessici, raccolte epigrafiche (185-189) e un’altra di Studi, saggr
e articoli scientifici (189-194). Grazie a questo duplice repertorio il lettore puo
ritrovare agilmente 1 principali strumenti d’indagine per orientarsi sul testo del
Boristenitico e sulle fonti primarie impiegate nella redazione del commento. Forse,
trattandosi della prima traduzione italiana completa, sarebbe stato opportuno
dedicare un elenco specifico alle sole traduzioni, anche quelle parziali, per testimo-
niare la relativa difficolta con cui il corpus det discorsi dionet si ¢ fatto via via piu
accessibile’. La scelta dei titoli specifici (secondo settore) non ¢ amplissima, ma
coerente; si riscontra una certa attenzione per la cultura orientale, che caratterizza lo
snodo conclusivo del discorso, mentre altri tipi di ricostruzione, come la cronologia
biografica’, il contesto storico-politicol® o le riletture novecentesche del testo!l, si
attestano su riferimenti di carattere basilare. La storia della tradizione del testo di
Dione ¢ altro ambito in cui I'informazione bibliografica ¢ piuttosto parca di dati: il
lettore potra ricostruire 'interesse storico per 1 discorsi del retore grazie alla mono-

8 Visto che sono menzionate la traduzione tedesca di Heinz-Gunther Nesselrath (2003) e quella
francese di Cécile Bost-Pouderon (2011), sarebbe stato utile includere nella bibliografia anche qualche
altro riferimento a versioni complete del discorso di Dione in altre lingue moderne: per esempio in inglese
(quella di Donald Andrew Russell, del 1992, ¢ appena citata; ma nel mondo anglosassone non si pud
prescindere da Dio Chrysostom, Discourses 31-36, translated by ].W. COHOON, H. LAMAR CROSBY,
Cambridge, MA 1940, all'interno della collezione “Loeb Classical Library”, accessibile anche online) o
in spagnolo (Dién de Prusa, Discursos XXXVI-LX, traduccién y comentario de G. DEL CERRO
CALDERON, Madrid 1997, all'interno della collezione “Biblioteca Cldsica Gredos™). Tra le traduzioni
parziali mette conto segnalare quella polacca di T. GORSKL, «Dio z Prusy, Mowa borystenejska 1-28»,
i Olbia. Teksty Zzrodfowe i badania archeologiczne, opracowali K. MAJEWSKI, S. PARNICKI-PUDELKO
et alif (“Prace Zaktadu Archeologii Antycznej IHKM PAN” 6), Warszawa 1957, 102-117 (importante
per i successivi studi di Marian Szarmach).

9 All'inizio del discorso Dione rivela di essere giunto a Boristene per caso, in occasione di un viaggio
per mare verso le terre dei Geti, peté v puyTiv, «dopo U'esilio», nella traduzione di MDF (83). Questa
specificazione ha dato di che riflettere a editori e studiosi; una volta accettata la genuinita del testo,
occorre infatti stabilire se la preposizione peTd si riferisce alla fase successiva all’inizio dell’esilio o alla
sua conclusione (con una conseguente differenza cronologica che sposta il viaggio net territori pontici
dall’84 al 96-97 d.C.). MDF propende per la seconda valenza dell'espressione pet& Ty quyt, e
dunque per la cronologia recentior; Paolo Desideri, che ha dedicato molte ricerche a Dione e
all’argomento specifico dell’esilio, ¢ invece fautore della prima interpretazione. Giacché le referenze
bibliografiche della n. 2 (130-131) si chiudono sul tema dell’esilio effettivo, «inteso come metafora del
rapporto conflittuale con il potere politico e la cultura tradizionale nelle sue diverse declinazioni»,
sarebbe opportuno citare P. DESIDERI, «L’immagine dell'imperatore nei discorsi Sulla regalita di Dione
di Prusa», in J.-L. FERRARY, J. SCHEID (eds.), £/ princeps romano: autocrate o magistrato? Fattori
giuridici e fattori sociali del potere imperiale da Augusto a Commodo, Pavia 2015, 293-326.

10]] cap. «Le citta greche e I'impero», nella monografia di G. SALMERL, La politica e il potere: saggio
su Dione di Prusa, Catania 1982, 89-125, puo costituire per esempio una utile prospettiva storica.

UL T importante ricordare almeno M. SZARMACH, «Mowa olimpijska (XII) i borystenejska (XXXVI)
Diona z Prusy», Meander31, 11-12 (1976), 462-472, cui accenna anche P. DESIDERI nella rassegna di
studi di storia del mondo greco nella prima eta imperiale, «Ellenismo imperiale (I-I sec. d.C.)», Studia
Historica: Historia Antigua 19 (2001), 178 n. 56.
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grafia di E. AMATO, Xenophontis imitator fidelissimus. Studr su tradizione e fortuna
erudite di Dione Crisostomo tra XVI e XIX secolo, Alessandria 2011. Per quanto
riguarda invece la storia di Olbia/Boristene, nello stesso 2011 apparve la traduzione
francese di un importante studio diacronico edito in russo nel 1997, che raccoglie i
risultati di indagini storico-archeologiche di ampio respiro: S.D. KRYJITSKI, N.A.
LEIPOUNSKAIA, Olbia: fouilles, histoire, culture: un Etat antique sur le littoral septen-
trional de la Mer Noire (second quart du VF siécle avant notre ére - troisieme quart
du IV siécle de notre ére), Nancy 2011.

Michele Curnis
(Universidad Carlos III de Madrid)
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CARMEN M. PALOMO PINEL, ‘Nec inmerito paterfamilias dicitur’. El ‘pater-

familias’ en el pensamiento de Lactancio, Dykinson, Madrid 2017, pp. 465,
ISBN 978-84-914-8471-4.

Solo en pocas ocasiones la literatura patristica ocupa la mesa de trabajo del romanista.
Las obras de los llamados Padres de la Iglesia interesan mds cominmente a quienes
estudian los dogmas teoldgicos, la filosoffa medieval o la historia de las primeras
comunidades cristianas. La interseccién de estas disciplinas con el campo del Derecho
se ha producido en momentos contados! y puede decirse, por tanto, que la monografia
de Carmen Palomo representa una rara avis; una propuesta de trabajo infrecuente
que demuestra que la investigacién interdisciplinar y la resistencia intelectual a
compartimentar excesivamente el saber pueden conducir a resultados interesantes. La
autora apuesta por un estudio en el que el Derecho romano contribuye a iluminar la
obra del pensador cristiano Lucius Caectlius Firmianus Lactantius y, aunque en su
empefio se reconoce deudora de vias de busqueda ya iniciadas, subiéndose a los
hombros de otros, como se produce siempre el avance cientifico, ofrece su tesis sobre
la importancia de la nocién juridica de paterfamilias en este autor cristiano, poco
presente en los estudios de lengua espaiiola.

Tras una introduccién en la que expone los presupuestos epistemoldgicos de su
investigacion, la autora presenta al pensador estudiado y, para explicar su produccién
literaria y su misma experiencia vital, narra los elementos que considera esenciales.
Subraya su condicién de profesor de retérica, su conversion adulta al cristianismo y
el momento histérico que envolvié su vida; un periodo, el de los siglos III y IV d.C.,
que Palomo considera fundante, germen de la mutua influencia entre las ideas filosé-
ficas, juridicas y teoldgicas que estdn en el sustrato de nuestra civilizacién occidental.

Aligual que otros Padres de la Iglesia, Lactancio destacé como retérico (instructor
de Demetriano, catedrdtico en Nicomedia, educador de Crispo, hijo de Constantino),
aunque su actividad se redujera al dmbito académico sin llegar a ejercer nunca como
abogado. Este conocimiento profundo de la retérica y del razonamiento juridico que
estd ligado a su ejercicio, tanto escoldstico como forense, son una piedra angular de
este estudio y es interesante en este punto el modo en que la autora interpreta la
apologia de la religién cristiana de Lactancio: como una verdadera causa o litigio, que
recuerda las controversiae con las que los alumnos aprendian a argumentar en defensa
o en contra de una u otra parte del proceso judicial. Son estas las premisas sobre las
que la autora defiende la influencia del concepto juridico de paterfamilias en las
cuestiones antropoldgicas, éticas, juridicas y politicas del pensamiento de Lactancio;
lo que en su opinién proporciona la urdimbre que “rige, ordena y da coherencia a
toda su obra™.

! Es notoria en Espafa la aportacion del profesor Juan de Churruca que reflexiona sobre este punto
en «Patristica y Derecho romano», en Cristianismo y mundo romano, Coleccién de articulos sobre este
tema publicados por J. DE CHURRUCA, Bilbao 1998, 20.
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La nocién de paterfamilias que hereda la época de Lactancio de la tradicién
romana habia superado la exclusividad del parentesco agnaticio de la familia romana
de los primeros tiempos. Los vinculos naturales basados en la filiacién bioldgica se
habian ido afianzando progresivamente sumdndose a los construidos sobre la patria
potestas 'y, segin Palomo, determinan parcialmente la idea de paternidad que
Lactancio atribuye al Dios que proclama: Uinico, intimamente ligado a la capacidad
de generacién. Sin embargo, esta concepcién de Dios se completa, dice la autora, con
las manifestaciones juridicas de la antigua patria potestas, sobre las que el fildsofo
cristiano atribuye a Dios la facultad de juzgar, de imponer castigos, de otorgar el
perdon, de exigir la médxima obediencia a sus hijos, que deben también servirle como
esclavos al sefior de la domus.

Uno de los conceptos que Palomo considera clave en toda la obra de Lactancio es
su idea de justicia, construida, en su opinién, a partir de la armonizacién de diversos
influjos: la concepcién cldsica grecolatina, la misericordia y caridad cristianas y las
teologias gndstico-herméticas. De estas ultimas, dice, Lactancio aprehende la
obligacién moral de conocer a Dios, que incumbe a todo hombre, pero su agnitio der,
continua, va mds alld de la contemplacién e impele a la accién, pues exige practicar
la caridad y la piedad con el resto de los hombres. Es decir, la justicia se practicaria
honrando a Dios (pretas) a través de los semejantes (aequitas, humanitas, caritas,
fraternitas) y practicar la justicia llevaria al cristiano al conocimiento de Dios. Solo
éste podria discernir lo justo de lo injusto y aplicar los premios y los castigos correspon-
dientes, pero no como lo hace el Derecho, sino en un plano escatolégico, mds alld de
la vida terrena. La concepcién de Dios como paterfamilias, concluye, dota a la
humanitas de un sentido distinto del acufiado por la filosofia estoica y el Derecho
romano.

Resulta singular que Lactancio, conocido como el Cicerén cristiano (asi lo
denominé en primer lugar Pico della Mirandola), haya experimentado una madu-
racion intelectual en parte similar al retdrico republicano: ambos pasaron del ejercicio
de la oratoria a la reflexién filoséfica; salvando las distancias, ambos otorgaron un
papel importante al Derecho, pero no al 7us que se ocupaba de las cuestiones précticas
de la convivencia en la civatas, alentado sobre todo por la utilitas, sino a las normas
invariables, asibles por la razén y compartidas por todos los hombres?.

2 Cic. Leg: T 14: «Egone? Summos fuisse in ciuitate nostra uiros, qui id interpretari populo et
responsitare soliti sint, sed eos magna professos in paruis esse uersatos. Quid enim est tantum quantum
ius ciuitatis? Quid autem tam exiguum quam est munus hoc eorum qui consuluntur? Quam<quam>
est [populo] necessarium, nec uero eos, qui ei muneri praefuerunt, uniuersi iuris fuisse expertis existimo,
sed hoc ciuile quod uocant eatenus exercuerunt, quoad populo praestare uoluerunt; id autem in
cogniti<one> tenue est, in usu necessarium. Quam ob rem quo me uocas, aut quid hortaris? ut libellos
conficiam de stillicidiorum ac de parietum iure? An ut stipulationum et iudiciorum formulas conponam?
Quae et conscripta a multis sunt diligenter, et sunt humiliora quam illa quae a nobis exspectari puto»;
Lact. D.I 1,1,12: «et si quidam prudentes et arbitri aequitatis institutiones ciuilis iuris compositas
ediderunt, quibus ciuium dissidentium lites contentionesque sopirent, quanto melius nos et rectius ciuinas
institutiones litteris persequemur, in quibus non de stillicidiis aut aquis arcendis aut de manu conserenda,
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La monografia de Carmen Palomo ofrece una interpretacién personal y fundada
de la obra de Lactancio. Aporta innumerables fragmentos de la produccién del
filésofo para que el lector pueda contrastar su pensamiento. Demuestra un uso critico
de la bibliografia y estd escrita con rigor y con un esmero literario especialmente
notable que hace grata la lectura.

Ana Marfa Rodriguez Gonzilez
(Universidad Carlos III de Madrid)

sed de spe, de uita, de salute, de inmortalitate, de deo loquemur, ut superstitiones mortiferas erroresque
turpissimos sopiamus?»
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DARIO NAPPO, [ porti romani nel Mar Rosso da Augusto al 1ardoantico,
Federico II University Press (“Clio. Saggi di scienze storiche, archeologiche e

storico-artistiche” 20), Napoli 2018, pp. 218, ISBN 978-88-6887-034-8.

El andlisis de las relaciones comerciales entre el mundo romano vy la regién del Indo
es tema de investigacion con una larga tradicién historiogrdfical. En su estudio se
entremezclan dos cuestiones apasionantes y polémicas a partes iguales. La primera de
ellas se refiere al desarrollo de rutas de navegacion entre el Mediterraneo cldsico y las
lejanas y exdticas tierras bafiadas por el océano Indico. La segunda de estas cuestiones,
quizd menos romdntica pero objeto igualmente de encendidas polémicas académicas,
es el conocimiento sobre la naturaleza de la economia del mundo romano.

A pesar de que la investigacion sobre el mundo oriental antiguo es un drea
dominada por el mundo académico anglosajén, la relevancia de determinados investi-
gadores de origen italiano? ha sido una constante. En esta misma tradicién cosmo-
polita de orientalistas italianos podemos situar al autor de este libro, Dario Nappo (en
adelante DN), un investigador especializado en el estudio de las relaciones entre Roma
y la India desde una perspectiva econémica. Su trayectoria académica se encuentra
vinculada tanto al magisterio del Prof. E. Lo Cascio como al Oxford Roman
Economy Group? (dirigido por los Profesores Alan Bowman y Andrew Wilson).

Aparentemente, la estructura del libro sigue un enfoque cronolégico tradicional
centrado en dos momentos fundamentales: el periodo altoimperial (siglos I-II d.C.) y
la Antigitedad Tardia (siglos IV-VI d.C.). Al contrario que otras sintesis recientes?, el
libro aborda la cuestién de la continuidad del comercio con la India hasta el periodo
Bizantino, lo que permite obtener una visién histérica mds profunda de las diferentes
estrategias politicas y econdmicas desarrolladas por los sucesivos gobiernos imperiales
romanos en esta region de la Pars Orientalis. Sin embargo, de forma sorprendente, el
libro rompe esta secuencia diacrénica tradicional con un dltimo capitulo centrado en
el siglo III d.C. Esta original estructura cronoldégica es muy efectiva a la hora de aislar
la cuestién de la -tradicionalmente denominada- crisis del siglo III como un proceso
histérico independiente.

Si la cronologia es uno de los pilares fundamentales en los que descansa la
estructura del libro el otro es sin duda la geografia. El detallado conocimiento de la

I La temprana publicacién de trabajos monograficos asi lo certifica: E.H. WARMINGTON, 7he
Commerce between Roman Empire and India, Cambridge 1928; M. WHEELER, Rome Beyond the
Imperial Frontiers, London 1954.

2 Entre la némina de grandes orientalistas italianos podemos citar los nombres de Doro Levi, Michele
Piccirillo o, mds recientemente, Federico de Romanis, todos ellos autores con estrechas conexiones con
los circuitos académicos anglosajones.

3 Uno de los grupos de mvestigacion mds relevantes a escala global sobre el estudio de la economia
romana.

4+W. BALL, Rome in the Fast. The Transformation of an Empire, London-New York 2000; C.K.
YOUNG, Rome’s Eastern Trade. International Commerce and Imperial Policy, 31 BC-AD 3035, London-
New York 2001; R. TOMBER, Indo-Roman Trade, London 2008.
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geografia histérica de esta regién es una de las grandes virtudes del volumen. El mar
Rojo, el principal protagonista del libro, es en realidad un gran estrecho alargado con
dos vertientes la ardbiga y la egipcia. De esta misma manera, DN articula la
explicacién de la evolucién histérica de los puertos y enclaves comerciales de esta
regién: primero explica lo que ocurre en la vertiente egipcia y luego lo acontecido en
la vertiente ardbiga. Esta estructura permite conocer la evolucién comercial de la
regién en funcién de lo que podriamos denominar como la geopolitica de ambas
vertientes. Dada la importancia que lo geogréfico tiene en el libro, creemos que el
aparato cartografico que lo acompafia deberia ser mds amplio y dotado de mayor
calidad. Apenas cuatro mapas -uno de ellos totalmente mudo y sin escala- de reducido
tamafio se reproducen en las pdginas iniciales de la obra. Ademds, ni siquiera estdn
numerados por lo que no es posible introducir referencias directas para ilustrar partes
especificas del texto®.

Desde un punto de vista metodoldgico, el libro es claramente la obra de un
historiador centrado en el manejo exhaustico de las fuentes textuales. Entre estas
fuentes, como no podia ser de otra forma, DN hace un uso exhaustivo del Periplus
Maris Erythraef. Este texto griego anénimo, una especie de guia de viaje para
comerciantes romanos del periodo altoimperial, es una auténtica rareza dentro de la
tradicion literaria cldsica. Este cardcter pedagdgico de la obra la convierte en la
principal fuente literaria para el conocimiento de la geografia histérica y la historia
ndutica de la regién durante los periodos helenistico y romano. La lectura detallada
de este texto, junto con otros fragmentos de textos mds conocidos, como la
Geographia estraboniana’ o la Historia Natural de Plinio3, sirve para atestiguar cémo
los romanos heredaron un entramado de infraestructuras portuarias que ya estaban
plenamente activas en época ptolemaica (19-36).

El segundo capitulo del libro, centrado en la etapa altoimperial, centra su atencién
en la explicacién de dos puntos principales. Uno de ellos se refiere a la articulacién de
las principales rutas comerciales que conectaban el mar Rojo. Estas rutas comerciales
tenian como punto principal el puerto de Berenike. La importancia de este antiguo
emporio ptolemaico se acrecienta durante el mundo romano por su estratégica
latitud, lo suficientemente meridional como para salvar los problemdticos vientos y la
escasa profundidad que dificultaban cualquier travesia ndutica emprendida en el
norte del mar Rojo. Desde Berenike se podian fletar grandes naves que conectaban
con mayor facilidad la costa este de Egipto con los centros comerciales del norte del
Indico. La importancia de Berenike como puerta de entrada de las mercancias

3> La comparacién con respecto a otras sintesis, incluso con algunas publicadas en épocas en las que
no era posible la elaboracién de materiales cartograficos con medios digitales, resalta mds si cabe las
carencias cartogrdficas del libro: S.E. SIDEBOTHAM, M. HENSE, H.M. NOUWENS, 7he Red Land. The
Mllustrated Archacology of Egypt’s Eastern Desert, Cairo 2008, 35-57.

¢ La mejor edicion de este texto, como sugiere DN en la introduccién del volumen, sigue siendo la de
L. CASSON, The Periplus Maris Erythraei: Text, Translation and Commentary, Princeton 1989.

7Str. 115, 12; XVII 1, 45.

8 Plin. HVVI 101-104; 168.
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exoticas procedentes de este comercio de larga distancia ha sido extensamente
documentada por los trabajos arqueoldgicos dirigidos por S. E. Sidebotham en este
puerto y su territorio adyacente®. Sus trabajos, registrados y citados de forma
exhaustiva por DN con una pdgina completa de referencias bibliograficas, nos han
proporcionado un amplio conocimiento sobre la arquitectura de este enclave!?, las
condiciones materiales de vida de sus habitantes!! y las mercancias que se
transportaban (en ambos sentidos) a través de esta ruta comercial'?.

La importancia comercial de este emporio se torna explicita al observar los
esfuerzos realizados por los gobernantes romanos para mantener el abastecimiento y
las vias de comunicacién con Berenike. Especialmente relevante es la construccion y
mantenimiento de las numerosas infraestructuras hidrdulicas'3 destinadas a sumi-
nistrar agua no solo a la propia ciudad sino también a la extensa red de postas o
hydreumata™ que jalonaban las principales vias de comunicacion terrestre que los
romanos establecieron entre Berenike -asi como otros puertos comerciales situados
mads al norte como Myos Hormos-y el Nilo. En relacion a este punto tenemos que
mencionar la principal critica que podemos hacer de este libro: la ausencia total de
imdgenes, planos o fotografias relacionadas con los extensos hallazgos y datos
atesorados durante décadas de excavaciones y prospecciones arqueoldgicas, tanto en
tierra firme como en el mar'.

El segundo punto fundamental de este capitulo sobre el periodo altoimperial se
refiere a la rearticulaciéon de las rutas caravaneras de transporte terrestre que
conectaban los puertos comerciales con la via fluvial del Nilo, la principal conexién
de Egipto con el Mediterrdneo. En relacion a esta reorganizacion romana de estas
rutas terrestres, la ciudad de Koptos cobra un protagonismo esencial en detrimento
del asentamiento de Apollonopolis Magna, cuya importancia comercial como centro
redistribuidor durante el periodo helenistico habia sido crucial. Las nuevas
infraestructuras creadas por los ingenieros romanos en la regién permitieron estable-
cer una doble conexién efectiva entre Berenike y Koptos. Esta tltima ya actuaba
como nucleo conector de los flujos comerciales procedentes de los puertos
septentrionales del mar Rojo, fundamentalmente Myos Hormos, especializados en los
flujos comerciales de menor alcance efectuados con otros puertos de la regién

% Trabajos sintetizados en el que puede considerarse como el libro mds completo que se ha escrito
sobre este emporio, S.E. SIDEBOTHAM, Berenike and the Ancient Maritime Spice Route, Los Angeles
2011.

10 S;pEBOTHAM 2011, 55-67.

11 SipEBOTHAM 2011, 68-87.

12 SipEBOTHAM 2011, 221-282.

13 SipEBOTHAM 2011, 87-125.

14 Con una distancia media de separacién de tan solo 16 Km.

15 L. BLUE, «Red Seca: Maritime Archacology», en C. Smith (ed.), Encyclopedia of Global
Archacology, New York 2014 (online); L. BLUE, J.D. HILL, R. THOMAS, «New light on the nature of
Indo-Roman trade: Roman period shipwrecks in the northern Red Sea», en D.A. AGIUS et alif (eds.),
Navigated spaces, connected places. Proceedings of Red Sea Project V held at the University of Exeter
September 2010, Oxford 2012, 91-100.
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septentrional de la peninsula Ardbiga, controladas hasta el siglo II d.C. por los
nabateos.

La importancia comercial de Koptos como nudo de redistribucién comercial de
todas las mercancias maritimas del mar Rojo queda atestiguada por otro tipo de
fuente escrita de la que DN demuestra ser un experto conocedor. Se trata del llamado
archivo de Nikanor'®, un conjunto epigrdfico formado por 88 textos inscritos en
ostraka cerdmicos que pueden considerarse como una de las mejores fuentes para el
conocimiento de la realidad administrativa de los intermediarios y transportistas
relacionados con estos flujos comerciales. El libro hace un amplio uso de estos textos
por medio de ediciones impecables que incluyen transcripciones (algo relativamente
facil de obtener a partir de los corpora existentes) y traducciones al italiano (lo que
denota un conocimiento mds cercano de estos textos).

El siglo II d.C. es caracterizado por DN como un periodo de consolidacién del
control romano sobre todos los flujos comerciales del mar Rojo (65-77). Tres factores
fundamentales son analizados por el autor como elementos fundamentales que
demostrarian dicha consolidacién. El primero seria el proyecto construccién del
llamado Canal de Trajano, que permitiria una navegacién cuasi-directa entre el mar
Rojo y el Mediterrdneo a través del bajo Nilo. El segundo de estos elementos es la
dominacién politica directa del Imperio romano de los territorios nabateos situados al
otro margen del mar Rojo. El ultimo y mds controvertido de estos elementos se refiere
al establecimiento de una flota militar romana en el mar Rojo. Esta cuestion surge en
torno a la polémica lectura de la célebre inscripcién de las islas Farasan (en el litoral
sur de Arabia Saudi)!’. Sobre esta cuestion DN recoge con detalle todas las posibles
transcripciones y posturas en la investigacion precedente (76-83) y sus diversas
implicaciones sin tomar postura explicita por ninguna de ellas.

El siguiente capitulo se refiere al periodo tardoantiguo. Es este un periodo
normalmente caracterizado por la historiografia precedente como de declive del
comercio de larga distancia con el Indo®8. En este punto DN introduce una serie de
matices en relacion a las interpretaciones tradicionales relacionadas con el periodo. A
pesar de que concuerda con la idea de que la Tardoantigitedad supone un descenso
notable del comercio de larga distancia con las regiones alejadas del norte del Indico
(y por lo tanto de Berenike), la discusion de diversas fuentes legales!® referidas al
mantenimiento de elevadas cargas fiscales sobre las transacciones comerciales
acontecidas en la zona (145-162) permite a DN plantear una lectura alternativa de
este periodo histdrico.

16. 0. Bodl. 2 1968-1971; O. Brux. 7; O. Petric Mus. 112-206.

17 F. VILLENEVE, «Une inscription latine sur I'archipel Farasan, Arabie Séoudite, Sud de la mer
Rouge», CRAI'148, 1, 419-429.

18 SIDEBOTHAM 2011, 277-282.

19 Fundamentalmente de documentos referidos a los reinados de los emperadores orientales Anastasio
y Justiniano, objeto de un trabajo previo del propio autor: D. NAPPO, «Roman Policy in the Red Sea
between Anastasius and Justiniany, en L. BLUE er alif (eds.), Connected Hinterlands. Proceedings of the
Red Sea Project IV, Oxtord 2009, 71-77.
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Para el autor del libro, el declive del comercio de larga distancia se relaciona con
el auge de otros nuevos circuitos comerciales a escala regional. La reorganizacién de
Pars Orientalis que trajo consigo el periodo tardoantiguo generé nuevos nodos de
atraccién comercial como Bizancio o Antioquia. La inflacionaria politica fiscal desar-
rollada por las autoridades durante el siglo III d.C., unida a la incapacidad de los
gobernantes bajoimperiales para mantener las costosisimas infraestructuras con la que
abastecer los puestos comerciales meridionales que conectaban con Berenike, causa-
ron el fin de la época dorada del comercio de larga distancia. Por el contrario, los
comerciantes del periodo tardoantiguo reorientaron sus intereses®® hacia las rutas
regionales establecidas con la vertiente norte de la costa ardbiga. Era este un comercio
con productos menos exéticos, pero mds rentables en funcién de la ratio costes de
transporte/impuestos.

Para concluir nuestro comentario hemos de sefialar que el libro de DN debe
considerarse como una introduccién al estudio histérico de las redes comerciales
desarrolladas por el Imperio romano en el mar Rojo. A pesar del cardcter sintético de
la obra, DN maneja una extensa documentacion certificada por las casi veinte paginas
de referencias bibliogrdfica. Con toda justicia el libro de DN merece ser tenido en
cuenta como una magnifica sintesis que permitird a los lectores italianos adentrarse
en este apasionante d&mbito de horizonte de investigacién habitualmente copado por
autores de origen anglosajon. Es de alabar el esfuerzo realizado por este autor por
tratar de explicar de forma precisa las ultimas tendencias y novedades en torno al
comercio de larga distancia entre el mundo romano con las remotas regiones del
océano Indico.

Jesus Bermejo Tirado
(Universidad Carlos III de Madrid)

20 Especialmente en el Bajo Imperio cuando acontece el abandono o destruccién de enclaves de gran
importancia durante el periodo altoimperial como Koptos o Myos Hormos (188-193).
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