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INTRODUCCION

Toda soc1edad produce sus propias formas de pensamiento en distintas épocas y en
diferentes latltudes Asi, en la Gracia antigua y, en especial, en el asi llamado siglo de oro,
- las formas del pensar llegaron a una excelsitud, complejidad y profundidad grandiosas
. debldo a los temas problemas y conceptos que hasta ese momento eran tratados.

; ; Uno de esos pensamientos lo representa a cabalidad el precursor del didlogo, el
~atemense ‘Platén, para quien el pensar, esto es, la actitud y la actividad contemplativa

desmteresada era precisamente el destino propio del hombre, o bien, el llamado interno que

",ocuparse de toda realidad. Resultado de lo anterior, fueron los didlogos que
compc_m(e{‘l‘fsu obra ahora legada a toda la humanidad y que, por su valor y especifica
"Litiljidad:"ﬁ'lc)'séﬁca, son considerados justamente como humanistas por ser un modelo del
‘,’qulk‘ktivioic_!.e; loque, bajo cierta perspectiva, tiene de mas humano el hombre; aquello que a

el tiempo o, incluso, gracias ello, sigue marcando huecos y directrices,

"carencxas / é's;;éranzas para los hombres.

Por ello, justo es dedicar algunos esfuerzos con la intencién de averiguar los
pensamlentos que sobre uno de esos temas o problemas tuvo el pensador dialdgico. El tema
"'en cuestlon se refiere a lo estético y, dentro de éste, a un problema particular que tiene que
o vcrvde manera importante con la realidad humana: con aquella vena de gran importancia
kuc'l"ue:’c':oadyuva a poner en su justo nivel al hombre: la belleza. Sobre todo, resulta justa esta

dedicacién porque de los trabajos que tratan sobre un tema filoséfico o que son abordados
,;rdk,ei‘sde la lupa filoséfica, pareciera que se tiene un gran desdefio por cualquier tema de
cuzikréct'er estético ya que se le considera como algo inservible o poco iitil; como una

extraordinaria pérdida de tiempo en momentos en los que /o urgente, dadas las condiciones



actuales la existencia humana, es ser muy practico y eficaz, ademas de eficiente utilitaria y
pragmaéticamente hablando. O también, porque los temas relacionados con la estética, en
especial si de la belleza se trata, se han quedado en el desvan de olvido. Porque, como ya es
practicamente una moda, se dice, estamos en los tiempos posmodernos donde no sélo los
grandes relatos, sino de igual manera, los conceptos y valores pasados, no tinicamente los
modernos, ya no cuentan para la vida humana y, menos aln, para lograr en alguna medida
lo que ahora deriva, incluso, en algo precisamente extraifio, pero que, no por considerirsele
asi deja de ser en verdad de extremada urgencia: el humanizarnos a nosotros mismos.

Y si de humanizar se trata, resulta que este intento por hurgar en los didlogos del
gran pensador atemense el tema de la belleza es singularmente necesario, en virtud de que
humanizarnos 51gn1fca como se comenzo a concebir en el Renacimiento, un literal volver
a nacer, un verdadero re-encuentro; un volver a tomar conciencia de que, al reflexionar,
t?hibiéﬁ'sé puede cuidar ¥y, por ello, procurar la humanidad; es decir, lograr hombre se re-
encuentre conéifgo mismo y, con ello, crearlo y volverlo a crear, no sélo en la simple
abstraccion del pensamiento, sino en la experiencia, puesto que humanizar es experimentar
en carne viva. Un vivir de nueva cuenta lo ya hecho y encarnarlo en determinadas
creaciones o manifestaciones humanas; es una especie de excelencia que, para Platén, se
concreta licitamente en la belleza y que es, justamente, promotora no sélo de /o que hay de
humano en el hombre, sino de lo mejor que existe (como excelencia) en el humano
humanizado. Hﬁmdnizar €s un recuperarse, pero con memoria, desde la raiz y, desde si,
formarse por. Liri sabef y por una experiencia que estan esencialmente basadas en la libertad
y en la. dlgmdad humanas. Por ello, la experiencia vital que promueve la belleza en el
humano lo con-Junta de manera total, integramente; porque la belleza es la fuerza que hace
que el alma humana se equilibre y se integre, pues la belleza, es una especie de potencia o

que abre la puerta para que el hombre entre en la armonica relacién de su interior

con su extenor' porque el hombre, a partir de ver la belleza exterior y de la experiencia que
,:Ie prov a .le mueve todo su ser y crea, por eso, su propia belleza, su belleza interna, su
) propta armoma su propio equilibrio, su propio orden (cosmos).

De ah1 la necesidad de volver al humanismo y qué mejor oportunidad que realizarlo

medxant ‘uno de los temas y uno de los autores que iniciaron la larga zaga del cultivo y la

lucha por el vivir humanamente. Zaga que por desgracia, en la desmesura de la vida
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moderna, se ve perdida, minada, degradada o “desnaturalizada™ por ese “motor triturador
de la vida™ que es el capital. Pero que, no obstante esta inquisidora realidad actual, la obra
que la belleza cumple para el hombre es una obra liberadora, esto es, humanizadora, debido
a que el asombro o azoro que origina la contemplacion de la belleza, lleva al hombre a
éréar amorosamente en ella para que, con Platén, se vuelva a vivir la relacion entre belleza
y amor y, asi, tratar de cancelar el olvido para que, con el renacer de estos temas en la
memoria, para volver a descubrir toda la gama de potencialidades humanas que Platén pudo
descifrar en los signos presentes de tan afortunada relacién. Recordar al gran fildsofo de
“Atenas, al amor y a la belleza, es recobrar y mantener nuestra humana morada, una de las

g xﬁés"ht@manas y humanizadoras que ha logrado forjar el hombre: la morada estética y

: v’ tbmaflé'ﬁ:ébmo uno de nuestros centros mas vitales para poder colocar sanamente al hombre
éri':su éﬁiéntica medida: la medida humana. Hacer que éste se mueva sin perder el suelo, sin
caer en ese riesgoso peligro, la Aybris, que para los griegos consistia en irse sin freno hacia
arriba o hacia abajo, en esa desmesura o desmedida que lleva al hombre a sentirse divino o
miserable, amo o esclavo.

Por ello, el amor a la belleza da sentido a la existencia humana, porque lo hace
capaz de buscar cierta excelencia, tanto exterior como interior; lo hace capaz de buscar su
adentro y su afuera, /cudles? El adentro y el afuera que estan hechos con, por y para la
medida humana. Asi, para actuar, producir, mantener y reproducir esa sabia humanista, es
necesario recordar, entre otros, a Platén y a su vision del amor y de la belleza para hacer
despuntar en el alba del presente siglo no sélo la aurora de la belleza, sino con ello, la flor
del humanismo que s6lo se da en la buena tierra; donde habra de existir, no la presente de
ausenpia del hombre, sino la cabal realidad del humano verdaderamente humanizado.

‘ Y si la belleza fisica trae tan grandes beneficios al hombre vale la pena indagar
{qué pasa con la belleza fisica para Platén? ;Qué dice el genial ateniense de ella? Este es,
esencialmente, el genuino interés del presente trabajo, porque en ocasiones se ha llegado a
pensar, erréneamente, que /a propuesta estética de Platén respecto de la belleza esta
exclusivamente contenida en su conocido didlogo Hipias Mayor. Lo anterior lleva a creer,
_en un prii'ner momento, que no se puede tratar al tema de la belleza en Platon sin que para
ello se vea precisado, quien arriesga algunas reflexiones al respecto, a encerrarlo en la

cuestion noble y fundamental de la perspectiva metafisica, o bien, ontolégica. Sin embargo,




existen también otros dialogos del gran aristocrata ateniense que, en ocasiéon de tratar otros
temas y problemas, se ve encausado al realizarlo, a hacer brotar de su literaria pluma el
alado despliegue de la belleza, pero no la grandiosa y noble Idea de Belleza, la Belleza en
si, sino la que se escribe con minuscula, la belleza fisica; aquella muy mundana cosa que
estd presente en la realidad humana y que, a pesar de su mundanidad, el precursor del
didlogo la hace danzar tociandole su propia melodia cuando, al relacionarla con el amor,
logra poner de manifiesto su cuerpo y su servicio, su sustantivo y su verbo, su ser y su
hacer. Asi es, Platén le compone al vuelo su letra y a la danza su musica en armoniosa
sintesis de amor al saber, a la sabiduria, a la filosofia.

Por lo anterior, se ha dispuesto que para la presente averiguacion se tomen en cuenta
unicamente dos didlogos de Platon: E/ Banquete y £/ Fedro. Esto tltimo, en razon de que,
metodoldgicamente, hay que circunscribir la investigacion a diadlogos muy precisos en los
que, en especifico, se tratan los temas que se abordaran en la investigacion. Ademas, aqui
lo que interesa no es el concepto de Belleza en si o Idea de Belleza presente en Hipias
Mayor, sino la belleza fisica y lo que piensa Platén de ella al relacionarla con el amor, pero
sobre todo, el papel que juega la belleza fisica en relacién con el amor para que el ser
humano alcance el verdadero conocimiento.

Este es, precisamente, el problema capital del que se parte para realizar la presente
investigacidon y que para su tratamiento se advierte que éste es solo un andlisis de lo que
para Platén es la belleza fisica y su relacién con el amor como “algo” necesario para poder
alcanzar el conocimiento verdadero. Dicho con otras palabras, la presente indagacién no
tiene pretensiones de realizar un estudio sumamente pormenorizado y profundo sobre lo
que en ultima instancia es el ser de la belleza fisica, ni tratar de realizar un gran aporte al
conocimiento en alguna de las areas que integran la teoria platonica sobre la estética, en
general, y sobre la belleza en particular. Sélo se desea contribuir con algunas reflexiones
que, mediante analisis, ayuden a comprender mejor que la belleza fisica, en Platén, juega
un papel positivo, incluso fundamental, en relacion con el amor y para alcanzar el
conocimiento verdadero.

Por ello, se ha organizado la exposicion en tres capitulos: el primero lleva por titulo
“Amor y Belleza en el Banquete de Platon”, en el que de manera inicial se analiza la

naturaleza de Eros, es decir, se analizan las determinaciones ético-estético y axiolégicas de




. Eros. Se pasa a determinar su genealogia y su aspecto epistemolégico. Enseguida, se
estudian las funciones propias de Eros y, después, las funciones que éste cumple para el
hombre en especifico y, al penctrar en el anilisis, se destacaran las relaciones de
compatibilidad que guarda con el alma humana para llegar a la compatibilidad de la
procreacién. Lo anterior da como resultado que se analice a Eros y a la belleza en la cual,
esta altima, se da una funcion liberadora y una compatibilidad entre los dos y, también, se
destaca cdmo la procreacion en la belleza es una forma de alcanzar la inmortalidad, primero
en el cuerpo y luego el alma y, finalmente, se subraya la fuerza educadora que tiene la
belleza, tanto en el cuerpo y en el alma como en la razén y que, las tres, son quienes llevan
al humano a la excelencia, al conocimiento en si y a la verdad.

Para el segundo capitulo, titulado “Belleza y Amor en Fedro de Platon”, se trata de
:estableéer la naturaleza del amor en donde se determinan tanto su naturaleza ontolégica, en
-'iel ééntido de ser una forma de locura humana como su lugar en lo que en este trabajo se ha
denominado “la gradacién metafisica de la irracionalidad humana”. Enseguida, se trata de
analizar la naturaleza de la belleza fisica y se logran concretar diversas determinaciones
como: su naturaleza ontolégica; la dualidad de su ser; su determinacion epistemoldgica asi
como su determinacién metafisica y, debido a esto, su capacidad mimética o de imitacion
que tiene respecto de la Belleza en si o la Idea de Belleza, para llegar a destacar, con mayor
claridad, el papel que la belleza fisica cumple en el Fedro, primero, como agente
reconstructor de la integridad del alma humana y, segundo, como agente provocador de la
reminiscencia y'de elevamiento o trascendencia espiritual. Para terminar, se analiza la
estfuctura'de_ lal‘relacién erdtica del hombre.

.Encel tekcer capitulo, cuyo titulo es “‘La Sintesis entre Banquete y Fedro. La Sintesis

: kentre Eros y Kallos , se establece una comparacion entre los dos dialogos para derivar de
-ello, que ‘son complementarios y tienen en este sentido varias correspondencias. De la
confrontacmn entre las respectivas naturalezas de Eros en cada uno de los diilogos se
obtlene el que, a pesar de ser distintas, demon en uno y mania en el otro, se llega a
o -erstab‘lecer una liga de complementariedad consistente en que el amor en E! Fedro esta
ﬁindamentado y explicado por el amor de E/ Banquete. De igual manera ocurre en las
" ‘fu'hcikdnes especificas que el amor tiene hacia el hombre, porque si el hombre se hace un ser

poiético, es decir, creador (Banquete), es en virtud de que recobra sus funciones psiquicas



que le son propias (Fedro). Algo parecido sucede, asimismo, con la tendencia o direccion
del amor en la realidad humana, puesto que en £/ Banquete, el amor toma a la belleza como
su ambito mas propicio y en E! Fedro, es su objeto mas preciado. Por su parte, en lo que
respecta a la naturaleza de la belleza, en los dos didlogos la belleza es compatible con cl
amor. En uno (Banquete), la belleza hace que el hombre pueda procrear para el bien
ademas de ayudar a volverlos inmortales en la especie; en el otro (Fedro), la belleza por ser
dual y mimética provoca recuerdos y, con ello, el conocimiento verdadero. Por otra parte,
existe compatibilidad entre los dos didlogos respecto de la belleza porque ésta, en E/
Banquete, desencadena ciertos procesos (procreacién para la inmortalidad en el alma
humana) que, en El Fedro, resultan ser los fundamentos (integracion de las funciones
psiquicas) de los prinié}os. Por ultimo, el amor a la belleza representa en E/ Banquete la via
racional de acce'so'al conocimiento de la Belleza en si, mientras que en E/ Fedro el amor a
la belleza'és 1é1 ‘Qia intuitiva para arribar al mismo destino. La primera es una educacion
metodlca y ascesxs dialéctica, la segunda es lo que da el sentimiento, lo que ocasiona
- 1rracmnalldad pero igualmente validas las dos para Platon por llevar al hombre hacia el
‘ rmsmo puerto el conocimiento verdadero.
En concreto, en las conclusiones, se llega a derivar de lo expuesto que la belleza
cumple una funcién esencial por ser el dmbito mas idéneo para que el amor (fuerza
. comumcadora salvadora y creadora) realice su funcioén propia de la mejor manera: crear al

;hombre para la inmortalidad y para el bien. Por ello, la belleza es, por excelencia, la via

pueda trascender de la mejor manera al conocimiento verdadero. De ahi que la belleza no

- sea solo un medlo necesario, sino condicién fundamental y elemento constitutivo de la

esencxa esplnfual del hombre por su papel promotor de la integridad psiquica del hombre y,

debldo a eso, de la trascendencia epistemoldgica y espiritual. Por ultimo, los dos didlogos

son complementarlos en vista de que en uno (Banquete) se privilegia la via racional-

educatlva, ven el otro (Fedro) se privilegia la via intuitiva-sentimental e irracional y que

tomados en sintesis, complementan dos de los mejores caminos para que el hombre se
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instale en el sendero de él, el ser que le tiene amor al bello conocimiento de lo que
verdaderamente es. .
. S /
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CariTuLO 1
AMOR Y BELLEZA EN EL BANQUETE DE PLATON

A. Naturaleza de Eros
Para- Platén, al igual que para su maestro Socrates, era de capital importancia llegar

me'téd‘icaménte al principio, a la base o al fundamento de todo, por lo que es evidente que

pai'a el filésofo griego habia la necesidad de determinar el ser de las cosas.

1). Determinacién ético-estético-axioldgica de Eros

En el Ban uete P]aton da cuenta de la naturaleza de Eros mediante el discurso que,

otlsa Dlotlma de Mantinea. Para ésta, Eros es algo

sabiduria y la ignorancia, esto es, la recta opinion. Dice

conocimiento; ni tampoco gnpram:la, pues lo que posee realidad no puede ser ignorancia?

La recta opinién

DE

,.algo asi como una cosa intermedia entre el conocimiento y la
ignorancia,”’" '

' Platén, Banquete, 202 a

En adelante, la edicién de los Didlogos de Platon que se citard en este trabajo es de
Gredos: P




Mais adelante, pékro ahora respecto de 1a belleza y en relacién con el amor, Diétima
le menciona a Sécfatés “[ .] no pretendas, por lo tanto, que lo que no es bello sea

necesarlamente feo ni lo que no es bueno, malo. Y asi también respecto de Eros, puesto

que tu mxsmo estas d acuerdo en que no es ni bueno ni bello, no creas tampoco que ha de
: 22

ntermedlo [...] entre estos dos™. O sea, Eros es algo intermedio,

Pl t6n, Eros esta como algo intermedio entre lo que se

m cuatro determmacmnes que toman sentido valorativo si, a las

‘ ‘prihi'efés'(lo ‘bueno bello), se les toma como positivas y, a las segundas (lo malo y lo

'feo), se les ve o n ganvas En consecuencia, Eros “participa”™ de modo intermedio entre

lo etlco y lo estetlco, pero ademas, entre lo positivo y lo negativo.

2) Dgtéfnﬁnaéié'ﬁ"genealégica de Eros

Asimismo, E 1go intermedio entre lo mortal y lo inmortal y, también, entre lo

divinor‘y\:lvc}':hum porque D16tih1a revela a Socrates que Eros es “ [...] un gran demon,
ues.ta deménico esta entre la divinidad y lo mortal™, De manera que

E"rosﬂ és el intermedio por excelencia, por naturaleza, puesto que la

: naturaleza monica no'es ni dlvma pero tampoco humana, sino intermedia entre estos dos.

in'embargo, su naturaleza le viene de su origen, esto es, de quienes le dieron ser,
“s'us padr 's, un ‘dios, y Penia, una humilde humana indigente. Porque, segun

lo que la sacerdotlsa de Mantinea cuenta a Soécrates, Poro es algo asi como un recurso, un

esfuerzo dmalmco como el perpetuo deseo de plenitud de la vida y que es expresion de la

_valentia del hombre, en camblo Penia es, més bien, la pobreza.*

2 Platén, /bid.,202b. -
3 fbid., 202 e.
4 Cfr. /bid., 203 b y de igual manera la nota 99 de la edicién de Gredos.




TESIS CON
FALLA LE ORIGEN | o

Eros es entonces hijo de lo divino y de lo humano; de lo inmortal y de lo mortal, de

ahi su naturaleza intermedia puesto que

{...] siendo hijo, pues, de Poros y Penia, Eros ha quedado con las siguientes caracteristicas.
En primer lugar, es siempre pobre, y lejos de ser delicado y bello, como lo cree la mayoria
es, mas bien, duro y seco, descalzo y sin casa, duerme siempre en el suelo y descubierto, se
acuesta en la intemperie en las puertas y al borde de los caminos, compaiiero siempre
inseparable de la indigencia por tener la naturaleza de su madre. Pero, por otra parte, de
acuerdo con la naturaleza de su padre, estd al acecho de lo bello y de lo bueno; es valiente,
audaz y activo, habil cazador, siempre urdiendo alguna trama, avido de sabiduria y rico en
recursos, amante del conocimiento a lo largo de toda su vida, un formidable mago,
hechicero y sofista. No es por naturaleza ni inmortal ni mortal, sino que en el mismo dia
unas veces florece y vive, y otras muere, pero recobra la vida de nuevo gracias a la
naturaleza de su padre. Mas lo que consigue siempre se le escapa, de suerte que Eros ni esta
falto de recursos ni es rico, y esta, ademas, en el medio de la sabiduria y la ignorancia.

Por su origen, Eros esta entre dos cosas que, al parecer, son contrarias, pero que,
segun la interpretaciéon de Antonio Gomez Robledo, Poros no es el exacto representante
contrario de la pobreza, sino que, més bien,

[...] significa simplemente abertura o salida, como lo son, para no ir mas lejos, los poros de

la piel, salidas o aberturas para la transpiracién del organismo ... Es el que tiene salidas para
todo; que sabe como ‘salirse’ de cualquier apuro o situacién, un personaje nada ‘pleno’ o
‘harto’, pero si fértil en recursos y expedientes, como hijo que es, segun leemos en el
didlogo, de Metis, es decir, de la Inventiva. Conforme a esto, como hijo de tal padre y
nieto de tal abuelo, se comporta Eros en todo lo que de su conducta nos dice el Banquete:
no como harto o rico, pero si como inventivo, ingenioso y expedito. No necesita la pobreza
allegarse a la riqueza para salir de los apuros; le basta hacerlo con ingenio.

3) Determinacién epistemolégica de Eros

Por otra parte Eros tendria también una posicién intermedia no sélo respecto de los

ambltos antenormente mencxonados, sino también en el epistemoldgico, como lo menciona

Platon ajfma e una de las citas anteriores, ya que, como es bien sabido, la divinidad no

ama a_ lav'sgbldurla p_o;que ya la tiene y, por su parte, los ignorantes tampoco, porque para

ellos es suﬁcie lo que son y, en consecuencia, creen no necesitar de la sabiduria, por lo

tanto, no la’desean; sélo ‘ama la sabiduria quien —al no tenerla y estar, por la conciencia

5 [bid., 203 b =203 e,
s Antonio Gomez Robledo, Platan Los seis temas fitndamentales de su filosofia, p. 402,
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que su carencia implica, necesitado de ella— cree necesitarla. Porque segin Platén “[...]
'ningun'o“de los dioses ama la sabiduria ni desea ser sabio, porque ya lo es, como tampoco
ama l:a" sabiduria cualquier otro que sea sabio. Por otro lado, los ignorantes ni aman la
sébiduﬁa. ni desean hacerse sabios, pues en esto es precisamente la ignorancia una cosa
niqiést;:‘ en que quien no es ni bello, ni bueno, ni inteligente se crea a si mismo que lo es
suﬁcienﬁemente. Asi, pues, el que no crea estar necesitado no desea tampoco lo que no cree

137

necésitar Ademés, porque, asienta Platén en labios de Didtima, “la sabiduria [...] es una

de las cosas mas bellas y Eros es amor a lo bello, de modo que Eros es necesariamente

amante de 1a abldurla, y por ser amante de la sabiduria esta, por tanto, en medio del sabio

y del 1gnorante Yo la causa de esto es tamblen su nacimiento, ya que es hijo de un padre

por ello, ‘txene su demonica naturaleza que ni es divina ni humana, sino intermedia entre los

dos.

B. Funciones propias de Eros

: que debera cumplir de cuerdo a su naturaleza intermedia y, por lo tanto, demodnica?

menos una posible respuesta se podria encontrar en las relaciones

queémincxa o>s1gu1ente' “segun sea la naturaleza de su ser, sera finalidad, la funcién, el

ue se ha de cumplir” o también “segiin sea su naturaleza, serd su poder”.

Pero, (,po ,que habna .que buscar las posibles respuestas en estos enunciados?; y, sobre

Platon respecto de lo anterior como posible explicacion a las interrogantes

. plantgadas en relac1on __con la finalidad de Eros?

7.Platén, op. cxt 203 e.
81b1r1 203e 204b
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En atencion a la primera pregunta, se podria responder que en ello se encuentra, de
manera concentrada, lo que Platén entiende como la relacién esencial que muestran todos
los seres segtin sea su naturaleza propia; porque, en funcién de la naturaleza que tenga cada
ser, seran las funciones, tareas o poderes que puedan ejercer y, en consecuencia, los papeles
que jueguen en tal o cual ambito de la infinita realidad natural, humana o divina. Por ello,
todo ser por su propia naturaleza, tiene una razon de ser en el sentido de “un para qué”; es
decir, tiene un'bbjétivo 0, mas correctamente, un fin o una finalidad; esto es, un papel, una

funmon o una. tarea que cumplu' para que la existencia de su ser sea valida, justificada o

dlgna‘de ser. v1v1da. A51 ‘por ejemplo, y con esto se responde a la segunda pregunta, en el

',caso dé-‘Eros, Platon concibe que debido a la naturaleza que le es propia, juega el papel de
mterprete y. comumcador entre la divinidad y la humanidad, puesto que, como afirma el
'gran»ﬁ’losofo dela antigua Grecia, Eros “interpreta y comunica a los dioses las cosas de los
'l)‘dmbr'eiS y a los hombres las de los dioses, suplicas y sacrificios de los unos y de los otros
- 6rdenes y recompensas por los sacrificios.”’
: ‘ De manera que Eros interpreta, o sea, da forma a una idea o deseo y por ello explica
‘el sentido de la cuestién que esta en juego; expone el motivo de algo que no esta claro o
que esta doblado o plegado y, en este sentido, traduce una accién o una palabra porque hace
“ pasar de un lugar a otro; asimismo, atribuye una accion a un determinado fin o causa. Y
también Eros comunica, es decir, hace participe a otro de lo que él tiene; pone en relacién a
dos o0'mas seres, es la abertura o el camino que permite el paso de un sitio a otro; manifiesta
o descubre lo que's "puede tener de comun, y asi hace posible la comprensién de una

realldad porque tienc ‘facultad de entender y penetrar las cosas; traduce lo divino a lo

; humano y v1ceversa A por ello mismo, hace comiin la realidad divina a la humana y ésta a

“ las comumca, las hace comunes. Ademads, por el hecho de “[...] estar en

médib'de‘uno& ~otros llena el espacio entre ambos, de suerte que el todo queda unido

constgo mtsmo como un continuo™®, Dicho en otros términos, como Eros explica, hace

comprensxble expresa y traduce, entonces, llena un espacio para hacer posible que el todo

de lo real: quede ume' esto -es, Eros salva la posible separacion entre lo divino y lo

humanO‘ hace que se reconmhe cons1go misma la unidad de la realidad. Lo cual indica que,

“[...] a través de él funclona toda la adivinacién y arte de los sacerdotes [...] La divinidad no

? jbid., 202 e. Los subrayadqs son del>autor.
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tiene contacto.con el hombre, sino que es a través de este demon como se produce contacto
Y dzalogo entre los dioses'y. los hombres|...]".
Frente a esto, es demr, frente al extraordinario servicio que Eros presta a los

hombres y a ]os dioses, seria fac11 por lo inmediato de la reflexion que lleva a ello, pensar

P

sighiﬁ¢a n: de éstar en medlo 0, dlcho con otras palabras, debido a su importancia de
ser aquello que permtte la uhmn entre el mundo divino y el humano y , por lo mismo, a su
funcmn de umr Ia reahdad y poner en contacto lo humano con lo divino, Eros es
: fundamento de acc1on y principio de creacién, porque es cohesionador y unificador del
cosmos en la medlda que interpreta y comunica lo humano con lo divino; en la medida en
‘que hace entrar en contacto a lo inmortal con lo mortal. Eros es la fuerza que hace
funcnonar al universo.

Asi lo deja ver también Werner Jaeger en su Paideia cuando, al comentar este

mismo pasaje de Eros como demonio, menciona que

[...] partiendo de la idea de que no es de por si hermoso, pero tampoco feo, el camino
seguido nos lleva en pnmer lugar al conocimiento de que ocupa una posicion intermedia
entre lo feo y lo hermoso. Otro tanto acontece en lo que se refiere a su relacion con el saber
y la ignorancia. No posee _nmguna de las dos cosas, sino que ocupa un lugar intermedio
entre ambas. Al definir asi la posicién que ocupa entre lo perfecto y lo imperfecto, queda
demostrado que no -puede ser un dios. No es bueno ni bello, ni participa tampoco de la
bienaventuranza, caracteristicas todas ellas de la divinidad. Por tanto ocupa un lugar
esencial en la teologia platénica. Llena el abismo que separa los dos reinos de lo terrenal y
lo divino y es el.vinculo, el sindesmos que mantiene unido el universo.'?

Es decir, Eros es la atadura, el lazo, la unién del universo.

19°/dem. Subrayados del autor. :
" /btdem, 203 a: Subrayados del autor.
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C. Eros y Anthropos

1) Las fpncidnéé aélz‘amyor'pa‘ra el hombre

eacién en Kdllos.

ido océ cosé el hecho de destacar este papel fundamental que

Eros guarda :eaﬁdzid toda y, no obstante todo lo anterior, Platén trata de

,concretar’ todavxa mas . las: funciones del erdtico demon, ya que, por medio del

cuestlonamxento queien‘el, dlalogo hace Sécrates a Diétima, intenta determinar, en seguida,

“los serv1cms que Ero.s; cumpllna hacia los humanos. Porque una cosa es que Eros, en

= ge_ncral, ‘cump_la ~las" funciones arriba mencionadas y otra que, en particular, tenga

: éspéciﬁcas fu:néioncs'para con los hombres. De modo que al responder a la pregunta de

" Socrates, la sacerdotisa de Mantinea declara que, por tal funcién, Eros tiene la de hacer que
los hombres puedan procrear en la belleza. (En la belleza? ;Por qué procrear Yy,
precisamente, en la belleza? ;De ddénde viene esta idea? ;Qué implica?

Para poder responder a estos cuestionamientos es necesario remitirse a lo que es
considerado por Platén como la gran aspiracion humana y que no es otra mas que la
obtencién del bien de manera permanente. Y si es asi, ;qué tiene de especial el ambito de la
belleza que hace de 'éstc, como mas adelante se tratard de demostrar, el mas idéneo para
alcanzar con ello ei bien de manera permanente? Pero para esto, se requiere que, en este
dialogo, se tenga presente que ese fin no se consigue de manera inmediata o automatica,
puésto que‘ para ello es necesario que el hombre pase por un proceso en el que interviene la
belleza'y, ademas, el anhelo humano a la inmortalidad.

Prifneramente y segun el didlogo, Didtima expone a Sécrates que la funcién propia
de Eros hac1a los hombres es hacer que éstos procreen en la belleza, puesto que en ésta se

da la procreacwn para el bien; y la razén que aduce la gran sacerdotisa consiste en hacer

- unakgrnialpgla al sustltmr la belleza por lo bueno y, con ello, plantear el problema que

tener todo tipo de cosas buenas y, ademas, de la felicidad, ya que

implica el deseo’ p

12 Wemner Jaeger, :P‘dkidrcidg. Los ideales del mudo griego, pp. 578 — 579.
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“[...] por la posesién [...] de las cosas buenas, en efecto, los felices son felices [...]” '

»14 a lo cual también

15

porque “[...] lo que los hombres aman no es otra cosa que el bien [...]

habria que afiadir que “[...] el amor es, en resumen, el deseo de poseer siempre ¢l bien.

b) Eros, la compatibilidad y la inmortalidad en el alma

Luego, la disertacién que Didtima tiene frente a Sécrates se dirige a saber cual es la
accion especidl por cuyo ardor y esfuerzo de quienes lo persiguen recibe el nombre de
: amor a_lo que Di6tima responde que “[...] esta accidon especial es, efectivamente, una
- procreacmn enla belleza, tanto segun el cuerpo como segin el alma”'®. Y en seguida

exphca que esto ocurre asi en virtud de un deseo de procreacién de los hombres por obra

.

: y'dn‘nr’xa,/ dlcho en las propias palabras de Didtima es como sigue: impulso creador,
Sécratés‘ tienen, en efecto, todos los hombres no sélo segun el cuerpo, sino también segtn
el alma y cuando se encuentran en cierta edad, nuestra naturaleza desea procrear. Pero no
puede procrear en lo feo, sino en lo bello.”!?

Noétese que dicho impulso creador se dirige hacia lo bello, pero no como fin ni como
medlo smo me_]or dicho, como una especie de “matriz generativa”, puesto que es en lo

“

:bello en dande se puede procrear; es dentro de este “ambito” donde el hombre tiene
mayores posxbllldades de realizar su impulso creador para aspirar a lo bueno. De igual
rmanera notese que Platon tampoco dice que la procreacion ha de ser de la belleza junto
con el hombre porque el procrear no es un simple atributo mas, accesorio, superfluo, de
esta, sino que ,gs dentro de ésta'® donde el hombre encontrara, como se tratara de demostrar
mé's,ad'élaﬁt'e,n.uh lugar mas propicio para tal actividad. Pero, ;por qué precisamente en lo
bello?, ;qué tiene de especial este Ambito para que Platén lo proponga por boca de Didtima

como el mds propicio para la procreacion?

12 Platén, op. cit., 205.

' fbid., 206 a.

'3 fbid., 206 b Téngase muy en cuenta esta definicion de amor para lo relativo al deseo de inmortalidad y el
deseo de la belleza.

16 /bidem. Las cursivas son del autor.

7 fbidem. Las cursivas son del autor.

'8 Cfr. fbid., 206 b. Asimismo, la nota anterior de este trabajo.
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"La razén que aduce P]aton para poder explicar esta preferencia es porque justo aqui

}'habla de compatibilidad, ;jentre qué cosas? entre lo

‘el filésofo fundador’ de la ’

bello y 1o bueno y, asn_m;m ntr 10 bello y lo divino.

¢c) Eros yla éomp\atibilidadide la procreacion

_"s:us‘propias palabras el mismo Platén? Dice categérico de la

siguiente -manera es:imposible que este proceso —el proceso de la procreacion—
] "qiié es incompatible, e incompatible es lo feo con lo divino,

llegue a 'bro’ducir‘se
i »19

mxenlras que o ‘ cambto, campauble

Slgmﬁca que pa Platon ‘en un primer momento, “la unién de hombre y mujer es,
etectxvamente, procreacion y es una obra divina, pues la fecundidad y la procreacién es lo
que de inmortal existe e‘n el ser vivo, que es mortal™?°, Y, ;qué quiere decir esto? Significa
que aquella prerrogativa del hombre que se acomoda, armoniza, coordina o es compatible
de mejor manera con la divinidad es una especie de “vastedad™ o “plenitud”; esto es, algo
asi como una “suficiencia” que las actividades especiales de la fecundidad y de la
procreacion otorgan al ser humano en virtud de su misma naturaleza, puesto que, con estas
actividades, el hombre puede estar en una especie de nacimiento perpetuo o de
“inmortalidad humana” que lo asemeja en escasa medida a la divinidad, pero no lo asemeja
de manera personal o singular, sino en lo general; es decir, esta “suficiencia”, esta

“vastedad’ humana, que es compatlble con la divina, sélo se da en la especie, como género

humano. O, dicho"de manera coloqmal e invertida a como lo ha expresado Goémez

Robledo?!, * “a falta de la p

1 ;»ad de la inmortalidad personal, que nos esta negada, nos

queda,- como gene a'yért’ra de la inmortalidad de la especie”. Y, justamente, es

por. esta: ultlma, que’e r'h“urhano tiene la posibilidad de llevar a cabo, o sea, puede

. reallzar, la fec

dld_ d y la‘procreacmn porque de alguna forma, y solo en la medida de lo

humario, dlchas actxwdades humanas lo asemejan a lo divino, esto es, lo hacen inmortal

19 fbid., 206 d. Las cursivas son del autor.

2 fbidem.

2! El enunciado que aqui se ha invertido es el siguiente:“por la inmortalidad en la especie, diriamos hoy, a
falta de inmortalidad personal que nos estd negada”, Antonio Gémez Robledo, op. cit., p. 405.
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como Ia dlvmldad O como:lo declara a’'su manera Juliana Gonzalez: “[...] mientras hay

vida'en el remo de este mu” do, lo que prevalece es la tendencia erdtica —porque— el amor

ploduce en este N sufi mencxa relatlva su propia inmortalidad en la vida.” 2 Asi

'_ompétible con lo divino.
2) “Eros'y. la ngalleza
a) La liberacién.

Mas,'para Platon no todo queda en la procreacién en la belleza, no todo el proceso

i 1mp11can para el’ser humano Estoilleva avfc‘liri‘gir la lupa filosofica a esta prerrogativa de la

‘ belleza y preguntarse (,por ué'p ent'e' en la belleza se tiene una accién liberadora?,

esto es, Lpor ‘qué razén es que el éc_ o de procrear en la belleza hace que el hombre, en el

22 Gonzilez, J. Etica y Libertad. Ensayos, p. 81.

23 Cfr. Platén, op. cit., 206d — 206e.

24 Como se explicitard mejor en el segundo capitulo de este trabajo cuando se aborde la naturaleza de la
belleza en el dialogo Fedro.
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momento aletheico del . desvelamiento de ‘la verdad, se libere de los dolores del

alumbramiento?

b) La compatibilidad

Parece que Platén no da una respuesta explicita al respecto, pero una posible “pista”
se podrla rastrear en la afirmacién de la gran sacerdotisa de Mantinea al mencionar que

cuando lo que tiene impulso creador se acerca a lo bello, se vuelve propicio y se derrama

2125

contento procrea y engendra [...]”"". {Por qué se podria rastrear en lo anterior? Por la razén

'de quesn ocurre que lo que ya tiene impulso creador se acerca a lo bello y trata de
engendrar en el se vuelve propicio; dicho con otras palabras, se vuelve favorable, benigno
o mclmado a hacer el bxen y, ademas, se derrama contento ;no sera, acaso, porque hay,

como se dl_]O antenormente . una cierta compatibilidad entre lo bello y el acto de procrear?

Porque si se procre 'Igo compatible, no sera de ninguna manera por una mera

casualidad, smo'por ompatibilidad; es decir, si se da la compatibilidad en el acto de

procreacién en'lo bello es por razén de semejanza entre la naturaleza de ambas; porque son

afines‘la una ala otra,o rnas ‘bien, la una en la otra. Y si de lo que se trata es de buscar el
" bien, entonces, hay qiig hacé;]o preferentemente en algo que lo lleve a ese fin de la mejor
manera posiblé, o séa jﬁfdéfear en la belleza, porque el procrear en ella es lo mas propicio.
En resumen el procrear en la belleza libera de los dolores del parto porque es lo
mas proplclo para procrear en la medida en que es lo mas compatiblemente afin a la
naturaleza, no sélo del cuerpo, sino, sobre todo, del alma humana. Porque el procrear en la
belleza es una acc1on salv:fca de la naturaleza humana porque salva al alma humana de
alumbrar con dlﬁcultad .y con dolores la verdad; esto es, en la medida en que la accién
alethetca por excelencxa de parir la verdad provoca dolores y €l ambito de la belleza libera
de esto en esa nusma medida, el alma se salva de esos sufrimientos.
Ademas, porque como consecuencia, con la procreacion en la belleza es posible
- provocar que el alma humana se salve de los asuntos meramente mundanos en la medida en

’ que hace que el hombre se comience a liberar de los aspectos simplemente sensuales y que

25 Platén, fbidem. Los cursivas son del autor.
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se cenlre en:el alma Y, dentro de ésta, en la razén. El hombre se salva como humano, se
salva- de quedarse en el mvel de ser un simple ente en el que prevalezca las meras

cuestlones sensuales, apetmvas, los sxmp]es deseos carnales, corporales; la pequeifia, baja y

: mezquma sed mundana

A51; Eros Y Kallos ‘(amor‘y belleza) tienen una relacion propiciatoria en el Banquete

de Platon en vn'tud de q 11 za es aquello mas propicio, por su naturaleza compatible

con lo d1vmo 5 pue dlcha -procre cién en la belleza es una prerrogativa divina que tienen

‘:del dxalogo al ponebr en relacwn a la belleza con la inmortalidad. De manera que se podria

: rastrea otr. vrazon que llegaria a exphcar el porque se tiene que procrear en la belleza, y

f”dlcha razon s, justamente, ‘la mmortahdad (Por qué ésta?, qué tiene de peculiar la
“-'mmortalxdad que puede exphcar la 1nclma010n o la posibilidad de la procreacion en la

,belleza"

3) La'prqérgac' "7n‘ enl Béllp como forma de alcanzar la inmortalidad

‘Para responde ‘estas preguntas se requiere poner en relacidon la inmortalidad y la

belleza y, pa a ello es menester mencionar que, para que el hombre pueda lograr la

mmortalldad: tiene que engendrar y procrear también, pero no en cualquier cosa ni de

cualqmer manera; ni tampoco engendrar y procrear teniendo en la mira cualquier finalidad.
‘Por esto s'- se toman nuevamente en cuenta estas mismas ideas de la compatibilidad y de lo
proplmo el acto de engendrar se tendra que dar preferentemente, como ya se dijo, en algo
“vaprOpICIO . ar'la inmortalidad, y eso no es otra cosa mdas que la belleza, o mas concreta y

,khumanamente en el alma bella.

6 Cfr, Platén , fbidem. Asimismo, nota 19, pag. 16 del presente trabajo.
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" Esta procre'acic’m en el alma bella podria conducir a una procreaciéon que tiene como
blanco la mmortalldad y esa no sera otra que la procreacién que se da en el alma bella que

tlene como ﬁnahdad la posesién permanente del bien. Y si de verdad el amor tiene por

_ anente posesidn del bien, sera preferible para ello desear la inmortalidad
junto-con el bxen Esto es, como el amor es deseo de poseer permanentemente el bien,?® y

'eslo es‘p051b1e consegulrlo mediante la procreacion en la belleza, sera preferible que lo

se Vreallce en lo que de compatible con la belleza y con la divinidad tiene el

hombre en el alma humana. Esto es lo que da pauta para poder hablar del deseo de
mmortahdad conjuntamente con el deseo del bien, porque el ser humano sélo tiene la
p051b111dad fd '

,espmtualmente en el alma y, si a esta procreacion se afiade la posesion permanente del

lograr cierta inmortalidad mediante la procreacién no sdélo fisica, sino

blen la cual es posxble de realizarla en la procreacion en lo belleza por la compatibilidad
que’ exxst_e, Iokanteno,l_' l]evara plantear como una mejor posibilidad, desear la inmortalidad

" “junto con el deseo péhnariéﬁte‘dél bien y esto es posible concretarlo en el alma que es bella,

a) La'procréampn enla belleza cofporal

Pero eété dééed 'co'hj‘unto se realiza cuando los seres mortales logran procrear en la

" belleza, ya'ql‘lébon la 'genéracién en ésta, los humanos logran para Platén, no sélo como

posibilidad, smo como verdadera realidad, no unicamente la perpetuacion fisica en la

consecﬁehté‘p'rble,' generacion tras generacion, sino, sobre todo, la eterna posesién del bien,

por sér ésta la procreacion mas compatible con éste, y mas propia, ademas, para el alma
humana que es lo que de mayor inmortalidad tiene el hombre.

‘Por lo antenor habré que tratar con mas detalle el tema de la inmortalidad y la

belleza para comprender blen lo que con esto quiere dejar Platén en claro.

al ,tlene el hombre, juega un papel en esta cuestion, puesto que,

‘lia‘ naturaleza mortal busca, en la medida de lo posible, existir

27 Cfr. Platon, szd 206 d.
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porque sxempre de_]a otro ser nuevo en. lugar del v1e_|o"29 Dicho en otros términos, la tinica

p‘oslblhdad_que','flene ‘el ser mona ‘de,‘poder pasar a la inmortalidad es mediante la

n ugar del v1e_]o Pero en este caso —y esta es la gran
; ( eramente fi isica— sélo se busca dejar corporal o
~7mater1almente hab]ando, un cuerpb en lugar de otro. Casi como un objeto (nuevo) en lugar
: de otro (VIe_]o) De modo que con la inmortalidad fisica o material, la cuestion se reduce a la
'SImple‘ sus_tltucmn de lyok ylejo por lo nuevo, y “de esta manera, en efecto, se conserva todo
lo mortal, no ‘porrser' éiéﬁipre completamente lo mismo, como lo divino, sino porque lo que

se marcha y esta- ya envejec1do deja en su lugar otra cosa semejante a lo que era. Por este

procedlmlento, [ ] lo mortal _participa de inmortalidad, tanto en el cuerpo como en todo lo

demas[ ]”30 Este e

or ende, el modo en el que el mortal participa de lo inmortal y, por
“ello, como ya‘se encionado antes, es que el amor a lo bello es también amor a lo

mmortal S
Por ello para e atemense, 1a cuestidn no se reduce a esto, sino que conjunta a ésta,

la belleza corporal con'lo esenc1al de la inmortalidad espiritual psiquica, la del alma.

b) La procreacién en el ‘almé bella

bien que representa la inmortalidad no s6lo se busca de

generaciéh e g( prole humana, sino que se busca para tener la posesién del

1po de inmortalidad que desee alcanzar el hombre, sera el objeto

del deséb‘ 'p’ nmortaiid:a’d? dicho en otros términos, en funcion del objeto por el que se

desea Ia mmortalxdad sera, en consecuencia, el tipo de inmortalidad que logre realizar el
~hombre Por e_]emplo, si algulen deseara ser famoso, querria poseer fama inmortal; pero, de
esta manera el tlpo de inmortalidad que llegaria a obtener no lograria rebasar el ambito de

-lo humapo y, por consiguiente, de lo mortal. De manera que su fama o “inmortalidad” s6lo

28 Cfy, p. 15, nota 15 de este trabajo y en Platén, /bid., 206 b.
2 fpid., 207d.
* fbid., 208 a-208 b.
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a]canzarla el precano Y fugaz nivel de lo humano. Ademas, no seria verdaderamente

1nmortal puesto‘que para ello se requeriria necesariamente rebasar este nivel y tratar de

'llegar a lo dlv'n

i compatlble con 10 real y verdaderamente inmortal. De lo que se sigue que la fama humana

- no concedera la inmortalidad, sino tinicamente todo asunto u objeto de naturaleza divina o,

por ]o m nos acorde con tal naturaleza.

Por o anterior, cabe preguntarse ;qué es lo que de semejante con la naturaleza
di\{ina tiene el hombre? Sélo su alma y lo que de ella se deriva, pero como resulta que para
Platon no todos los hombres tienen un alma acorde, no todos podran engendrar lo que
humanamente se puede con ella y que, de suyo, sea compatible con la naturaleza divina. De
modo que no todos los hombres son capaces de obtener la verdadera inmortalidad, sino sélo
aquellos qhé sean »m_ejo:x_'eS y, ademas, fecundos en lo que es compatible con lo divino. Por

ejemplo,. los querso'r‘x' fecundos en el cuerpo buscan a las mujeres para ser sus amantes y

'+ tratan de obtener la mmortahdad al procrear hijos con ellas®! ; pero también los hay quienes

y es, precisamente, a estos a los que les corresponde engendrar
: “el conocimiento y cualquier otra virtud [...]."**
'ﬁade' que, cuando alguno de los que son fecundos

en el alma y desea procrear, lo tratard de lograr buscando

mteres por el conj a}»ma y cuerpo bellos a tal grado que concebira muchos

razonanuentos sobre virtud'y sobre la manera de ser de los buenos humanos, por lo que

3! Este tema sera complementado mas adelante, en el segundo capitulo, en ocasién de que Platon se referira al

burdo hedonismo.
32 platén, fbid., 209 a. ASImlsmo, Platén hablara en el Fedro de los iniciados.
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intehtafé educarlo en aquello mejor y bello, de suerte que, quienes al estar en contacto con
lo bello lersv's'v;)br‘evengan kcosas buenas, engendraran por ello bellezas de todo tipo.
: Asi lo niencibnyab Platon en las siguientes palabras: “en efecto al estar en contacto,
[ ] con lo bello y tener relacidn con ello, da a luz y procrea lo que desde hacia tiempo tenia
concebxdo, no: solo en su presencia, sino también recordandolo en su ausencia, y en comun
: c_on ‘el objeto bello ‘ayuda a crear lo engendrado, de suerte que los de tal naturaleza
‘mantienen entre si una comunidad mucho mayor que la de los hijos y una amistad mas
Sélida, puesto que tienen en comin hijos mas bellos y mas inmortales.”** Quienes no sélo
buscan ﬁn cuerpo Be]lo sino sobre todo un alma bella, tratan no sélo de engendrar cuerpos
bellos siho‘cqnocimientos en almas bellas e intentan educarlo bellamente y obtener hijos
bellos e inmortales para que, con la procreacion en la belleza, encuentren lo hombres,
plaméé Pl’aAtc;)'rit ’una forma de alcanzar la inmortalidad.
Pero para poder hacer que los otros bellos en cuerpo y alma puedan engendrar
' bellos conocmuentos hace falta, necesariamente, una formacion, sobre todo, espiritual; es
dec1r, es mdlspensable que el humano se eduque con ayuda de la belleza, del ambito de lo
bello De este modo, para Platén es condicién insoslayable lo que podria denominarse
como una pazdeta o propedéutica estética para que, bien y bellamente, se logre alcanzar la
inmortalidad y, con'y por medio de ello, el Bien. Aun con todo, y no obstante la anterior
elucidacion, és pertinente hacerse una interrogacién que ya se habia planteado pero que,
ahora, reviste >importancia en. virtud del nuevo elemento que ha salido a relucir: la
educacion o paz‘deid Eh consecuencia, la formulacién quedaria en los siguientes términos:

qué tiene de espec1al pedagoglca o propedeutlcamente hablando, la belleza que la hace ser

el agente o msplrador 1doneo lleva a alcanzar con cierta suficiencia la inmortalidad y

con ello el bien de maner permanente"7

D. Eros )}féideia estética. La fuerza formadora o educadora de lo bello

La respuesta la tendra Platén al hacer discurrir a Didétima en una dialéctica erética y

pedagdgica sobre la manera correcta de llegar a la Belleza en si. Dicho en términos

33 fbid., 209 c.
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concretos e] deseo de mmortahdad se satlsface con un aprendizaje, el cual es, en su

desarrollo \una ascensnon hacm la contemplacmn de la Idea de Belleza o Belleza en si, pero

que se. mlc]a con “la procreacmn en la belleza”, en virtud de que como dice Martinez

Hemandez “lo proplolde nuestra naturaleza mortal es aspirar a ser inmortal en la medida en

os i asuntos de Eros, lo tiene que hacer

3 Como en el Fedro . .. e X
3% Martinez Hernandez, , “Introduccién”, en Platén, /bid. p. 155.
36 Asi como en el Fedro, al refenrse al cultlvo del alma mediante la poesia.
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Lo antenor implica que, en principio, para comprender lo misterioso de los asuntos
eroucos se tlene _que comprender la Idea de Belleza de manera correcta y no de cualquier
modo._ :

Frente a esto bien se puede plantear la cuestiéon de la necesidad de que, para

: comprender de lavmejor manera al amor, se tenga que comprender correctamente a la

“belleza' pero por que_]ustamente de ésa y no de otra manera?, o mejor todavia, ;por qué

ente a Kallos se comprende mejor a Eros?

1 pnmer.hi{'elz lo fisico-sensible

P]aton da la‘respuesta. cuando, en el didlogo, Didtima advierte a Sécrates que para

“los rltos fmal upréma revelacion” en los asuntos amorosos es necesario proceder
: correctamente ¥, para esto es menester que “[...] quien quiera ir por el recto camino a ese
: t’n -——el conoc rmento de Eros— comience desde joven a dirigirse hacia los cuerpos

bellos”37

’ amorosos y, por lo mismo, quiera penetrar en estos para comprenderlos a cabalidad, debe,

Con otras palabras, quien desee proceder correctamente en los misterios

. kpor prmmplo comenzar desde que se es joven a dirigirse a los cuerpos bellos; es decir, que

desde la _]uventud se debe dirigir, qulen desee comprender el amor, hacia la manifestaciéon

; ,f' sma y sensxble de la belleza Esto es, que desde que se tengan los primeros ImpulSOS

fisica, pero no obstante esto, se lograra con ello la intervencion del intelecto humano en la

busqueda de dlcha belleza. Este sera un paso necesario (aunque no suficiente) para el

siguiente evslAaybron.que se encuentra en la parte espiritual del humano, o sea, el alma.

37 platén; fbid., 210 a.
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2) El alma, las normas Y las leyes. El segundo nivel: l(’)'psri'yéii'id_o y-su orden

Después, se debe tener en cuenta la belleza de las almas y, por ello, considerarla
mas valiosa que la del cuerpo, para buscar una que sea virtuosa, amarla, cuidarla, engendrar
e ir en pos de los razonamientos que hagan mejores a los jovenes y, con eso, se vea
obligado, quien esté en tal situacién, a contemplar la belleza de las normas de conducta y de

la leyes®

3)La razéh, ¢l-'conqcimiento y las ciencias. Areté y Aletheia

En segulda la belleza de todas las ciencias, hasta llegar a contemplar, como dice

Platén, ese mar de lo_k‘bello y, por ende, engendrar bellos y grandes discursos y

pensamientos de amor pp_rj la sabiduria y con ello descubra, quien esté en dicha posibilidad,
una unica cienci'a:,vla' Aciekh‘éiérde la tinica belleza, la ciencia o conocimiento de la belleza
absoluta, la Beliezé‘éﬁ"si ‘(e‘l verdadero universal de la belleza) y, con esto —en lugar de
engendrar zmagenes de v1rtud como antes que se encontraba uno en contacto con copias de
lo bello— al ver mtehglblemente la belleza verdadera, le serad posible, a quien esté en tan
afortunada 51tuac10n ‘engendrar virtudes verdaderas, porque ahora estard en contacto
directo yradgcuado, por naturaleza, con la verdad. Ademas, y como consecuencia de esto,
también le sera ppéible,~al gran afortunado de este ventajoso acontecimiento, hacerse amigo

de los dioses 'y llégz;r a ser, tal vez, inmortal como ellos. “°

vla ,azon que exphca la necesidad de dirigirse correctamente a £ros mediante la

comprensmn d la

ea’ de Belleza es que con ésta, se va, de mejor manera, a engendrar

bellas meJores Yy por lo tanto virtuosas almas y, consiguientemente, bellos y mejores

razonamxentos para ‘con el]o dar a luz a las verdaderas virtudes y crear la posibilidad real

de llegar a ser mmortal no sélo en la medida humana, sino en la medida divina, como los

leSCS.»DlChO de otra manera, puede que sea asi, porque —aunque Platén no lo dice

3% Cfin. Platén, 210 a—b.
3 Cfi. Platén, 210 c.
4 fbid., 2102 —212 a.
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expresamente en estos termmos, pero. se deriva de lo anterior— al legar a Ia

conlemplac:on de’ 1(1 Belleza cuando se puede engendrar obras verdaderamente bellas,

por el'amor a la Belleza en s De esta manera, el amor deja de ser el mero resultado de un

encuentro azaroso fortmto o aleatono ¥ pasa a ser, ademas de una gran posibilidad para el

: hombre una ma villosa’ realldad en la medida en que se convierte en verdadero deseo de

+lo esencxal de: ‘fundamental'y, por lo tanto, de lo necesario —como dira muchos siglos

o‘"real es necesario y todo lo necesario es lo real”— con miras a

alcanzar a nmortahdad porque la comprensién correcta de la belleza permite engendrar

razonamlent b llos, v1rtuosos y verdaderos y con esto, almas con iguales caracteristicas

_'que a su vez, ‘hacen. conceblr bellos y virtuosos conocimientos que hacen llegar, a quien los

: nene a ]a umca y»verdadera ciencia de lo que es en si y, por ello, engendrar verdadera
sabldurla. : ; - :

En resumldas cuentas, el acto de contemplacion de la belleza, en la medida en que
es un posxble cammo que Eros recorre y en el que se parte de lo particular para llegar a lo
1,4

universa permxte al hombre engendrar amor, ya sea a los cuerpos bellos y de ahi a las

formas sensibles bellas en genera] para pasar a la contemplacion de la belleza de las almas;

a la belleza de ]os ra ‘namxentos, a la de las normas y de las leyes y, finalmente, a la

belleza de las c1en01as para que, por lo mismo, se llegue al amor a la sabiduria y con esto,

por fin, al conoc1m1ent d la Belleza en si, a la Belleza verdadera; el amor a la verdad de

a ldea Vdvc: Belleza, forma parte.

la que la Belleza ens
.4) Eros, verdad y Belleza en si
: J'};stamente,en_esto;es en 'lo que vino a parar todo el proceso de educacion mediante

la beilez:;, de

[es decur ‘es‘una relacion alet/zetca. Dicho con otras palabras, la posible relacién que se

3 tre amor y belleza es posible engendrar una relacion de verdad,

entabla entre Er‘ lios’ y grac1as a la cual es posible engendrar amor o deseo por el

onoc1m1ento consecuentemente, dara a luz la verdad, esto es, ocurrira un des-velamiento

'del ser porque_ e engendra un des-ocultamiento en el que surgird un conocimiento.

-4 Cfr. W. Jaeger, Paideia, p. 854.
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Entendidas asi las cosas, la relacxon de Eros y Kallos se establece con miras encontrar la
verdad, a de-velar lo que es: pOSlble encontrar en dicha relacion. Tomar el camino que va

por la senda de ]a belleza f'sxca a la Belleza en si como una manera correcta de la

comprensxon de Eros;.es. tomar a la belleza no como simple medio, sino que, en la medida

en que es una fi orrecta de ascension a la sabiduria y a la verdad, se convierte en todo

un método, ya que no es por una mera casualidad que al hecho de engendrar en la belleza

se. llegue lturas metafisicas; mas aun, en la medida en que la belleza permite

ascender de:la ‘mejor manera posible al conocimiento de la verdad, permite engendrar con
edlante imagenes. La belleza se convierte en un ambito engendrador mds

pI'OplCIO bemgno o, como se dijo anteriormente, “la matriz generativa”, para que los

B mortales alcancen la. mmortalldad porque aun cuando sélo el verdadero conocimiento de lo

que es real . permlte llegar al hombre a la verdadera sabiduria al contemplar de manera

uztel:gzble ala Bel]eza en sx, Ias unagenes de belleza, que son, al fin y al cabo, bellezas,

tienen para Platon una fzmczon pedagog:cofptstemologtca, en la medida en que imitan a la

verdad y hacen conacer unque . de anera ‘umtada a ésta, y porque son el mejor agente

propiciatorio que da’ lugar o’da’el. mc10 a que se pueda recordar y con ello conocer el

verdadero ser de la Belleza y, por éllo posxblemente llegar a la inmortalidad.

Lo afirmado hasta aqul, perrrute destacar el papel que la belleza particular, fisico-
sensual, juega en relac1on con el amor, la inmortalidad y con el conocimiento de la Idea de
Bien. Se puede decxr, entonces, que la belleza fisica es el medio estimulante, en la medida
en que es condzczon de poszbzlzdad para que las almas humanas puedan arribar a la

contemplacxon de la Belleza en si. Pero, una vez “vista” esta tiltima, resulta suficiente para

conocer a Io verda .y a la Idea de Bien. En este sentido podria decirse que, por un lado,

' la belleza f'swé y partlcuiax' es la inspiradora y, por el otro, la Belleza en si es el puerto real,

Y que conJuntamente“, llevan al alma humana a la inmortalidad y a la verdad metafisica del

: »Blen, cada una, de acuerdo con su naturaleza, funge con el papel que le es propio en virtud
= de que, como dice Diétima, quien de los mortales se ha ejercitado adecuadamente en la
contemplaéién' de las cosas hermosas, de acuerdo al orden correcto, le sobrevendra, como
de golpe, la contemplacién de 1a Belleza en si, que es lo que esta fuera del sujeto; porque es

lo que de modo absoluto lo trasciende y porque, ademas, por el hecho de que esta oculto,
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s6lo se revelard al. humano despues de una larga iniciacién que terminara, pese a su origen

f's:co y sen51ble, con n“' cto de mtelecclon 42

81 con Brochard como hace ver Gémez Robledo—, se puede afirmar que “el

. amor es el conducto po_r,]oﬁmlsmo, con Platén y Gomez Robledo, que “la belleza es el

'me_]qr camino” abria que agregar como corolario indispensable y digno que, “la Belleza

Incluso, Jaeger refuerza atin maés esta idea cuando afirma que *“cuanto mas alto nos

' encontremos ——en la “gradacién” de Diétima— y mas se despliegue ante nuestros ojos la

imagen de la eficacia absoluta de este poder —el de la belleza—, mayor sera en nosotros el

afén ‘de éontemplarlo en toda su pureza y de comprenderlo como el mévil de nuestra
vida.”**

Y seguramente asi lo entendia Platén, puesto que, el ejemplo verdadero de una vida
bella y noble de un individuo concreto —como lo fue firmemente su gran maestro Sécrates
‘ paré~§1 "‘inmejprable alumno que era Platén—, hacia comprender que la verdadera y mas
-auténticua;na‘turaleza de Eros esta en “[...] el poder que nos hace remontarnos de la vida

2546

: 4hurk'r'1ami"’a4 lé'divina y en el que Kdllos (belleza) juega un papel fundamental puesto que

ese poder cuast omnlpotente de Eros se despliega en su totalidad gracias al ambito que

: brmda Kallos, p :rqu hace que Eros se pueda otorgar en toda su magnificencia, debido a lo

‘ p)‘OplCIO del ambtto donde e_]erce su poder, hace que Eros se pueda desplegar y pueda con

mucho hac_er.el me_]or pat;oc_lmo de la labor que le es propia: engendrar.

© 2 Cfr. A. Gémez Robledo op.cit., p. 411.
43 Cfr. [bidem.

44 W, Jaeger, op. cit., p. 585.

% jbid., pp. 85-86.

46 fbid., p. 587, nota 99.
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Esto es, el acto de engendrar, encuentra en Kdllos, mayor facilidad, mayor libertad,

. mayor “ductllldad’ para realizarse, porque como Eros es una fuerza de unidn para producir

lo bueno y lo bello esta su potencna, se lleva a cabo mucho mejor si para ello cuenta con el

» Vpatrocmxo de Kallos
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CariTuLo 11
BELLEZA Y AMOR EN EL FEDRO DE PLATON

A. Naturaleza del amor

Existe, otro didlogo de Platén que trata, al igual que el Banquete, 1a relacion entre
amor y belleza, el didlogo en cuestion es el Fedro. En éste, en cambio, el acento recae en la
belleza y no tanto en el amor. Aunque como se tratara de demostrar, este dialogo viene a

s'.ver el gomplemento del primero en cuanto al amor, la inmortalidad del alma y la belleza.

1)_Deténninacio'n ontolégica del amor: la cuarta forma de locura

En este didlogo cambia la perspectiva de Platén respecto de la naturaleza del amor.
En el Fedro, la naturaleza del amor no es como en el Banquete, la de un ser intermedio
entre dos extremos, sino 'q'uéahora el amor viene representado de otra manera: bajo la
forma de una‘locura o' mama Pero, i;por qué el amor es ahora una locura, o mas
concretamente, una forma de locura’7 Incluso, primeramente, habria que preguntarse ;qué
es la locura para Platon., A ponsecuentemente, ipor qué el amor representa, para el gran

pensador atico, una de las formas en que se manifiesta la locura?




h
At}

;sena‘l.a Platon
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a) Tipologia de la locura humana

Para poder responder a las anteriores interrogaciones hay que tener presente que en
el Fedro no aparecen los tipos o modos de la locura humana en el orden tan
manifiestamente clasificatorio que a continuacion se expondran, porque el gran pensador de
la Hélade no lo pensaba asi ni remotamente. Sin embargo, a modo didictico de lo que
Platén trataba de explicar, en el presente trabajo, se hace algo que se podria considerar
como una tipologia de las formas en que se encuentra o se determina cada una de las
distintas manias que sufre el hombre y que, segin la cual, en ellas se parte, para su

determinaciéh” no sélo de lo mas humano, sino también, de lo mas mundano y terrenal,

hasta alcanzar lo més. elevado y, por ende, lo mas cercano que se le permita al hombre

alcanzar. a la dlvmldad; Todo esto, por supuesto, dentro de aquello que implique para Platén
un proceso ascensién, .y dentro también, de las limitadas posibilidades humanas. Dicho en
términos un tanto coloquiales, se podria mencionar que Platén establece una relacién entre
una cierta posesién que sufren los seres humanos y el modo en que manifiestan ésta de la
siguiente manera: “qué tan poseido se esté, serd o correspondera al tipo de locura que se
tenga y, sobre todo, cémo se esté poseido, determinara el modo de mania que se tenga.”
Esto se 'realiz"aré con un andlisis de cada una de las formas de locura que presenta Platén,

para tratar de- denvar una forma general de éstas al seiialar cada uno de los elementos

constantes que en general muestran tomadas en con_lunto todas las manias o locuras que
d,

la cuarta forma de ella

Dc tal suerte, y 'segiin 1o antenor la primera forma o al pri.ner tipo de locura que,

ademas, corresponde obviamente, a la pnmera posesion que sufre el hombre y que

deterrmna a es&a locura: consiste en encontrarse en una situacién en la que, ademas de

mtervemr la d1v1mdad para provocar el estado de irracionalidad que caracteriza a la locura,

tamblen se mvolucran aspectos humanos y mundanos como la reflexidn y la sensatez por

] parte de 10 humano, y las'aves, por parte de lo mundano, que no obstante ser tales, estan, al

menos‘ﬁswamente, por encima de lo hombres, pero que, en conjunto, intervienen para

poder realizar el arte adivinatorio que es de lo que trata esta mania.
Ay
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Asi es, Platén trata a la locura o mania en relacién con la adivinacién del futuro;
dicho en otros términos, al divino vaticinio que acertadamente predice el futuro*’. Y para
ello, trae a cuenta el testimonio de los antiguos que ponian los nombres de las cosas,
quienes, asimismo, no creyeron que la mania fuera algo oprobioso o vergonzante. Estos
fueron quienes, al arte bello que sirve para proyectarnos hacia el futuro, llamaron maniké y
que, ahora los modernos —como los llama Platén—, lo nombran mantiké*®. De igual
manera, menciona que a esa indagacion sobre el futuro, que practica la gente que es muy
sensata y reflexiva, estos hombres antiguos dieron el nombre de cionoistiké y que,
partiendo de la reflexién, aporta al pensamiento, tanto la inteligencia como la informacion,
pero que, sin embargo, ahora los modernos llaman oidnistiké.®

Aqui la mania, a pesar de que es un don divino, tiene relacién con la razén humana,
porque en esta locura hay intervencion de la reflexién humana para aportar inteligencia e
mfom‘lacxon al pensamxento ademas, se vale de indicios mundanos como los que aportan
las aves para reallzar su fin, la adivinacion del futuro. Aunque Platon aclara que, al recurrir
‘a la autoridad de los antiguos y a lo originario del nombre y de las obras que con tal mania
se consiguen, resulta que “[...] la mantiké es mas perfecta y mas digna que la oidnistiké
" [...I"%% de manera analoga, la mania es mas bella que la sensatez, segin el testimonio de los
antiguos, porque la primera es un don divino, mientras que la segunda es una capacidad
humana.>’

La segunda forma de locura que corresponde a la segunda posesion que sufre el
hombre por'p’é{ftue:ic‘i'erla divinidad, esta representada por la mania o locura que sufren la

las profetisas que, en estado de delirio son la causa de que ocurran cosas

sacerdotisas ¢

. que, mds concretamente, en las propias palabras del gran pensador ateniense,

resulta kque “[‘ ]: ves en pleno delirio cuando [la profetisa de Delfos y las sacerdotisas de

: Dodona han’ 51do causa de muchas y hermosas cosas que han ocurrido en la Hélade, tanto

kpubhcas como privadas [...].”*2 En este tipo que, por lo mismo, parece que para Platén

_' repres nta una forma superior de locura, ya no interviene la razén humana ni la reflexién,

47 Cfr. Platén, ibid., 244 b 5-7.
748 Cfr.ibid., 244 c.
49 Cfr. ibid., 244 ¢ 3-10.
%0 fbid., 244 d.
SY Cfr, ibid., 244 d 4-6.
52 fbid., 244 d 4-6.
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tampoco nada de lo que tenga que ver con lo mundano. Mas bien, aqui son las mujeres las
que sufren la posesion divina que les hace *“‘entrar en un trance” que Platén llama delirio a
diferencia de que no ha ocurrido asi cuando estin en su sano juicio, o sea, cuando entran en
razon o, al menos, en el sentido comiin.

7 De lo que se sigue que ésta es un estado en el que los humanos, gracias a la
intervencién divina, son causa de cosas buenas para la humanidad, como lo escribe en sus
propias palabras el mas destacado de los alumnos de Sécrates “[...] en las grandes plagas y
penalidades que sobrevienen inesperadamente a algunas estirpes, por antiguas y confusas
culpas, esa demencia que aparecia y se hacia voz en los que la necesitaban, constituia una
liberacidn, volcada en stplicas y entrega a los dioses. Se llegd, asi, a purificaciones y
ceremonias de iniciacién, que daban la salud para el presente y para el futuro a quien por
ella era tocado, y se encontrd, ademads, solucidn, en los auténticamente delirantes y posesos,
a los males que los atenazaban,™>

En esta forma o tipo, la demencia se hace presente, afirma Platdn, en stiplicas y
entregas a los dioses que constituian una liberacion, ;de qué?, tanto de las penurias que les
sobrevenian inesperadamente a algunas estirpes humanas a causa de culpas antiguas y
confusas como de las mismas culpas.

En este tipo de mania, se puede apreciar que ya no interviene la razén humana y que
no esta considerada por Platon como un arte adivinatorio; incluso, también ésta tiene que
ver con el futuro porque se otorga salud para los tiempos venideros, porque aqui habla de
los auténticos posesos y -delirantes y de ceremonias de iniciacién y purificacién, lo cual

indica que —a ’diferen a de la primera mania, en la que intervienen la razén humana y

ciertos elementos mundanos (las aves) que la hacen propia de un arte para Platon— ésta, es

tal, que COﬁduc [/ eracion que salva. Ademas, hay que destacar que en esta mania se

'ev1dencxa una mtenczon de purificar que la acerca mas a lo divino pero que, a los ojos de

: Platon o.es tan digna como la tercera forma de locura, aun cuando represente una

: ,' hberacmn no solo en el sentido de enfermedades y males, sino, sobre todo, de /iberarse de

las cosas mundanas y meramente humanas. Dicho con otras palabras, de liberarse de la

: 51mple 7x15ten01a humana, de la mera existencia mundana porque gracias a esta mania es

: pbslble punﬁcar a los humanos, volverlos mas tendientes a lo espiritual, alejarlos de la

3 /bid.,’ 244 d 6-10.
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mera materialidad que ata al hombre a lo terrenal y lo aleja de lo divino. De esto libera y
salva esta mania. -

La tercera forma de locura, que corresponde al tercer modo de posesion que sufre lo
humano por parte de lo divino, y que lleva, en consecuencia, a otro nivel de superioridad y
de concrecxon el gran maestro de Aristételes y de la Academia tiene reservado un lugar a la
que proviene de la Musas y que busca, como finalidad, toda clase de poesia que sirva para
educar a las venideras generaciones futuras.

Pero mejor hay que traer las bellas y acertadas letras de Platon para que sea €l quien,
de su propia mano, guie los pasos que se habrian de seguir dando en esta maniatica
busqueda de la sinrazon por la belleza. Dice asi: “el tercer grado de locura y de posesion
viene de las Musas, cuando se hacen con un alma tierna e impecable, despertandola y
alentandola hacla cantos y toda clase de poesia, que al ensalzar mil hechos de los antiguos,
educa a los que han de vemr n54

En esta forma de mania, de nuevo, Platén habla de un estado irracional y de un

grado de posesmn en el cual las Musas, seres que no son humanos pero que tampoco son
propxamente dloses, se apoderan de alguien que no puede ser cualquiera, sino un tipo
espemal de persona que tenga un alma tierna e impecable. Aqui, como se puede
_comprender, el alma ya no puede estar manchada como se supone que debié ocurrirles,
~segln lo expuesto, a las almas de la anterior mania que sufrian determinados males que, por

la ayuda de- los _posesos, se liberaban y salvaban. En esta situacién, la tercera forma de

]ocura' las'almas deben estar puras para poder ser tocadas por la mano de las Musas, ya

: que la intencidon de. estas es despertarlas y alentarlas hacia cosas netamente bellas y buenas,
es dec1r hacia:los cantos y la poesia; ademas, el fin que se persigue con esta intencion es

educar a la futuras generacmnes.

Ya esde aqui se ve claramente que para Platon esta forma de locura tiene que ver,

cxertamente ‘con algo humano; sin embargo, esa parte de lo humano es aquella que mas y
: mejor _se ‘encuentra conectada con lo divino, el alma humana. Ademas, dicha alma con la
: qde tiéﬁeh que ver las Musas, es de determinada calidad, lo cual quiere decir que tiene que

ser tierna e impecable, porque s6lo un alma de tales caracteristicas es, para las Musas, la

idénea’ para el fin propuesto; sélo ella es la que, por sus notas distintivas, estara en

54 fbid., 245 a.
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posibilidad de despertar y ser alentada hacia una de las cosas mas divinas que tiene el
hombre como actividad creadora: los cantos y la poesia, para que mediante esta
concatenacion de cosas bellas y buenas sea posible educar a las generaciones venideras. Su
fin es muy elevado y no cualquier alma y tampoco cualquier medio pueden hacerlo posible.
: Esto indica, asimismo, que ¢l modo de posesidon que sufre el hombre es mayor que
~en las anteriores manias, en virtud de que se puede observar la existencia de una relacién
directamente proporcional que indica que a mayor posesién, mayor elevamiento espiritual y
viceversa, o también, se diria, “dime qué tan irracional eres y te digo que tan poseido
_estds”, puesto que de lo que se trata aqui, en esta situacion, no es de adivinar el futuro por
medio de un arte; tampoco se trata de que las sacerdotisas sufran un delirio para hacer traer
cosas buenas a la comunidad; menos atin para quitar maleficios y culpas y, con ello, liberar
de males a los humanos. Se trata, nada menos, de lograr una de las labores mds elevadas a
las “que- pueda asplrar el hombre: forjar el espiritu mediante el trabajo que resulta mds
acorde a la naturaleza humana, es decir, la educaciéon por medio de una de las formas mds
sublimes del Iogos humano: la poesia.
Pero, (,que sucede si, al hacer caso omiso de las condiciones bajo las que se tiene
que llevar av"(k:va'bo esta tercera forma de locura, alguien se trata de acercar a la poesia por el
solo ’mked,iowd‘elfarte sin contar para ello con el toque de inspiracién y de posesién que
. otofgan l‘a‘s’ rhaﬁos sutiles de las Musas? Platon inquiere que “aquel, pues, que sin la locura
de las musas acude a las puertas de la poesia, persuadido de que, como por arte, va a
- hacerse verdadero poeta, lo sera imperfecto, y la obra que sea capaz de crear, estando en su
sano jUIClO quedara ecllpsada por la de los inspirados y posesos.”®® La respuesta la tiene
muy presta Platon al afirmar que tanto el humano como su obra no seran productos de la
verdad que conﬁere la posesion de esta tercera forma de mania, sino que, tanto una como la
otra, seran zmpet fectos, por su inautenticidad; ademas, quedaran minimizados por quienes
tocados por la gracia de las Musas hayan creado verdadera poesia.

Por 1iltimo, el gran maestro del dialogo alude a una cuarta forma de locura que, en
consecuencia, tiene que ver con un cuarto modo de posesién. De manera que, en la propia

“

pluma de Platén, la cuarta forma de locura es “ [...] aquella que se da cuando alguien

contempla la belleza de este mundo, y, recordando la verdadera, le salen alas y asi alado, le

5 [bid., 245 a 5-10.
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entran deseos de alzar el vuelo, y no lograndolo, mira hacia arriba como si fuera pajaro,
olvidando las cosas de aqui abajo y dando ocasidn a que le tenga por loco. Asi que de todas
las formas de ‘entusiasmo’, es esta la mejor de las mejores, tanto para el que la tiene, como
para el que con ella se comunica; y al participe de esta mania, al amante de los bellos, se le
llama enamorado.”* Esta es para Platén un estado del alma, es entusiasmo, o sea, es estar
poseido por la divinidad de una cierta manera. Es estar en una relacion de intimidad mas
profunda con los dioses. ;Por qué? Porque dice Platén que al humano que se aparta de los
humanos menesteres y, en cambio, se vuelca hacia lo divino, se le suele tachar por el
comun de la gente como perturbado, pero que, en realidad, esta entusiasmado; dicho en
términos mds propios, esta en lo divino, o mejor todavia, poseido por alguna divinidad®’.
Asi que, en primer lugar, lo que se destaca de entrada es el tipo de posesion que sufre el
hombre en kes‘ta cuarta forma de mania, puesto que en las anteriores, dicha posesién no era
tan elevada'ni tan pura como en ésta.

En Segﬁndb_ lugar, Platén dice que es precisamente a este entusiasmo al que se
entrega quien; al tener relacién con la belleza de este mundo, padece la cuarta forma de
demencia ‘porque‘ se dejan las cosas de este mundo para tratar de comunicarse con las de
arriba y, con ello, se concede lugar para que se les tenga por desquiciados a los que
mantienen este furor de entusiasmo por lo bello.

Como se puede colegir de la propias palabras de Platon, la situacidon en la que se
origina esta forma de arrebato es tal que el hombre se encuentra volcado netamente hacia lo
divino. pr,, lo fanto, en ésta, a diferencia de las anteriores, el humano se halla en una
situacion de recuerdo, o mejor atin, de reminiscencia que para Platon, como ya es sabido, es
realmente bonocimiento de las esencias o seres verdaderos y que, de manera congruente
con ello, hace que los humanos que la sustentan, se olviden de las cosas humanamente
mundanas para volcarse hacia las divinas. Pero, como es obvio, resulta que esto de vivir en
la sin-razén mundana es incomprensible para la gente “corriente” prefiada del mero sentido
comiin, es decir, a la gente le parece que es vivir al revés de cdmo tendria vivir el hombre

(aunque no para Platén) para estar en el cémodo sentido comiin.

36 fbid., 249 d 6249 € 5.
57 Cfv. ibid., 249.
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Con todo, para el ‘autor de Fedro, el estar enamorado no sélo no es algo maléfico,
sino que es alga que‘ ebasarta lo simplemente bueno, porque estar enamorado, es estar en

un cammo que leva a conocer a la belleza ideal, la Belleza en si. Porque, con cllo, se

recor_d;_zra la bell§§a ideal y verdadera que se vio cuando se pudo estar en el lugar
7 : , ' ; ‘Asi, la cuarta forma de locura, el amor por los bellos, puede llevar a la belleza
perfécté; a jé‘bélleza verdadera y puede, por lo mismo, purificar el alma porque provoca el
'ahhelo'ﬁbr Vcorbiocer. Es el correlato diametralmente opuesto de lo que le sucede a las almas
qﬁe; véhﬁque estén arriba, en el lugar supraceleste, caen por no ver con la razén a los seres
verdédé:os, o bien, no los ven suficientemente, y al caer en un cuerpo, olvidan todo.

Es’ esta mania una especie de detonador del proceso de reminiscencia; es,
kantianamcnté hablando, una condicién de posibilidad para recordar, una condicion del
recuerdo y, pbr' eso mismo, de conocer y estar instalados en los asuntos divinos; es el
albcado inicio del puente que lleva al entusiasmo por la belleza; que lleva al techo de nubes
donde habitan tanto las divinidades como lo que es real y verdadero, o sea, esas bellas
visiones de lo que verdaderamente es.

Por su parte, esta cuarta forma de locura, se produce, en relacién con un objeto
determinado, lo bello, mas concretamente, los bellos de los que queda prendado el que se
entusiasma y, de lo cual resulta el olvido del mundo mundano y el recuerdo del divino. El
resultado es que, asi como llegard a hacerlo en su momento Marx, al indicar lo que tuvo
qué hvacer con Hegel para ponerlo de pie, asi también Platdn tuvo que hacer lo propio con
]as locuras y, en especnal con esta ultima, y realizar un proceso similar, en el que, lo que
logra hacer el mas .grande de los dristoi del siglo de oro de Pericles, es poner de pie a los

lzombres en v1rtud de que, sn la sin-razdn es vivir de acuerdo a la vida mundana, la razén

serd v1v1r de acuerdo a lo que en la vida mundana se tiene por locura, esto es, vivir volcado

, 11acla lo lelI‘lO ,Y esa es la vida que mas propiamente merece vivir el humano de acuerdo a

rlo que es su ser. Por ello, a Platon le parece que, con este proceso y junto con el de la

"rexmmscenma desatada por el mismo, logra poner nuevamente de pie al hombre.

" En resumidas cuentas, la “sin-razéon mundana” provocada por los bellos se revela
kcomdruna de las mejores razones netamente humanas; aquella que lo comunica con las
" razones divinas y, sobre todo, como se vera posteriormente, con las verdaderas razones del

ser de lo real. Ademas, habria que entender a esta cuarta forma de locura como una
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verdadera éxpeﬁencia erotica, la cual habria que concebirla como lo recomienda Gomez
Robledo, esto es como “[...] el estremecimiento intimo que hace al alma salir de si misma,
' no hablendo pOdldO Platén darle otro nombre que delirio o mania”®%. Y mis adelante
. agrega “‘Y por experiencia erdtica hay que entender aqui, por supuesto, no la atraccion
fisica que para ‘sélo en esto, sino la que remite a la belleza inteligible, a aquella de que los
bdloses mismos se apacientan. El que con ellos podamos compartirla, es dadiva de ellos
[...j”sg También, por lo mismo, el amor es una forma de locura, porque es un modo de la

posesion divina que el hombre padece por el arrebato que le provoca la vision de los bellos.

b) Determinacién abstracta de la locura (;qué es la locura en general?)

. “Ahora se puede responder con mayor claridad a las preguntas con que se daba inicio
a la seccién 1 del segundo capitulo de la presente investigacion,® porque, en atencién a la
primera pregunta, ya se ha realizado un andlisis de las locuras a partir del cual se puede
decir'que la locura no es, para Platén, algo que venga a acarrear males a los seres humanos,
contrériamente a lo que en un sentido inmediato (en sentido comiin) se podria pensar, sino,
més bien, todo aquello que es verdaderamente bueno y que tendria derecho a ganar el
hombre en virtud de una posible relacidn con la divinidad.
En este sentido, se puede afirmar que, para Platén, la locura presenta los siguientes

rasgos comunes:

a)’ un detenmnado estado en el que cae el hombre, el cual se da en:
b) una 51tua01on determmada, en referencia a
c)  un ob_]eto o problema preciso, y del que resulta

d). ‘una sgl}lcmn para €l o los hombres que la padecen.

Con lo antenor, no se ha dicho, sin embargo, gran cosa, asi que hay que determinar

toda;vlag m P 'r lo 'que se habra de decir que la locura (0 mania) es una determinada

%8 Gémez Robledo, op., cit., p. 427,
*° [bid, p. 428.
89 Cfr. p. 30 del presente trabajo.
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relacién en Ia'cual el humano se encuentra en un estado que no es el habitual, entendido
este ultimo como ,“séntido comun”, pero que tampoco es un estado donde el hombre se
, encuénti‘e ejerciendo ya no se diga de manera plana, sino ni siquiera en alguna medida, la
ra'zén; sobre todo en el primer grado de locura; antes bien, es un estado irracional, en el
. sentido de ;‘fuera de lo comun”, esto es, “extra-ordinario”.
. : De manera que la locura es, o al menos parece ser, un estado intermedio entre lo
racional, mundanamente hablando, y €l mero sentido comiin; un estado de irracionalidad en
el que el hombre se encuentra poseido por una fuerza que no es humana, pero que tampoco
es siempre enteramente divina, al menos no en las primeras formas que describe Platén, y
que a pesar de esto 1ltimo, sirve de medio para que la divinidad otorgue algunos bienes a
los seres humanos. Asi, la locura es un medio con respecto a la divinidad, pero medio
divino al fin y al cabo, puesto que es un regalo o don que proporcionan los dioses en razén
de que es *“... a través de esa demencia, que por cierto es un don que los dioses otorgan,
[que] nos llegan grandes bienes.”®'
Para que se comprenda mejor lo hasta aqui expuesto acerca de la tipologia de la
locura que explica Platén, a continuacién se propone un cuadro en el que de manera
resumida se muestran los resultados del anadlisis de las distintas formas de locura que

presenta Platén en el Fedro.5

¢! platén, Fedro, 244 a 9-10.
2 Ver pagina 40 de esta indagacién.




CUADRO COMPARATIVO DE LAS CLASES O TIPOS DE LOCURAS HUMANAS

de recuerdo
(reminiscencia),

conocimiento.

Forma de posesion Modootipode | Estado del hombre Situacion Objeto o Solucion ¢
mania determinada problema 4
1er.Forma o modo de posesi Arte adivinatorio. Hay reflexion, hay Hay intervencion Predecir el futuro | No la plantea Platon.
intervencion divina sensatez (capacidades | mundana: las aves. | con acierto.
(don divino). humanas).
2do. Forma o modo de Delirio que sufrenfas | Delirio. No hay ni No hay intervencion | No la plantea Ocurren cosas
posesion e intervencion sacerdotisas 0 razon ni reflexion. Lo | mundana. Estdénen | Platdn. hermosas.
divina: profetisas. sufren las mujeres. | trance que les causa
¢l delirio. cosas buenas.
Forma o modo intermedio | Stplicas y entregasa | Sufren penurias Purificaciones y Se dan penurias | Liberacion de
entre el segundoy &l los dioses. {plagas y penas) ceremonias de inesperadas por | penurias y culpas; hay
tercero. = algunas estirpes por | iniciacion. Hay culpas antiguas. | salvacion.
culpas de antafio. intencion de
purificacion parea
acercarse a lo divino.
3er. Forma o modo de Inspiracién por las Hombre con alma Despertar y alentar | Educar con poesia |Relacion aletheica,
posesion e lntervencion musas. tierna e impecable. | las almas y dirigirlas |y cantos y con perfeccion
divina: : hacia cosas bellasy | historia formar el | autenticidad.
togue de las musas. buenas. espiritu.
4to. Forma o modo de Enamoramiento o Un estado def alma de | EI hombre se La belleza Reminiscencia o
posesién e intervencion entusiasmo por lo bello. | mayor y mas encuentra apartado | mundana o fisico- | conocimiento, Se da
divina: enamoramiento o profunda intimidad | de menesteres sensible. una inversion en la
entusiasmo. Posesion mis con los dioses. El humanos (mundanos) que se pone de pie al
puray divina. - hombre se encuentra |y volcado hacia lo hombre y éste puede
‘ entusiasmadoysu | divino. Perturbado purificar el alma y
alma esta alada y en | significa quitar, con ello, el
recuerdo o entusiasmado. olvido y despertar el
reminiscencia. Posesion mas pura y anhelo de
profunda. Situacidn conocimiento.
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Hasta aqui s}e‘ha abordado lo que se considera necesario para tratar el tema de la locura y
las razonesp'or 1as‘cua]es el'amor es una de sus formas, pero ¢por qué la belleza provoca en
el hombre tal trastomo” lqué tiene la belleza que desata tal arrebato como para que el
k hombre se logre vo]tear y esté en posibilidades de ser razonable?, ;qué es lo que caracteriza
j‘,'a la belleza que hace que en el hombre se logre poner en desarrollo toda una gama de
,proc‘esos:que lo,mstalan en el entusiasmo y que, sobre todo, le traen tantos beneficios a su

existencia mundana?; es més, ¢qué es la belleza para Platén?, ;cual es su naturaleza?
B. Naturaleza de la belleza
1) Determinacién ontoldgica de la belleza

Para responder a esta altima pregunta que, en orden a la importancia, resulta ser la

" primera de todas las anteriores, hay que traer a la palestra del discurso, las propias palabras
del ateniense, segtin las cuales “[...] sblo a la belleza le ha sido dado el ser lo mas

deslumbrante y lo mas amable”%*. Esto es, la belleza tiene notas distintivas y exclusivas,

porque sélo a ella le han sido dadas y, ademas, resulta que la belleza deslumbra en grado

sumo lo mismo que su cualidad de ser amable, ¢por qué?, porque la belleza es lo que mejor

se ve, lo que por su cualidad de ser visible es totalmente claro y distinto de otras cosas,

como dir4d en su momento Descartes, pero también es lo mas amable, o sea, lo que con

mayor. facvil'ida’crlA se .ama porque es el objeto de mayor enamoramiento; es objeto de

entusiaém‘o‘,‘ipoi‘ lo:tanto, objeto de la mejor de las manias; es de lo que con mayor facilidad

se Iogra el hombr ‘entusiasmar por su misma visibilidad y por el agrado que provoca. La
. belleza 5 susceptlble de amarse, de ser amado, de recaer en ella el amor de otro; es
1a mas lgna de ser amada, porque merece ser amada. Es lo mas afectuoso, lo mas

. complacxente o lo que mas complace y lo que por su ser es causa de afecto hacia ella,

Vrprec1sa 'ente por su visibilidad y por el grado de agrado que provoca.
’ ‘ Hay que recordar que, como la define Platén, la cuarta forma de locura se da en

presenma de la “belleza de este mundo”, cuando se contempla, y eso sé6lo ocurre, cuando se

%3 fbid, 250d 10.
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le ve; dlcho en otros termmos cuando con el sentido de la vista se logra atrapar a la belleza,
cualldad que tlene algun ser de este mundo fisico.

L belleza es una cierta cualidad que poseen algunos seres particulares de este

: mundo fisico: y mundano que provoca, en quien la percibe con el sentido de la vista, una

sensacxon de “agrado por su brillantez y por ser un ser amable. La belleza si se ve a
dlferenma de otras cualidades, es algo fisicamente visible porque *“[...] la captamos a través
del mas claro dé nuestros sentidos, porque es también el que mas claramente brilla™®. Es
decir, el sentido de la vista que, notoriamente para Platdn, corresponde o concuerda con la
brillantez de la belleza y, ademds, sefiala la importancia que el autor del Fedro otorga al
sentido de la vista debido a lo que, por un lado, se podria denominar sus virtudes y sus

alcances Y por ‘el otro, sus defectos y limitaciones.

Asx parak'el precursor del dlalogo, la vista es “[...] para nosotros, la mas fina de las

sensacmnes que, por:medio’ del “cuerpo, nos llegan; pero con ella no se ve la mente —

‘-Vporque OS. pr errxbles amores, si en su imagen hubiese la misma claridad que de

e]la tlene -y llegase asi:a: nuestra vista— y lo mismo pasaria con todo cuanto hay digno de

,amarse”“. Con lo ntenor se puede observar palmariamente que Platon reconoce que la

vista es la- mas ﬁna de las sensaciones, pero no sirve para lograr ver lo importante: el ser y
la verdad. Estas solo se lograran ver con la mente; la vista no tiene la “claridad” de ésta. El
sentido de la .vista no sirve para ver las cosas importantes y profundas del alma humana vy,
mucho menos, las del alma divina. Con la vista no se puede ver el verdadero conocimiento
que trasciende a la realidad mundana.

En referencia a lo anterior, Lledé Iiiigo también comenta que

[...] efectivamente, con la vista no alcanzamos ese nivel superior de conocimiento. El
argumento que da Platdn para esta imposibilidad, enraiza (sic) también con temas
fundamentales de su filosofia. No podemos «ver» la sabiduria misma. Seria demasiado
fuerte para nuestros sentidos. El arrebato amoroso, la pasién, el deseo hacia el saber
«visto», traspasan todas las fronteras de lo humano. La luz del saber mismo, la claridad del
conocimiento puro, arrastran al hombre a un mundo que ya no es el suyo. La sabiduria
tiene, necesariamente, que limitarse, en principio, a las insuperables condiciones del cuerpo
y de la sensibilidad, una vez que el alma, en su caida, ha tenido que agarrarse a la materia.%

“ fbid, 250 d 4.
* [bid, 250d 4 - 9.
°¢ fbid., p. 354, nota 71.
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‘Ello indica que Platén sefiala, de manera implicita, la relacion de correspondencia
- necesaria }que,'e)iiste entre uno de los cinco sentidos humanos cuya funcién consiste en ver,
- el 'sentido de la vista, que es, también, el mds brillante de ellos, y el objeto de esa funcion,
la belleza, la mas brillante de las visiones. Dicho con otras palabras, el sentido de la vista

- se ébrrésponde necesaria y ontolégicamente con el objeto de esa funcion y viceversa.

Necesariamente, porque los dos son los mas brillantes: el uno porque es el que mas
y-mejor capta de todos los sentidos humanos, es decir, el mas eminente en cuanto a su
captacion que de la realidad proporciona al ser humano y, por eso mismo, el que mejor le
comunica cosas de la realidad a éste; el otro, porque es el que, de todas las cosas visibles de
este mundo de las sensaciones, mejor se muestra al hombre por contar, en su mera
materialidad cédsica, con la dignidad de copiar mejor que otras, en la medida en que esto es
posible, algo (la Belleza) de los seres verdaderos del mundo supraceleste.

Ontolégicamente, por cuanto los dos seres, las dos cosas del mundo de las sombras
o de las copias, tienen relacion similar, de semejanza o participacion con lo que es la visién
intelectiva, puramente racional, en el mundo supraceleste.

Por su parte, en relacién con lo amable, a la belleza le es dado ser lo mas amable,
precisamente por la sensacién de agrado que provoca debido a su brillantez. Pero ademas, y
sobre todo, por desencadenar el proceso de la reminiscencia que, como se sabe, para Platén
es’ conocimiento Y, éste es, como también se sabe, una de las cosas a las que con mayor

- ahinco se declde a amar el hombre, sobre todo, el filésofo.

Hay que tener presente que, para Platon, es a la belleza a 1a que /e ha sido dado ser

lo mas deslumbrante y lo mas amable. Mas no hay que tomar estas palabras como una

stmple ,expresvlo‘n;o como alguna metafora de la que a veces se vale Platén para expresar
aléuna idea nbil" Aqul' hay que tomar estas palabras en su sentido mas literal, puesto que ala
be]leza f' sxca mundana o c6sica, le es dado ser tal. Para Platon, la belleza fisica no solo
trae su ser como algo inmanente, como algo que de por si le es intrinseco, no es algo que le
surja deﬂ suv51mple Y propio ser terrenal y particular. Y si no lo trae de manera inmanente,

(de dénde le surge, precisamente, este ser?



45

a) La dualidad del ser de la belleza

Una posible respuesta la tendria Emilio Lledé [fiigo cuando, al comentar sobre el ser

- de la belleza, menciona que es a ésta a la que le es dado o permitido ser, al mismo tiempo,
lo mas deslumbrante y lo mas amable sin que por ello se encuentre en contradiccién o en
conflicto. Pareciera que Platdn trata de hacer énfasis en la _funcion copulativa de la belleza,
porque ésta tiene esa peculiar capacidad de unir en su ser estas dos notas o funciones que
hacen de la belleza un ser cuyo papel singular en la epistemologia platénica consiste en que
“[...] la belleza es frontera entre ese supremo esplendor, como «mente», que no podemos
«ver». Pero la belleza si «se deja ver». Su ser es, pues, fronterizo, su realidad inmanente, y,
en cierto sentido, trascendente; nos ata a la «vision» del instante, y nos traspasa también
hacia ese deseo, que tensa el amor en un tiempo mas pleno y largo que el de la

temporalidad inmediata que los ojos aprehenden.”®’

2) Determinacion epistemoldgica

a) Su cualidad fisico-visual y su cualidad amable

Quiza después de traer a cuenta la explicacién que da Lledé Iiiigo sobre Ila
naturaleza de la belleza, parezca que, para Platén, se hace necesario adjuntar en el ser de la
belleza las dos caracteristicas: ser brillante y ser amable; esto es, en la medida en que la
belleza es brillante y amable, en esa misma medida es fronteriza, porque como lo explicara
mads adelante Platén, el ver la belleza de aqui, que si se deja ver, hace que se desate el
proceso de la reminiscencia que nos recuerda, o sea, hace entrever intelectiva y vivamente,
a la belleza divina que habita en lo supraceleste y hace, también, que se desate el deseo y,
en consecukencia, el amor por la Belleza en si. La belleza sensible o fisica hace que, como
canta en una de sus letras el trovador cubano Silvio Rodriguez, “las fronteras se besen y se
pongan ardientes” y que se conecten tanto el conocimiento sensible del cuerpo humano
como el conocimiento divino que proviene de la mejor parte del alma humana: la razén;

hace que del inmanente instante momentaneo de la visién sensible de la belleza particular

7 fbid., p. 354, nota 72. Cursivas del autor.
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se pueda recordkari' y, con ello, trascender, con la caricia de la mente, al largo y pleno acto de

la contemplacién, de la eterna y divina visién de la Belleza en si.

-3) Dértérkr'x'ii‘nagirén metafisica de la belleza

Es,“ en

vélfdad, de suma importancia para la concepcién que de la belleza tiene

Platon, pode ééﬁbﬁr el ser de la belleza fisica, ya que es un ser que por su cualidad dual

es, al rrusfno txempo = mmanente y trascendente, brillante y amable, sensible y despertadora

~de ]o espmtual fis

Y. metaf'51ca Su ser es lo que determina su funcién fronteriza porque

fen la me 1d que ‘és brillante fisicamente, es amable metafisicamente. En la belleza se

‘unen, para Platon, de manera fronteriza los dos ambitos de la misma realidad. Si es

“fronteriza la belleza, eso se debe a su ser dual inmanente y trascendente.

a) La capacidad mimética del ser de la belleza

Ademas, hay que hacer hincapié en que el ser fronterizo o dual de la belleza sensible
y particular tiene, aristotélicamente hablando, potencia o capacidad de imitacién; tiene
posibilidad de imitaciéon. De manera que la belleza particular, sensible y mundana es
fronteriza y. dual_porque la belleza es también mimética, imita o tiene la capacidad de imitar

b_ien‘ak lqlb_éklléza;_cliyinla; la belleza no divina es inmanente, y es por ello que posibilita la

trasceﬁdéht:ia,,bordue la belleza mundana imita a la divina y, en este sentido, trasciende su

mero’ sef";éaptado por lo sensible para imitar lo suprasensible. Por lo tanto, otra

determmacxon del ser de la belleza es que, dentro de sus limitaciones mundanas, es un ser
vque zmtta Io d1v1no lo suprasensible, lo metafisico. Su ser no sélo es dual y fronterizo,

tambxen es rmmetlco De su condicién de dualidad tiene por funciones ser fronteriza y

Pero su ser fronterizo le viene de su ser mimético, esto es, si de la inmanencia se

puede pasar a la trascendencia, es porque la belleza tiene contacto con lo divino porque lo
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imita; lo toma'de modelo para que su ser, en la medida en que se asemeja a lo
ultramundano' participe, en alguna medida, de él, o mejor dicho, de ella, la Belleza en si.
Por lo tanto si la belleza verdadera esta en otro mundo distinto al fisico, habra que

. buscarla en el para lograr determinar lo que sea su ser, y, para determinar, también, el ser y

7 Vel papel quejuega la belleza fisica.

- b) :Ntégurfayléza de la Belleza en si o de la Idea de Belleza

La belleza trascendente es una Idea que habita en el mundo metafisico del que habla
Platén. Dicho mundo se encuentra para Platén fuera de la realidad humana, es lo que él
llama Topus Hyperuranus o mundo supraceleste, el cual, en una muestra de ingenio

intelectual, Platon describe de la siguiente manera:

[...] a este lugar supraceleste, no lo ha cantado poeta alguno de los de aqui abajo, ni lo
cantara jamas como merece. Pero es algo como esto —Yya que se ha de tener el coraje de
decir la verdad, y sobre todo cuando es de ella de la que se habla—: porque incolora,
informe, intangible esa esencia cuyo ser es realmente ser, vista sélo por el entendimiento,
piloto del alma, y alrededor de la que crece el verdadero saber, ocupa precisamente tal

lugar %8

Emilio Lledé Ifiigo, afiade que ésta es *“una realidad cuya propia sustancialidad es su

ser mismo. Este ser mforme mcoloro e intangible s6lo puede ser visto por el noiis, que no
: 2969

En este lugar

necesita, para penetrar e la realidad, del conocimiento sensible

supraceleste es donde habltan _as Ideas o esencias puras que son el ser que verdaderamente
" es. Estas Ideas, por habltar en tal lugar, tienen las mismas caracteristicas de tal mundo, esto
es, son informes, 1ncoloras, intangibles y sélo captadas por el entendimiento, piloto del
alma. Y es justamehte que, por participar de las Ideas del mundo supraceleste, las cosas de
aqui toman el ser que son, imitacién vaga de la luz de verdad de las de alla. Asi, la belleza
teri'énal, particular, sensible y mundana es sélo una simple copia, imitacion que por

participacion tiene el ser que es.

8 fbid., 247 c — 247 d.
% E. Lledé liiigo, ibid., p. 348, nota 59.
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‘Todo esto viene a parar en que, como es ya bien sabido, para Platén, la realidad toda
:,esté,divididag en dos mundos, a saber: el mundo fisico-sensible que es el mundo de las
sombrés 6>d:e las copias y el mundo metafisico o suprasensible que sirve de modelo o
paradlgma al pnmero En el primero de estos, lo que priva es lo visible, debido a su
.'caracter coswo o fisico-sensible y, en el segundo, lo que cuenta es unicamente lo

‘ mtellglble ‘en razén de que su naturaleza no es como en la primera, sino espiritual,

ar y, por lo tanto, inteligible. Lo cual indica que sélo se capta por medio de la
azon. | e'suerte que la belleza fisica pertenece al mundo fisico y, consecuentemente, sera
’copla o 1m1ta01on de la belleza que habita en el mundo suprasensible; o con otras palabras,
su ser le v1ene del ser que habita donde estin lo verdaderos seres, del mundo real, o dicho a
Cla manera platomca, del mundo de las Ideas, en el mundo de los verdaderos seres o de lo

que verdaderamente es.

1) La belleza fisica: su papel en el Fedro de Platén

¢Por qué Platén presenta asi a la Belleza en el Fedro? Porque para Platén 1a belleza
fisica es un.incentivo, mas todavia, el incentivo promotor de la reminiscencia puesto que la
belleza se presenta, advierte Gémez Robledo, como “[...] el incentivo que despierta la
reminiscencia, ‘como- el .agente reconstructor de la estructura alada del alma, o de otro

»70 ;Por qué Platén presenta, segin Gémez

modo, como Aél -bﬁncipio de la filosofia
Robledo, a'la belleza con este gran privilegio de reconstruir la estructura del aima o de ser

el pl‘lnClplO de la ﬁlosot'a" 3
a) La belleza fisica: agente reconstructor de la estructura de la psyché humana.
(condxclon de integridad psiquica)

Porque no es un medio o simple instrumento pasivo, sino que, en relacién con la

cuestién del alma, se presenta como un ser activador, un agente capaz de generar procesos

7°’A. Gémez Robledo, op .cit., p. 425.
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¥, en esta medida, como elemento constituyente de la estructura alada del alma. Asimismo,
‘porque ella abre nuevamente las puertas del mundo inteligible en virtud de que, como el
hombre desea la inmortalidad y éste tiene un alma inmortal, ésta desea regresar a su antigua
y originaria morada, de ahi también el deseo de engendrar en la belleza; o sea, “[...] ¢ si
sentimos los hombres el apetito de inmortalidad, es por tener un alma inmortal que desea,

consciente o inconscientemente, volver a su primera morada.””"

b) La belleza fisica: el agente provocador de la reminiscencia y del elevamiento
espiritual o del deseo de trascendencia y las condiciones subjetivas de

trascendencia.

LA :d()nde llega todo esto de la belleza?, ;a donde viene a parar todo lo que implica
su ser dual y ﬁonterizo? Parece que Platén logra dar razones a esta cuestién cuando explica
el pfot:eso que se desata en el ser humano que tiene la maravillosa oportunidad de ver la
belleza y con ello explica, de igual manera, las posibilidades o capacidades miméticas que
tiene la belleza mundana. Para esto, el fundador de la Academia hace una distincion entre
las condiciones de posibilidad o necesarias de quienes, por un lado, a pesar de tener la
vfsic'ni de. 'la belleza, no trascienden hacia lo metafisico de la belleza en si y se quedan

: atrapados en la: tumba de lo corporal y quienes, por el otro y a diferencia de éstos, no

permanecen atados en lo momentaneo de los placeres corporales y logran salir hacia lo

ita: en lo supraceleste. Para Platon, es indispensable hacer tal distincion,

) esklov mismo que alguien, al contemplar la belleza fisica, se deje llevar por

e ver y alguien que, al no quedarse en esto, siente temor y veneracion por

la bélléia que cqntémpla. Asi expresa esta diferencia con sus propias palabras:

[..:] el que ya no es novicio o se ha corrompido, no se deja llevar, con presteza, de aqui para

- alld; para donde estd la belleza misma, por el hecho de mirar lo que aqui se tiene por tal
nombre, de forma que, al contemplarla, no siente estremecimiento alguno, sino que, dado al
placer, pretende como un cuadripedo, cubrir y hacer hijos, y muy versado ya en sus
excesos, ni teme ni se avergiienza de perseguir un placer contra naturaleza.

7! [bid., p. 427.
7 Ibid., 250 e 8.
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.Como puede apreciarse, el gran atenicnse destaca que, quien de los humanos se
estanca en"lé fnomentz’mea vision fisica y sensual de lo que aqui, en lo mundano, tiene el

nombre de belleza, se pierde en este mundo y se queda atrapado en las simples funciones

1ologlcas de "éubrlr y hacer hijos"; se empantana en el hedonismo mas burdo, semejante a
.la manera como un cuadripedo cumpliria sus meras funciones biolégico-reproductivas vy,

~ con ello,rel hombre olvida su verdadera esencia espiritual, es decir, sigue en el olvido de

~sus récﬁerdos, que son sus verdaderos conocimientos, de lo que vio intelectivamente
cuando estuvo su alma en el lugar supraceleste. Por eso dice Platén que acttia contra la
naturaleza y, por lo mismo, no siente temor ni vergiienza. Asi, este tipo de aprehensién de
la belleza no lleva al hombre hacia alguna cuestiéon moral, mis adn, lo aleja de ella.

En cambio,

‘[...] aquel cuya iniciacion es todavia reciente, el que contemplé mucho de lo de entonces,
cuando ve un rostro de forma divina, o entrevé, en el cuerpo, wna idea que imita bien a la
belleza, se estremece primero, y le sobreviene algo de los temores y, después, lo venera, al
mirarlo, como a un dios, y si no tuviera miedo de parecer muy enloquecido, ofreceria a su
amado sacrificios como si fuera la imagen de un dios. Y es que, en habiéndola visto, le
torna, después del escalofrio, como un trastorno que le provoca sudores y un inusitado
ardor. Recibiendo, pues, este chorreo de belleza por los ojos, se calienta con un calor que
empapa, por asi decirlo, la naturaleza del ala, y, al caldearse, se ablandan las semillas de la
germinacidn que, cerradas por la aridez, les impedia florecer; y, ademds, si el alimento
fluye, se esponja el tallo del ala y echa a nacer desde la raiz, por dentro de la sustancia
misma del alma [...]

Lo primero que hay que destacar, es que para Platén hay ciertas condiciones previas
que permiten al ser humano no permanecer en el mero placer sensual o carnal. ;Cuales son
estas condlclones" El hecho de que el humano haya sido iniciado de manera reciente, lo

que, como se t\ t e ; eI prlmer capitulo de este trabajo, se conecta de manera directa con lo

que Platon dice en:su dlalogo del Banquete acerca de la iniciacion por medio de una

educac:lon o propedeutlca estética que ahi lo lleva y lo eleva hacia la Idea de Belleza y, de

ah1 a la Ideé de Bien. Esto, y no otra cosa, es lo que le permitira al ser humano poder ver

mas alla de lo 51mp1emente fisico y lograr entrever un rostro que se asemeje a lo divino, o

blen, todo un cuerpo que imite bien a la belleza.

73 fbid., 251 a—251 b 8. Cursivas del autor.
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Lo segundo, es que la belleza fisica ya esta “prefiada”, de alguna manera, de lo
d_i_virno,‘rp_orqu‘e quien ya esta iniciado es capaz de ver formas divinas o ideas, en lo fisico del
cuerpo, quek imitan bien a la belleza suprasensible. Se entiende que Platéon quiere destacar
que aun cuando se esté en el ambito fisico-sensible ya se nota la presencia de la divinidad
Justamente en la belleza fisica.

Abhora bien, ;qué es lo que puede provocar la presencia de lo divino en lo humano?
Platén responde que estremecimiento, temor, veneracién y, tal vez, sacrificios *“‘como si
fuera un dios”. Este es el tercer aspecto importante que hay que destacar en la cuestién de la
belleza en relacién con los humanos que no se quedan en el hedonismo burdo, pues el
impacto es tal que provoca ya desde lo fisico-visual, una ascension, un deseo, un anhelo de
elevamiento espiritual que, por otra parte, tampoco se reduce a lo momentaneo de la
situacidon; no se queda en la inmediatez de la apariencia fisica, sino que por la vision de la
belleza, si es que ésta imita bien a la divina, vienen escalofrios, sudores y ardor, todo esto
de manera inmediata en el cuerpo.

Pero no sdlo eso, sobre todo, traspasa este ambito y trasciende hasta el alma, porque
su fuerza arrolladora es tal que, como caudaloso rio, “este chorreo de belleza™ arrastra a
qulen en el se sumerge y empapa y hace que, en cuarto lugar, el alma, 4mbito humano

conectado con lo divino, quiera trascender del mundano deambular humano al celeste

B “volar d1v1no. ,

Eso s lo que representa para Platon este florecimiento de la alas que intentan elevar
el a]ma humana a las metafisicas alturas donde habitan las Ideas. Y esta en posibilidades de

reallzarlo porque' si :la belleza fisica penetra en un alma de tales caracteristicas, el ala crece

desde Ia raiz; dentro: e:la~sustan01a misma del alma. Entonces, no sélo es preferente

engendrar dentro lel. ambzto de la belleza exterior, ademas, es también es preferible hacerlo

dentro de 4 ambtto mtertor de la belleza, es decir, dentro del ambito del alma humana

que como ya quedo claro, sea iniciada, un alma pura y noble, adecuada y acorde a tal

sxtuac:lon' ‘eh concreto, un alma bella.
Con lo antenor, lo que puede apreciarse, es que, para Platon, la contemplacion de la

. belleza [ rporal fisico-sensible, no basta para trascender de! ambito mundano a/ divino. Si

'blen es “cierto que, debido a su ser, la belleza pone en posibilidades de trascender al

: humano, eso no quiere decir que el solo hecho de contemplarla baste para acceder al mundo
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de la belleza en si, porque es condicion de posibilidad, mas no de garantia; ademas, hacen
falta otras condxcxones para que el hombre pueda entusiasmarse y estar en el estado de
posesxon dlvma. la cuarta forma de la locura descrita por Platon.

chhas condiciones las encontrara Platén en la estructura tripartita del alma humana
”que descnbe con detalle en el Fedro, ademias del proceso que se desencadena en ésta
gracias a la andmnesis o reminiscencia provocada por dicha contemplacion, porque al
contemplar la belleza corporal, el humano ciertamente ve, contempla, un especticulo
sensible. Entonces, es precisamente esta extraordinaria vision de la belleza sensible que
encuentra su justificaciéon y su papel en todo el didlogo, porque es gracias a la belleza
fisico-sensible que el hombre puede volver a tener contacto con ¢l mundo de las Ideas,
puesto que pro-voca, esto es, hace un llamado a ir hacia adelante para que el alma humana,
en consecuencia, se “instale” o se ponga en condiciones de conocer: hace que se desate lo
que Pla‘t‘c'm‘h‘a llamado reminiscencia o andamnesis. Pero es precisamente el amor hacia lo
bello lo que hace que recordemos. Porque el encuentro con lo bello hace que se recuerde y
que, por tanto, se enlace con lo divino porque “la memoria engarza”, esto es, se da una
especie de encadenamiento “de la participacion entusiasta (enthousiontes) con el universo
del que la belleza o el saber del hombre son reflejo””*. Es la amorosa via estética de
educaciéon que Platén describe magistralmente en el Banguete, la que pone en condiciones
al hombre para que, de manera mas directa y mas inmediata, entre en contacto con el
conocimiento verdadero y, por ello mismo, con la filosofia, con el amor al saber puesto que
la ﬁlosof'a, en tanto que es un bello saber, es como se habrd de desarrollar mas adelante,

imiento y re-conquista a la condicién originaria de 1a naturaleza humana

en su'h'iés‘—radical .integridad primaria; es, de igual manera, una forma de vida plana de

orden y de ‘amor hacia el saber mas completo que orienta y gobierna el manejo para que
"impere'kaqt‘iello que hay de mas virtuoso en el espiritu humano.

o “Como el conocimiento verdadero no se puede conocer con los simples sentidos,
pués estos engaiian respecto de la verdad de lo que es, para Platon se hace necesario que de
los sentidos se pase al ambito propio de la reminiscencia, del conocimiento propiamente
dicho, y ese espacio propio estd en el alma humana, ya que es precisamente ahi donde se

opera ¢l complejo proceso de la reminiscencia que Platén explica en conjuncién con la

4 Lledé Inigo, E. op. cit., p. 359, nota 78.
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alegoria del tronco alado que es similar al alma de los dioses, el que este si, de verdad, es
-un carruaje alado y perfecto.
‘No seria acertado hablar de la determinacién psicoldgica de la belleza, sino de la
_relacién que ésta tiene con la psyc/é humana y el papel que la primera juega en la segunda;
E mas bien habria que postular que, de alguna manera, el alma queda, condicionada por la
belleza, porque es gracias a ésta que la psyché puede recobrar su condicién alada y, por 10
mismo, que se inicie el proceso de sacar a la luz lo que guarda la memoria o el
conocimiento, ya que para Platon la memoria guarda lo que la razon o el entendimiento,
que es el piloto del alma, ve inteligiblemente en el ser y la verdad (metafisica y
epistemoldgicamente).

La memoria guarda lo mas valioso y cuando se neccesita para sacarlo a la luz,
volverlo a ver y hacerlo vivo, ésta lo hace presente para reactivar el alma humana y con ello
desear y, por lo mismo, sea posible que vuelva a entrar en contacto con la divinidad. Por
ello, ademas de guardar, la memoria engarza, enlaza o encadena. Dos funciones esenciales
que es indispensable destacar y distinguir como propias de la memoria.

Ademas, la belleza hace que el alma esté en unidad consigo misma, es decir, la
belleza es constitutiva de la unidad psiquica del hombre, pero no porque ésta esté escindida
y cada parte ande por su lado, sino por la posibilidad de la unidad de direccion que es
provocada por la contemplacién de la belleza. Porque de alguna manera el amor a la belleza
completa la carencia que tiene el alma humana, porque realiza su naturaleza en el

encuentro con g 5 acorde a la naturaleza de esta: la belleza. Por ello, como Platén dijo en

el Banquete ay que engendrar en la belleza. Y porque, asimismo, como menciona

Y ademas porque como amar es la funcién del amor, “[...] es una funcién

esenmalmente humana, y a tal punto que el amor puede considerarse como el acto esencial

: ...]”76 Y si la belleza provoca tal acto o funcidén esencial es por tener una

 Gémez Robledo, A. op. cit., p. 438.
7 [dem. -
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naturaleza acorde o compatible que hace que el alma realice, concrete o logre ser
cabalmente alma, porque la hace ser lo que el alma es verdaderamente, un ser alado, en
consecuencxa trascendeme y, por lo tanto, inmortal. Mas adelante, Gomez Robledo agrega

sobre ambOS'

[...] del amor y del alma, uno y otra sintesis y encuentro de lo finito y lo infinito, vale por

igual la concepcién tan profunda que, en uno y otro tema, nos propone Platén de la
naturaleza humana. En nuestra esencia hay una limitacion, carencia o privacién de un bien
que antes tuvimos, y que, sin que sepamos por qué, nos ha sido arrebatado. ;Cémo
interpretar este tan evidente como misterioso despojo de nuestra naturaleza? A falta de
revelacidn, de la Revelacién, Platén tuvo que responder con mitos, pero la vivencia es la
misma en el pagano —si podemos realmente llamarlo asi— que en el judio o en el cristiano.
Ha habido, de cualquier modo, una caida que nos ha dafiado en lo més intimo de nuestro
ser, y la restauracién no es posible sino por medio del vuelo amoroso que nos restituye a
nuestra primera morada y a la integridad de nuestra naturaleza.”’

Y este erdtico ascenso a las alturas que le corresponden al alma del hombre se da
gracias a la belleza que, en lo que se refiere a la naturaleza, es totalmente compatible con la
delo dwmo y que hace que, lo que de guardado tiene la anamnesia, salga a la luz y logre
‘ engarzar y hacer sintesis de amor y alma, de lo infinito y lo finito y que, por ello, el alma se

vea restltulda en su integridad y a su antigua morada, o que, por lo menos y por lo pronto,
: ‘desee regresar a tan inmejorable morada.
»7 : Con ello, asimismo, se logra que el alma conozca, pues la reminiscencia es
'conoclmxento, del cual, el mejor de todos es el filoséfico y, por lo mismo, un bello saber; la
ﬁlko'soﬁa es, en tanto que saber bello “[...] el camino de retorno hacia la reconquista de
'nues'tra nathraleza en su integridad primitiva [... lo cual indica que,... ] una vida de orden y
el amor de la sabldurla conducen al triunfo de lo que hay de mejor en el espiritu.”

Mas, para que el alma pueda recobrar su naturaleza entera y pura, su integridad

prlmmv Vesv necesario que é€sta tenga primariamente una cierta unidad y una especifica
suﬁclgnc;é,”:lb cual supone que hay que darsela, esto es, ayudarla a que logre estas
VCOnd‘i‘ci:okﬁe’s previas para su cabal realizacion, y esto vendra a resolver, en parte, la cuestidon
. qkue’esté:ihplicita también en la unificacién psiquica del hombre en relacion con la belleza;

o dicho de manera explicita con las siguientes preguntas: jcémo ocurre este papel de primer

77 fdem.
8 Ibid., p. 425.
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orden que la belleza juega para lo que de fundamental tiene ¢l hombre, o sea, para su alma?
Porque, si la belleza fisica logra hacer eso por el alma humana y para el alma humana, por
supuesto que no es poca cosa, sino todo lo contrario, logra prestar un grandisimo servicio.
z,Como es p051b1e entones que ocurra esta unificacién del alma gracias a lo que la belleza

fisica- provoca en ella?

5) Estructura de la relacién erdtica

rVSe‘Vdiria" que, “en parte, esto se lleva a cabo por la estructura que tiene la relacion

amorosa y (,en que con51ste dicha relacién? Consiste en un fluido, reflejo o eco subjetivo

“en el que el amado es'amado por su belleza fisica; mas ésta regresa a él filtrada por los ojos
ce mcrementada por la subjetlwdad del amante en una belleza espiritual y no tanto corporal.
El amado dice P]aton,"‘[...] se olvida de que, como en un espejo, se esta mirando a si
mismo en el amante”79 Por lo mismo, cabe mencionar el comentario que al respecto hace
Lledo Imgo cuando mencwna que “el espejo y la mirada son dos elementos que expresan la
smgular estructura de la relacién amorosa: el reflejo de si mismo frente a si mismo, y el
k resplandor del ‘otro’ que irradia, a través de la vista, en la intimidad del propio ser. Este

. encuentro qu afirma la subjetividad, la proyecta y construye, busca también en el otro la
180

prolongacmn y éontmundad del propio ser.

A51, Platon se vale de esta imagen que se da entre espejo y mirada para singularizar

i : lo pecuhar de la relacion amorosa, porque en la relacion que se da entre amado y amante
hay tambxgn_unaﬁsuerte de reflejo de la propia subjetividad, la del amante, en el ser amado,
pﬁés la Vrejécién\ amorosa es, de igual manera, un verse a si mismo en el otro que es, a su
vez, espejo y qi(e es, por lo tanto, reflejo de uno; es decir, uno se mira a si mismo en el
amanté de 'mahera qlie si el amado quiere ver no sélo cuan bello es, sino, por encima de
esto, cuan amado es, se tiene que mirar en los ojos del amante y, de manera significativa, en

los o_]os del alma del otro, espejos del alma de éste, para darse cuenta de que, si el amor por

79 platén, op. cit.,255d 6 y 7.
% fbid.; P- 364, nota 89.
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la be]leza munda el alma del amante, es porque esa inundacién fue provocada por la belleza
del amado.

Ahora blen, para tratar de dar solucidon al par de cuestionamientos arriba
,mencmnados sobre la unificacién o integridad del alma, es necesario hablar de las
pOSlbllldadeS Si se habla de posibilidad, se esta hablando de ciertas condiciones que se
requieren necesariamente como antecedente para que se pueda dar como consecuencia otra
cosa. De tal suerte que, si la belleza logra unificar y completar al alma humana, supone
entonces que esta, por alguna razén y de algtin modo, no unificada y no completada. Con
esto no se afirma de ninguna manera que el alma esté escindida o des-unida de si misma;
mas bien, lo que se desea destacar es que el alma no esta unificada en su direccién y no
completa en la realizacion de su ser; dicho con otros términos, unida y dirigida
intenciohalmente hacia algo y en el sentido de realizacion plena y acorde a su naturaleza,
aunque de hecho, como se vera enseguida, para Platén eso no es posible tanto por el ser

_ como'vp,or"lia,qox‘lstitucién misma del alma que, entre ambos, le otorgan un caracter dindmico
A pqirwld tanté, un eterno estado de tensién por el que el alma no puede ni estar totalmente
des-unida, ni - totalmente unida; ni completamente en la des-realizacién ni enteramente
'rkea‘lizac.la.k Por lvc;j anterior, es menester presentar lo que es para Platén tanto el ser como la
constituci(.“ni‘dfé‘e’sqe ser, o dicho en otros términos, tanto la naturaleza del alma como la
estructura trlpartlta de esta.

4 premsado primero, a demostrar la inmortalidad del alma humana y,

despUes, medlante una’: analogla a mostrar de qué estd constituida y como es su
“funcioriainie 1 alegona del carro alado que es parecido al divino carruaje de los

-dioses. .

Platon comi za con el intento de demostrar la inmortalidad del alma en una forma
tan ngurosamente loglca que, mas bien, hace pensar que se adelanta en el tiempo y
,transforma su esttlo de exposicion, porque pareciera que quien razona con ese rigor logico
» es su alumno Anstoteles y no Platén. Pero esto es sélo el modo de demostracién de los
argumentos,ves decir, la pura forma légica, porque evidentemente Platon y Aristételes
difieren en cuanto al contenido de la concepcion del alma humana. Dice el fundador de la

teoria de las Ideas: “Toda alma es inmortal”, ;por qué?, porque a) “[...] aquello que se
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mueve siempre es inmortal™®!. Y esto es asi para Platén porque aquello que no tiene o no le
viene el mbvimiento de si mismo (autokinetén) es un ser que deja de vivir, puesto que b)
“[...] para lo que mueve a otro, o es movido por otro, dejar de moverse es dejar de vivir’5?,

De 1gual manera, el alma es inmortal porque c) si siempre se mueve y se mueve a si misma,
es origen y fuente de movimiento ya que “solo [...] lo que se mueve a si mismo, nunca deja
de moverse, sino que, para las otras cosas que se mueven, es la fuente y el origen del
movimiento”®}. Pero, ademis, el alma es igualmente inmortal porque d) si es origen,
entonces, es principio original, y si es tal, es ingénito, por lo tanto, es imperecedero; o en
las propias palabras de Platén *“ese principio es ingénito. Porque, necesariamente, del
principio se origina todo lo que se origina; pero él mismo no procede de nada, porque si de
algo procediera, no seria ya principio original. Como, ademas, es también ingénito, tiene,

por-necesidad, que ser imperecedero. Porque si el principio pereciese, ni él mismo se

originaiﬂiaj de : nada, ni ninguna otra cosa de €&l; pues todo tiene que originarse del
privn(_:ip:i‘q'"gf‘.aEn suma, “todo cuerpo, al que le viene de fuera el movimiento, es inanimado;
’ tﬁiénti‘éé que al'‘que le viene de dentro, desde si mismo y para si mismo, es animado. Si esto
es asi, yst lo que se mueve a si mismo no es otra cosa que el alma, necesariamente el alma
tendria que ser ingénita e inmortal.”%*

_Platén procede metddicamente puesto que va a buscar el ser y el concepto del
alma , esto es, demuestra la inmortalidad de ésta.

Y 51 Platon ya tiene lo esencial del alma, esto es, su ser y su concepto, ahora

conv:ene ver, porque,c_on:lo antenor no basta, cdmo esta constituido ese ser peculiar que se

mueve a si: 1 expllcar y comprender como es que esta constituida el alma,
se entenderan todavia:mas:y mejor el porqué de la posibilidad de su movimiento. De otra
manera S| funcmnes explicaran con mayor elocuencia su ser. Y esto es
‘—concretamente;lo que por. lo v1sto es todavia algo mas complejo que su ser y su concepto y
que asx par e, a su vez, fundamenta a estos®’. Porque, como la inmortalidad del alma esta

basada, asu vez, en el automovimiento y éste le viene de si misma, es decir, de su interior,

8 fbid., 245 c 8.

82 /bid., 245 ¢ 10,

83 fbid., 245 ¢ 15.

& fbid., 245 d 6.

® [bid., 245e¢ 6 —246 a 2.
8 fbid., 245 e 5.
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habra que buscar en lo interno del alma, su hontanar profundo, la razén por la que se genera
el movimiento,: por-lo cual se habrd de demostrar al movimiento que fundamenta la
inmortalidad Ys con ello, se sacara a la luz, como se mencioné anteriormente, el fundamento

A :su constitucién tripartita.

No- obstante esta esencial intencion del autor de Fedro, dira que el explicar la

estructura del alma es un asunto divino y, por ello, muy complejo. Mejor sera explicar su
‘estructura a partir de hacer comprensible su semejanza con lo divino; esto es, analogamente
a lo que se supone que es la estructura del alma divina, asi también, estara constituida, por
'seme_panza, la humana. Platén piensa de esta manera porque esta consciente de que la
explicacién de la estructura del alma divina queda fuera del alcance cognoscitivo humano,
porque es algo que la trasciende y, por ello, mejor sera decir a qué se parece, mediante la
palabra mifica o mediante un simil, una analogia®. Platén dice que el alma de los hombres,
y en cierta semejanza con la de los dioses, ““[...] se parece a una fuerza que, como si
hubieran nacido juntos, lleva a una yunta alada y a su auriga.”®®

El oriundo de la gran Atenas es consecuente en este punto, ya que al compararlas
menciona que la humana estd constituida por “[...] un conductor que guia un tronco de
caballos Yy, después, uno de estos caballos de los cuales uno es bueno y hermoso, y esta
‘hecho de esos mismos elementos, y el otro de todo lo contrario, como también su origen.
Necesariamente, pues, nos seré dificil y duro su manejo™. En cambio, del alma divina
dice qué “ Jos caballos y los aurigas de los dioses son todos ellos buenos, y buena su casta,

la de lbs otro's"es :mezclada »91

Por su: propla constltucmn, el alma humana no es algo de por si estable ni unitario

divina, de: modo que su manejo, como principio de movimiento, les resulta

como el a]'

'humanos Ademas de que bajo ciertas circunstancias, esta fuerza

algo' difici -
' Y denva para luego caer a tierra y, al conjuntarse con un cuerpo,

fomlar Io que Platon llamara mortal. >

8 [bid., 246 a 4.

%8 fbid., 246 a 4-7.

8 fbid., 246 a 7-9.

% fbid., 246 b -7.

' fbid., 246 a 10-11,
2 [bid., 246 c 6.
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(Cual es la razén por la que el alma humana pierde sus alas? Dicha razén Platén la
encuentra en lo malo, indigno y torpe que esta presente en el alma humana representado por
el mal caballo, o sea, la parte innoble del alma humana, porque es ésta la que trata de llevar,
por tener apetitos concupiscentes, hacia abajo a todo el tronco alado y fuerza al auriga, la
razén, que no lo ha domesticado bien. Pero, (donde las pierde?, ;debido a qué causas las
pierde?, ;acaso el auriga y el caballo bueno y noble no han podido soportar la fuerza del
innoble? Para responder a estas cuestiones fundamentales, Platén se vale del precepto de
Adrastea segiin el cual, cuenta Platén, prescribe lo que le sucede a toda alma cuando esta en
el lugar supraceleste (Topus hyperuranus) y tiene la posibilidad de ver con la razén, mas no
con los ojos sensibles, todo 1o que de verdad es.

Dicho precepto manda lo siguiente:

Cualquier alma que en el séquito de lo divino, haya vislumbrado algo de lo verdadero,
estara indemne hasta el proximo giro y, siempre que haga lo mismo, estara libre de daiio.
Pero cuando, por no haber podido seguirlo, no lo ha visto, y por cualquier azaroso suceso se
va gravitando llena de olvido y dejadez, debido a este lastre, pierde las alas y cae a tierra.

Es de ley que tal alma no se implante en ninguna naturaleza animal, en la primera
generacion, sino que sea la que més ha visto la que llegue a los genes de un varon que habra
de ser amigo del saber, de la belleza o de las Musas tal vez, y del amor [.. ]

Como se puede deducir de lo anterior, sélo tendra alas aquella alma que tenga una
'elacio'n de verdad con el ser; dicho con otras palabras, inicamente tendra alas aquella
alma que tenga la fortuna de relacionarse con el ser de manera aletheica, esto es verdadera.

De manera que la causa de perder las alas es no estar en contacto con la verdad en el lugar

supracelest —y~deb1do al lastre de la dejadez y del olvido, al alma pierde las alas y cae a
tierra. Por e’sto, conocer es recordar, recordar para que el alma tenga la reminiscencia de
cuando estuvo en el lugar donde se ve con la inteligencia y con la razén al ser verdadero y,
con ello, le vuelvan a salir alas y sienta el deseo de volver a estar completa en la
contemplacién de todas las maravillas que hay en el lugar supraceleste.

Aun con todo, aquellas que, por lo hasta aqui dicho, no puedan alcanzar la visién
del ser, les queda, a pesar de esta tremenda pérdida, la opinidn o doxa para escasamente
mal alimentar al entendimiento y, no obstante ser una magra racién, la opinién que surge y
que con ello marca , tanto el otro extremo diametralmente opuesto del conocimiento en el

que se encuentra €l verdadero ser como el momento supremo del desvanecimiento de lo
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real en la mente, es, con justicia, al decir de Lledé liigo “[...]Jel instrumento mental en el

"% pues es ésta la que mantiene con escasa luz al

que,'empalidecido, avn late lo ideal [...]
alma eﬁ su mundanal deambular humano.

' ,":,’vTambién cabe preguntarse si, para Platén, ;toda alma que esta en el Topus
”-Hy})‘erl\t‘}arﬁ:’s tiene la fortuna de ver a los seres en si que habitan en ese reino de lo
Véidédero por el sélo hecho de encontrarse alli? Platén responderia que no. Porque con el
hecho de estar por algin tiempo alla no se tiene ganado todo. Ademas del esfuerzo que
impliéa y significa ascender a este divino lugar, hay que saberse ganar lo demas, pues no es
. gratuito ni, mucho menos, automaético lo que el alma desea obtener por el solo deseo de

obtenerlo. Asi lo declara Platén, al seguir narrando el mencionado precepto:

De las otras almas, la que mejor ha seguido al dios y mas se le parece, levanta la cabeza del
auriga hacia el lugar exterior, siguiendo, en su giro, el movimiento celeste pero,
soliviantada por los caballos, ve unas cosas si y otras no. Las hay que, deseosas todas de las
alturas, siguen adelante, pero no lo consiguen y acaban sumergiéndose en ese movimiento
que las arrastra, peledndose y arrastrandose, al intentar ser unas mas que otras. Confusion,
pues, y porfias y supremas fatigas donde, por torpeza de los aurigas, se quedan muchas
renqueantes, y otras muchas se les parten las alas. Todas, en fin, después de tantas penas,
tienen que irse sin haber podido alcanzar la visién del ser; y, una vez que se han ido, se les
queda solo la opinion por alimento. El porqué de todo este empeiio por divisar dénde esta
la llanura de la Verdad, se debe a que el pasto adecuado para la mejor parte del alma [la
razon] es el que viene del prado que alli hay, y el que la naturaleza del ala, que hace ligera
al alma, de él se nutre.

No todas las almas que van al lugar supraceleste tienen, por el sélo hecho de
hacerlo, ganada la partida, ya que tendran que realizar grandes esfuerzos para no caer
nuevamente y perder lo ganado hasta entonces. Ademas, como lo manifiesta claramente
Platén, sélo los iniciados pueden estar entusiasmados en el mds alto sentido en que es
posible alcanzar para los humanos, porque, por un lado, son quienes han visto en otro
tiempo, cuando su alma pura iba junto con la divinidad y, también por otro, como lo dice en
el Ban‘qu'ete,r son los que han adquirido por la via propedéutica de la belleza cierta
iniciacién en las cuestiones de Eros, y tienen por ello siempre “el mirar a todo lo que se

dice que es en verdad”, por lo cual, declara Platén:

% fhid., 248 ¢ 3-248d 4.
4 Lledé Iitigo en ibid.,p. 349, nota 60.
%5 fbid., 248 a — 248 c. Las cursivas son del autor.
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[...] es justo que solo la mente del filésofo sea alada, ya que, en su memoria u en la medida
de lo posible, se encuentra aquello que siempre es y que hace que, por tenerlo delante, el
dios sea divino. El vardn, pues, que haga uso adecuado de tales recordatorios, iniciado en
tales ceremonias perfectas, sélo él sera perfecto. Apartado asi de humanos menesteres y
volcado a lo divino, es tachado por la gente como perturbado, sin darse cuenta de que lo
que esta es entusiasmado. 96

Asi, Platén describe y explica lo que a su parecer es el comportamiento del alma y
de sus partes componentes cuando estan en presencia del amado que es bello y que, por eso,
se torna en objeto de sus primera atencion.

Pero, ademds, porque la naturaleza del alma es tal que siempre se encuentra en
constante lucha consigo misma; asi, por su constitucién tripartita, una parte del alma, la
concupisciente, trata de arrastrar a toda el alma a lo que de terrenal y carnal hay en la
realidad y, por su parte, la parte de la fuerza noble, hacia arriba, hacia donde trata de
dirigirlas el auriga, el entendimiento, la razén.

Por todo lo anterior, y una vez analizadas las tres formas de locura descritas por
Platon, se ha podido determinar ontoldgicamente al amor como la cuarta forma de locura ,
la cual se da cuando alguien contempla la belleza fisico-sensible y particular de este
muhdo,' fciue' hace recordar a la verdadera belleza, la ideal o en si y, por ello, hace que le
salgan alas ‘al alma humana para poderse desatar del mundo terrenal y, con ello, pueda

' establecer el humano una relaciéon maés profunda e intima con la divinidad y con lo

supraceleste en general porque hay recuerdo y, por lo tanto, conocimiento. Con esto se ha

logrado esprender asimismo, la determinacién abstracta de la locura con lo cual se ha

la belleza porque es precisamente la cuarta forma de locura la que se da

~k'en presen ad albelleza terrenal, la que, en su determinacidn ontoldgica, es considerada

por Platon como_una cualidad ciertos seres del mundo fisico que provoca la sensacion de

agrado por su brlllantez y su ser amable.

Esto llevo a determinar la dualidad de su ser y las distintas funciones que por su ser
tiene la belleza, como son: su funcién copulativa de unir lo brillante y lo amable; lo
inmanente y lo trascendente, lo fisico y lo metafisico, lo sensible y lo suprasensible, lo
material y lo espiritual. De igual manera, se determiné su funcién epistemolégica por ser

agente promotor de la reminiscencia o de conocimiento y su capacidad mimética o de

¢ fbid., 249 ¢ 5-249 d 4.
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imitzicién de lo verdaderamente real: la Belleza en si y, en esa medida, agente promotor de
la estructura alada del alma humana y, por ello, condicidon de la integridad psiquica del
humano.,Esto, finalmente, ha llevado a que la belleza sea considerada por Platon como
-agente de e]evarruento espiritual del hombre hacia el lugar supraceleste y a declarar que la
7' >belleza por ser lo que es, un ser dual y, en esa medida, un ser mimético que hace recordar y,
por lo tanto, conocer, logra que el alma pueda recobrarse, primero, en su ser; segundo, en

su fcon»stitucic')n y, tercero, en sus auténticas y trascendentes funciones metafisicas.

suma del anélisis de la cuarta forma de locura, el amor o entusiasmo por los

bellos se‘.ha logrado revelar el papel de la belleza en su relaciéon con el amor, su papel

esencnal de agente provocador de lo que de mayor hay en el hombre; esto es, es el agente de
que e] alma se recobre en su integridad, lo cual supone que el alma humana recobre su
: COIldlClOl‘l alada, hace que se vuelva a mover en sentido metafisico, porque logra que el
hombre destape y traiga a la luz lo que guarda en la memoria y con ello engarce las dos
realldades del hombre y que su ser esencial, el alma, recobre su integridad metafisica, su
verdadero ser, su condlclon o naturaleza alada y vuelva a tener amor por el conocimiento,
porque es por el amor a los bellos que recobra el amor a los conocimientos que también son

algo bello, y el amor al bello lugar trascendente donde habitan los bellos y verdaderos

seres, alimento proplo ,del alma y, sobre todo, de su piloto, la razén.
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CariTuLo III
LA SINTESIS ENTRE BANQUETE Y FEDRO
LA SINTESIS ENTRE EROS Y KALLOS

Para este tercer y ultimo capitulo, se tratara de realizar una sintesis entre los dos didlogos a
manera de construir, a partir de los resultados que se ofrecen en los dos primeros capitulos,
una especie de totalidad, es decir, una concepcidn particular en la que se tratara de
instaurar, mediante la conjuncion de amor y belleza, una especie de “circuito o ciclo” sobre
una manera mas directa y menos complicada de arribar al lugar supraceleste y con ello al
conocimiento verdadero para que, finalmente, se pueda destacar el papel que juega la
belleza en su relamon con el amor. Dicho en otros términos, se parte del supuesto de que

los.dos dlalogos forrnan una unidad constituida por partes complementarias, como las dos

caras de una: da, o' mas propiamente, como las partes de un rompecabezas, en

51mp1emente s sté'txfatqndo de argumentar en el sentido de que lo que no trata un dialogo

se aborda en el otro, ya que eso seria algo que no tiene el menor sentido plantear por cuanto
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representaria una forma ramplona de abordar un tema tan serio en uno de los mas grandes
filosofos de la antigiiedad y de toda la historia de la filosofia.

Para lograr este cometido, se trataran de conjugar los dos dialogos en algiin aspecto
comin o, mejor dicho, en una determinacién concreta a partir de la cual se pretendera
destacar no sélo los aspectos comunes que guardan, sino alguna posible relacién de
correspondencia o de complementariedad, incluso de explicacion o fundamentacion que
uno juegue para otro y que es posible plantear .

Primeramente, habria que destacar que el ser de Eros, en el Banquete, es un ser
intermedio que consta de una naturaleza dual por su origen genealdgico y, en el Fedro, es
una mama o locura que por provenir de la divinidad esta considerada por el gran ateniense
" como la mas elevada posesién divina que consiste en ser un entusiasmo por los bellos o por
la belleza. Las funciones de cada uno de éstos tiene en los respectivos dialogos son
primeramente, en el Banquete, ser intérprete o comunicador ontologicamente hablando
porque el amor juega el papel de comunicador puesto que lleva mensajes de los humanos a
los dioses o mandatos de éstos a aquéllos, de manera que la totalidad de lo real queda
interrelacionada o comunicada gracias al amor; en segundo lugar, Eros es también y, por lo
mismo, un gran ser salvador metafisicamente hablando, porque es gracias al amor que el
posible abismo o la separacién que se pudiera dar entre los dos mundos, el fisico-sensible y
el metafisico-inteligible, queda cancelada gracias a la accién salvadora del amor que une
los opuestos. En el Fedro, la mania amorosa tiene por funciones, primero, hacer que se dé

una relacic’m mas. intima y profunda entre el alma humana y los dioses y, en segundo lugar,

provocar. el recuerdo y con ello el conocimiento. La posible ligazén entre las funciones del

amor arrlba descrltas se encuentra a partir de que, si en el Fedro el amor tiene por funciones

hacer’ que se de una relacién de intimidad mas profunda entre hombres y divinidad vy,

ademas, provocar el recuerdo y con ello el conocimiento, es gracias a que, en el Banquete,
el amor es en esencxa un ser comunicador, esto es, si el amor puede hacer que entre hombre
y dlvmldad se, establezca una relacion de intimidad que provoca el recuerdo y el
conocmuento, es porque el amor tiene una naturaleza comunicativa y salvadora: el amor es

'comunlcacmn y salvacion. Si es posible el contacto entre lo divino y lo humano, es porque

se supone quees p051ble la comunicacidn entre ambos; si se da contacto, se supone que se

da-la’comunicacién. Al tomar en cuenta lo anterior, se podria afirmar que, en cuanto al
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papel general que Eros juega en la totalidad de lo real y por lo que respecta al Banquete, €l
amor es parte del fundamento de lo real, porque produce contacto o didlogo entre lo
humano y lo divino y porque, por lo que respecta al Fedro, también hace que se pongan en
contacto estos dos mundos de la misma realidad. Por lo tanto, si el recuerdo salva, es en
virtud de que con ello se logra re-vivir lo que ya se tiene por conocido. Dicho de modo
sintético, su ser fundamenta su hacer y, en este sentido, se podria afirmar que los dos
didlogos no sélo son compatibles por cuanto existe entre ambos una congruencia
sistematica, sino que, ademas, se complementan porque el Banguete fundamenta y explica
al Fedro. Con otras palabras, lo dicho en el Banquete por Platén sobre el amor, ha servido
para fundamentar y, en este sentido, para poder explicar lo que ocurre con el amor en el
Fedrvé,y één lo que es posible plantear la formacién de una unidad entre ambos diilogos en
‘ relacmn con el ser y el hacer de Eros.

Respecto de la funcién que, en particular, Eros tiene para el ser humano, en el
Banquete se plantea que el hombre es un ser poiético en virtud de que puede hacer la
produccién o creacién tanto en el cuerpo como en el alma gracias al poder de Eros y, por
consiguiente, que exista la creacion de la propia inmortalidad humana. En el Fedro, en
cambio, Eros hace que el alma humana se mueva y recobre sus funciones que le son
propias, pues hace que re-vivan, mediante la reminiscencia, sus propias funciones
psiquicas. En’ este _caso, la determinacién particular de la funcién que Eros tiene hacia los
hombres, hace que los dos didlogos sean igualmente compatibles y, por ello, que exista una
congruenma 51stemat1ca que los hace ser complementarios, o sea, que se complete una

cierta umdad' puesto que si el hombre es un ser poiético, creador o productor, es porque

recobra’ sus ~fun01ones que le son propias, dicho en otros términos, si el hombre puede

' recordar y con ello conocer es porque es una funcién exclusiva del ser humano y esto hace

que pueda ser ‘inmortal. Sin embargo, en este nivel de determinacion, todavia no se sabe la

razon por la ‘que el alma recobra su inmortalidad si recobra sus funciones propias, porque

atin no se h llegado a lo que, especificamente, el amor provoca dentro del alma humana
_con ayuda de 1a belleza (Kdllos), como se vera a continuacion.
o linacién que es posible destacar en los dos didlogos consiste en lo que se

' podria denominar como la direccidn o tendencia que Eros tiene en la realidad humana, ya

‘queen el Banguete el amor toma a la belleza como s« dmbito mas propicio o “matriz
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generativa™ para la procreacion, porque en ella tiene como fin al bien y porque es el ambito
que mejor patrocina la actividad propia (engendrar o producir) de acuerdo con la naturaleza
de Eros. En el Fedro, el amor también toma a la belleza como su direccién, pero en este
caso es su objeto mas idéneo, en virtud de las caracteristicas que impregnan a ésta (ser
brillante y- amable, fisica y metafisica, inmanente y trascendente) y por la funcién
(provocadora de la reminiscencia y de la integridad psiquica del alma) que también le es
propxa, de manera que la belleza (Kdllos) es el objeto mas compatible con la naturaleza del

. amor. La‘ compatlbllldad consxste en que mientras en el Banquete la belleza es lo que

: propxma de _mejor manera la funcién propia de Eros, en el Fedro la belleza es su objeto

preferldo, ambltp y objeto que, conjugados dan la idea de que para Platén la belleza es lo
©que permité“zil‘ho’mbr'é arribar sin tantos contratiempos hacia el lugar supracleste, ya sea
como ambito o como objeto, por la naturaleza misma de la belleza. No sélo porque no se
contrapongan el uno al otro, sino porque tanto como ambito o como objeto, sus naturalezas
son, de manera congruente, practicamente complementarias, en virtud de que como en el
Bangquete la actividad propia es la de producir o procrear en la belleza con miras a obtener
el Bien, en el Fedro, dicha actividad se lleva a cabo por las caracteristicas que tiene el
objeto hacia el cual se dirige el amor, esto es, la belleza la cual, ademas, tiene por funciones
propias provocar la reminiscencia y la integridad psiquica del hombre, las cuales, se
presentan como esenmales para poder obtener el bien de manera permanente en vista de que

- gracias a la be eza el hombre recuerda su inmortalidad, recuerdo indispensable para poder

‘bobtener el'blen.d manera permanente. Eso significa que hay compatibilidad, porque tanto
enel amblto oken el objeto, 1a belleza se lleva las palmas en cuanto a la preferencia del
',amor ‘e ,é lugar en donde el amor se siente como “pez en el agua” y es de ella e/
'objeto de] que Se prenda con mayor facilidad como el iman al metal. En este caso, tanto el
_lugar como el objeto son bellos, esto es, son semejantes y, por lo tanto, compatibles. Si hay

dlferenclas estas ‘estriban en que el lugar tiende a remitirnos a algo que le es interno al ser

human rmentras que el objeto hace referencia a algo que le es externo. En este caso, los

‘dos dlalogos ¥ on compatibles porque mientras que en uno se trata al ambito, en otro se

- ,estudla al obJeto del amor; en uno se trata el ambiente, la casa, el ethos, en otro se analiza el

: allmento m 1 mas sano, el mas rico, el mas facil de digerir y el que, de alguna manera,

le reporta al hombre los mayores nutrimentos, los mejores beneficios.
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En lo referente a Kdllos (belleza), la determinacidon que se podria poner en la arena
del andlisis en ambos didlogos, seria la naturaleza de ésta. En el Banquete, la belleza es un
ser compatible con la naturaleza de Eros y, por ello, hace que el hombre tenga la
-posibilidad de procrear para el bien. Ademas, hace inmortales a los hombres no en lo
individual, pero si en la especie. Asimismo, hace o propicia la accién liberadora respecto de
lo simplemente mundano (el cuerpo, sus aflicciones fisicas y bioldgicas). En el Fedro se
explica y complementa lo que se dice en el Banquete, porque en el Fedro la belleza es un
ser dual‘ o intermedio (como Eros en el Banguete); es brillante y amable, fisico y

metaf'mco. Pero como su. ser es por naturaleza metafsnco, en virtud de su capacxdad

"ademas, vendna a: exphcar lar relacion de complementariedad y compatibilidad, por la
congruencxa s;stematxc_:a ‘que ello implica, que el amor tiene como tendencia o direccién
_hacia la belleza en el sentido de ser el ambito preferente y el objeto de su deseo.

Ademas, es gracias a la capacidad mimética que la belleza tiene en el Fedro, que es
posible derivar, de ello, su capacidad provocadora de recuerdos; de otra manera, si el
hombre puede despertar su capacidad de reminiscencia y con ella de conocimiento de
manera mas fécil, es gracias a la capacidad mimética que tiene la belleza, porque como
imita bien.a la bellaza trascendente que habita en el supraceleste lugar, hace recordar al

“hombre estos*bellbs y divinos conocimientos para que se libere de lo mundano, como se

~dice en el Banquete. A51mlsmo si la belleza es compatible con el amor, como se puede
”-derlvar de ]o dlChO en el Banquete, es por razén de lo que se dice en el Fedro; mas
concretamente, 51 la belleza es compatible con el amor para poder obtener ¢l bien, es
porque la belleza tiene un ser dual e intermedio, cuya capacidad mimética es condicién para
la trascendencia por provocar la andmnesis o reminiscencia y, con ella, el conocimiento de
lo verdadero que habita arriba en la realidad ultramundana.

Otra determmacmn que es importante destacar en los dos dialogos consiste en los

procesos que provocan o desencadenan en el alma humana. En el Banquete, cuando el
amor, entra’ lacmn con la belleza, hace procrear para que el hombre se haga inmortal

en la especie por ser el mejor de los ambitos para ello. También hace que se produzca una

liberacién en el humano respecto de males que le aquejan asi como de su relacién con lo



68

simplemente mundano, para que el hombre pueda retornar a lo divino y eso es,
. precisamente, debido a que en el Fedro, la belleza, como causa de recuerdo y
conocimiento, provoca la integracion del alma humana que, asi integrada, es la via para
poder trascender a las alturas metafisicas. Dicho de otra manera: si en el Banquete la
belleza tiene tales prerrogativas en el alma humana, eso de debe a que, por lo que Platon
afirma en el Fedro, la belleza tiene tales caracteristicas que hacen que el alma esté en

condiciones de poder:trascender del mundanal lugar en el que se encuentra, esto es, del

cuerpo humano ISiL]a belleza hace o provoca tales reacciones, como dice Platén en el

Banquete,k es porque la belleza es el fitndamento de ello como se menciona en el Fedro,
‘pues provoca la mtegracxon del alma humana.
Asi también, si en el Bangquete y segiin Diétima de Mantinea, la belleza es tomada
" como base para una propedéutica_estética y con ello es posible lograr los conocimientos
sobre Eros, ello se debe a que representa una via mds racional para arribar al lugar
supraceleste, mientras que en el Fedro la belleza representa una via mds de intuicion para
poder arribar a tal oasis. De igual manera, mientras que la belleza representa, en el
Banquete, la via de la educacion y de la ascesis dialéctica para poder acceder a los
conocimientos verdaderos, en el Fedro estaria representada una posible via complementaria
en donde amor y belleza (Eros y Kdllos) son el camino del sentimiento, de la intuicién
: emocional o de la irracionalidad, que no por ello deja de ser una via vilida para acceder al

conocxmlento verdadero. Las dos vias son validas para Platén, tanto la racional, educativa y

metodlca que esta‘pr sente en el Banguete, como la irracional, sentimental y por intuicién

que se expone en. el Fedro. De hecho son complementarias, ya que mientras en el primer

dlalogo seApHVJ_leglg la via racional y educativa, en el segundo, el acento recae en el
‘sen'tir‘nieiitd'y‘ 'én' la intuicién, en la irracionalidad, con lo cual se puede afirmar que, para
Platén, 51 no se puede por una via, se puede por la otra, s6lo que hay que tener presente las
especxﬁcas condlcwnes que se presentan como indispensables en cada uno de los dialogos
para poder hacer valida cada una de las vias de acceso al conocimiento y, por lo tanto, a la
verdad que se encuentre en el elevado lugar donde habitan los seres que verdaderamente

son. Se podrla decir que, esto hace cerrar un “ciclo” o una especie de “circuito” en el que

las dos vias conectan al hombre con el conocimiento del lugar supraceleste.
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Por consiguieiite, tanto uno como otro camino, son validos, porque y siempre y
cuando, por cualquiera de los dos, el hombre se recobre a si mismo como ser netamente
espiritual y, de igual modo, porque y siempre y cuando pueda ponerse en contacto con la

divinidad y con el verdadero conocimiento.




CONCLUSIONES

Ahora es necesario hacer el recuento de cuanto hemos ganado hasta este momento.
En el primer capitulo, se ha logrado determinar que para Platén Eros es un ser intermedio
por estar colocado entre varias determinaciones: la ética, la estética y la axioldgica.
Asimismo, se logré establecer que el ser que Eros tiene se lo debe a su genealogia, es
decir, a sus progenitores, Poros, el dios que representa la riqueza en recursos y Penia, una
humilde indigente humana que representa la pobreza, y que, en ese sentido, £ros no es ni

rico ni pobre, m -divino ni humano, sino que es también aqui un ser intermedio. De igual

manera Erowtlene un ser que es intermedio respecto del ambito epistemoldgico debido a

que como no es d 1no no tiene totalmente la sabiduria; pero como tampoco es totalmente

humano, no es‘del‘todo 1gnorante sino mas bien es deseo de saber, es amor al saber, a la

. sablduna. LTamblen se ha logrado comprobar que por tener tal ser, Eros detenta
Adetermmadas funcxones Que le son propias: la de ser intérprete y comunicador entre los
leSCS Yy los hombres y, en esa medida, hace comiin la realidad divina a la humana y
viceversa, con lo cual el amor, llena el espacio y salva de una posible separacion a la
totalidad de lo real y, por ello, Eros es para Platén, no un simple medio, sino parte esencial
de constitucién de lo real, porque es fundamento de accién y principio de creacién;
cohesionador y uﬂiﬁéédor, el sindesmébs, la atadura, el lazo del cosmos, Eros es la fuerza
que hace funcionar al universo.

Ademas de este gran servicio que brinda Eros, brinda otro muy especial para los
hombres, hacer que éstos puedan procrear en la belleza porque en €sta se da la procreacion
para el bien, incluso porque el amor es también deseo de posesiéon permanente del bien y
esto ultimo se puede conseguir mejor si el proceso de procreacién, como impulso de

creacién hacia la aspiracién de obtener lo bueno de manera permanente, se lleva a cabo en
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la belleza porque ésta es compatible con ese proceso que asemeja al humano con lo divino,
la procreacién, esa especie de inmortalidad humana que es una prerrogativa que la
divinidad ha concedido al hombre. También por esta posibilidad de procreacion en la
belleza tiene la posibilidad de que, a la hora del alumbramiento o desvelamiento de la
'verdacrl (aletheia), se libere de los dolores del parto por la compatibilidad que implica el
hecho de que el procrear en la belleza es lo mas propicio, lo mejor, lo que con mayor
patrocinié :benéﬁco se lleva a cabo. De modo que entre amor y belleza existe para Platén

k‘p1c1atona por la compatibilidad que existe entre ambas. Pero no es todo,

como s pudo constatar para Platon hay otra razoén por la cual el hombre pueda procrear en

2ola belleza Y dlcha razén se encuentra en la inmortalidad; porque con la procreacion en la

'belleza es: posxble alcanzar la inmortalidad debido a la compatibilidad y a lo propicio de

: esta'paravtévlr f"n. Prxmero, al tomar en cuenta soélo la belleza de los cuerpos, luego la belleza
“de la’sv'kal"rfr‘ll_élsv pblf lo que implica para la obtencién permanente del bien y porque es éstas se
pvuédyen‘ ériigie'ndkrvar y procrear bellos y buenos razonamientos y virtudes.

. Dé igual vmanera, se ha encontrado en Platén la necesidad de una formacion
: espirituél p'a:ra poder llevar a cabo el proceso de procreacion en la belleza, tanto en cuerpo
como en alﬁ'ié’.'ﬁ;lfsto es, se logré fundamentar que, para Platén, es condicién indispensable
una. paideia 'o_"vprope'déutica estética, entendida ésta, como una fuerza formadora que
mediante la”co:rfec_t'aA comprension de lo que es la belleza, sobre todo de la Idea de Belleza
diferenciada dé'Ia belleza particular o fisico-sensible, es posible alcanzar de una manera

- recta tanto el blen como la inmortalidad, ya que al ir de lo particular a lo general engendra

'en los cuerpos-bellos, en las formas sensibles bellas, en las almas bellas, en los

razonarmentos 'bell‘os las leyes y las normas de igual condicion hasta alcanzar la belleza de

las cxenmas y de ‘ahi a la sabiduria que implica el conocimiento de la Belleza en si, el

‘e‘lo que de verdad es la Belleza, la Idea de Belleza. Y en este sentido, el

" conocimiento del amor mediante la belleza ha logrado dar, como se vio, un des-velamiento

- del ser de la Belleza, se engendra un des-ocultamiento de un conocimiento: el verdadero ser

"'de lra"‘Bvé}ie‘za, no las pobres imagenes terrenales de ésta. Asi la belleza particular fisico-

“sensual se convierte en el ambito engendrador mas benigno o propicio para que los
“hombres alcancen la inmortalidad en virtud de que aunque el verdadero conocimiento se

alcanza de manera inteligible, las simples imagenes, que son las bellezas particulares,
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tienen para Platdn una funcidén pedagégico-epistemoldgica de suma importancia, ya que

‘imitan a la verdad y hacen posible el conocimiento de ésta y, por ello, el que el hombre

llegue a ser in rtal.

Todo S parece que ha logrado demostrar que la belleza particular es para Platén el
Vmedlro estlmulante,tpor ser condicién de posibilidad para que las almas humanas puedan
arrlbar‘ : ont mplacxon de la Belleza en si, y en este sentido, la belleza particular es, por

ello e] me ulante y la Belleza en si el oasis divino, y que a la par, conducen al aima

a la- mmortah ad:y a la contemplacion del Bien en si. Todo un proceso que tiene su

comlenzo en lo f'swo y sensible y que termina con un acto de inteleccion en el que la
E :'belleza no e p ra Platon algo meramente estético, sino algo con un signo de moralidad y
espmtuahdad tan elevada que se revela como una vida proyectada a encontrar el bien, lo
bueno lo perfecto, como la aspiracion a remontar lo humano para llegar a lo divino, como
el mejqr ambito gracias al cual, Eros, puede desplegar su poder de unién en toda su
m‘agniﬁt:er‘léika y puede, asimismo, llevar con mejor patrocinio la funcién que le es propia:
engendrar

En el segundo capltulo en el que se aborda al didlogo Fedro, se ha logrado convenir

la naturaleza de Eros, sjdecu', se ha logrado determinar ontolégicamente al amor como la

! cuana forma de mani locura y que, después de un analisis de tres formas anteriores, se

- ha ldgijadd edié de tipologia de las locuras humanas que, segun Platén, sufre

que reporta de beneﬁcms al ser humano.

"La primera forma se establecié como un don divino, o sea, como el divino vaticinio

-que acertadamente predlce el futuro y en la que intervienen tanto la reflexiéon humana y los
indicios mundanos de ‘las aves. La segunda forma de locura, forma mas elevada que la

anterior, se 1nst1tuyo como la posesion que, mas elevada también, sufren las sacerdotisas o

profetisas por parte de la divinidad que predicen el futuro y que en estado de delirio son

causa de cosas buenas y hermosas para los humanos y que, ademas, liberan a éstos de males

y enfermedades. por culpas pasadas y los libera, salvindolos, de lo meramente mundano

para acercarlo a lo que espiritual tiene el hombre. La tercera forma de locura,



72

correspondiente al tercer modo de posesion de lo humano por parte de lo divino, forma y
modo mas elevado que los dos anteriores, es la que se da cuando se es tocado por las manos
de las Musas, seres que no son humanos pero que tampoco son enteramente divinos, y que
busca como fin el educar a las futuras generaciones por medio de la poesia. Pero busca
educar solo a las almas puras y tiernas, sdlo a aquellas cuya parte mejor conectada con la

divinidad, el ‘alma, se encuentre en las mejores y cualificadas condiciones para tener

contacto con las musas y con lo divino. Su elevamiento es mayor y mejor que los que le

anteceden porque ‘el fin que se persigue con ésta y los medios que para conseguirlo son
- propuestoé porkPlaton, son correspondientemente de un nivel superior: forjar el espiritu con
un’ traba_]o acorde a la naturaleza humana, esto es, educar mediante la poesia, una de las
formas mis subllmes del logos humano. Asi se plantea porque el resultado de ello sera el
encuentro auténtico con la verdadera poesia, fruto de la inspiracién que sé6lo las Musas
pueden dar. Por ultimo, la cuarta forma de locura es, para el maestro de la Academia,
aquella que se da cuando alguien, al contemplar la belleza particular de este mundo,
recuerda la belleza verdadera y al hacerlo, se da al olvido de las cosas de este mundo y le
entran deseos de regresar al lugar donde contemplé dicha belleza verdadera, por lo cual el
comiin de la gente lo tiene por loco, pero que, Platon observa, en realidad se encuentra
entusiasmado, o sea, enamorado de los bellos de este mundo. Este es, para Platon, un estado
del alma enel qlie se esta poseido por la divinidad de cierta manera y con mayor intimidad,

porque estar entu51asmado o enamorado es estar en lo divino o poseido por la divinidad, y

',:es tambxen entrar en una situacién de recuerdo que en realidad es, como se sabe, verdadero
,,para Platon' aunque a la gente “corriente”, instalada en el comodo sentido

comun, le parezca que se esta en la sin-razén. Lo anterior llevd, en la indagacién, a plantear

_que para uno dé los grandes aristoi de Grecia, la belleza es condicién de posibilidad para

recordar a la Belleza en si, esto es, para conocer la verdadera belleza y “poner de pie”,

nuevamente a los hombres, es decir, hacer que vivan volcados hacia lo divino, hacia lo

supraterrenal hacia el ser en si. Con esto se revelé que la sin-razén mundana es una de las
me_]ores razones netamente humanas porque no sélo comunica al hombre con las razones
dwmas,rsmo con las razones del ser de lo real. Y también, esto uitimo, en virtud de que la
: éﬁténtiéa experiencia erdtica es para Platéon aquello que remite al ser humano a la belleza

infeligib]e, a la belleza que habita en el lugar supraceleste.
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De esto se pudo concretar una formulacién general y, por lo mismo, abstracta de lo
que es la locura para Platén, con lo cual se logré dar respuesta a una de las interrogantes
planteadas al inicio del capitulo segundo, es decir, se ha logrado establecer que la locura
tiene, para Platdn, ciertos rasgos que le son comunes en las distintas formas que la presenta
a‘lo largo del Fedro: un determinado estado en el que cac el hombre; el cual se da en una
situacion determinada; en referencia a un objeto o problema preciso y del que resulta una
solucifm bara ¢él o los hombres que la padecen. Con lo cual, en la indagacién presente, se ha

: k_kconclui'do que la locura es para Platén un estado en el que el hombre esta en un estado de

B irfacibﬁalidad, en el sentido de estar fuera de lo comiin, es decir, “extra-ordinario”, que se
,qéracteriza por estar poseido por una fuerza que no es humana y que tampoco es siempre
divina y cjue le sirve, al ser humano, para que la divinidad le pueda otorgar ciertos favores.

Posteriormente, se abordé la naturaleza de la belleza particular en el Fedro. En
primer lugar, se logré comprobar que ésta, por sus notas distintivas de ser visible y amable,
es objeto de entusiasmo; objeto de la mejor de las manias y que es una cierta cualidad de
algunos objetos particulares del mundo fisico y que provoca una sensacién de agrado por su
brillantez y por ser lo mas amable que con el sentido de la vista se logra ver. Y aunque con
este sentido, debido a las limitaciones que tiene, no se logre ver lo importante, el ser y la
‘verdad, se sefiald, que entre la vista, como sentido y como funcién, y la belleza, como
,objéto,de la vista, existe una relacién de correspondencia necesaria en virtud de que los dos
son los més brillantes; el primero, porque es el que mejor comunica la realidad al hombre y,
la'segunda, porque es la que con mayor dignidad puede copiar algo de los seres verdaderos

“del mundo supraceleste. Y de correspondencia ontolégica debido a que los dos, vista y
belleza, tienen como seres de este mundo una relacion de semejanza o participacién con lo
que la visién intelectiva es en el mundo supraceleste.

Asimismo, se consiguié especificar que la belleza es objeto de entusiasmo por ser lo
més‘ amable tanto por la sensacion de agrado que provoca, como, sobre todo, por
desencadenar el proceso de la reminiscencia, el proceso del conocimiento, que es una de las
cosas ‘Cjué mas ama el hombre, sobre todo el filésofo y con lo cual se determiné

: Aopt,olvég‘ibamente el ser de la belleza.
Lo anterior llevéd a fijar que, por tener tales prerrogativas, al ser de la belleza le ha

.sido dado tener una funcién copulativa o capacidad de unir en su ser lo mas brillante y lo
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méas amable y es porque, a la belleza, le ha sido dado, ademas, el ser algo fronterizo o ser
un ser dual, debido a que es inmanente y trascendente al mismo tiempo, con lo cual se
consiguié especificar la dualidad del ser de la belleza . Esto hizo posible el revelar que la
belleza por ser un ser fronterizo o dual, hace posible que se desate el proceso de la
reminiscencia que recuerda o hace entrever intelectiva y vivamente al hombre la belleza
que hablta en el lugar superceleste y que, en consecuencia, hace que se desate, de igual

manera, el deseo o amor por conocer la Belleza en si. De modo que la belleza particular,

f'smo sensxbl hace que se pueda dar la conexion entre el conocimiento particular del

cuerpo humano,‘lafvista, y el conocimiento divino que proviene de la mejor parte del alma,

la razén, 'y co llo sé logre recordar la vision de la Belleza en si, con lo que se pudo definir
1a¢ istemologlca de la belleza asi como su determinacién metafisica de ser

al misn‘klo;.tlen}pp, ‘un_ser brillante y amable, inmanente y trascendente, sensible y

despertador.yd 6"'esp1r1tual, fisico y metafisico. En concreto, en la belleza es posible que,
para Plétén, se unan los dos 4mbito de que esta formada la realidad toda.

Asirru‘smvo, se logré puntualizar que la belleza particular es, ademas, mimética, o
dicho con otras palabras, es un ser que tiene capacidad de imitar bien a la belleza divina,
porqrhe p(’)r’ su inmanencia posibilita la trascendencia y, en este sentido, trasciende su mero
ser captédd por lo sensible para imitar lo suprasensible. De esto se pasd a tratar la

’ naturélézé de. la Belleza en si o Idea de belleza, la cual habita en el Topus Hyperuranus o
mundo supraéeleste y de la que Platon dice que es incolora, intangible, informe y sélo

captada por el entendlmlento humano que es el piloto del alma. Asi que la belleza particular

f de este mund fi swo-senmble toma como modelo a la que habita en el mundo que esta por

4dek ella recibe, por participacion, tanto el ser que es, simple imitacién de

éqﬁélla; com lguna vaga luz de verdad de la de mas alla.

: :Con lo anterior, ha sido posible destacar el papel que la belleza particular tiene en el

Fedro parv Platon, en virtud de que éste la presenta como el incentivo promotor de la

remml cenm y también como el agente reconstructor del alma humana en virtud de que la

belleza'no _es, como se podria llegar a pensar, un simple instrumento o medio pasivo, sino
un .s‘eljiractiva'dor o agente capaz de generar procesos y, en esa medida, elemento
constituyente de la estructura alada del alma humana porque, al mismo tiempo que el

hombre desea la inmortalidad, desea regresar a su antigua y originaria morada y de ahi la
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prescripcion de Platén, al seguir la recomendacion de Didtima desde el Banguete, de
engendrar preferentemente en la belleza, ya que ésta ademas de ser agente provocador de
reminiscencia en el ser humano, es también, el agente provocador de elevamiento espiritual
o del deseo de trascendencia por parte del hombre, sélo que para esto hacen falta cumplir
ciertas condiciones favorables indispensables que son distintas de quicnes, a pesar de estar

en contemplacxon de la belleza, se quedan atrapados en el mas burdo hedonismo, en la mera

sensuahdad cua' .animal de simplemente cumplir las funciones reproductivas. En cambio,

los que, dekmanera reciente y favorable han sido iniciados —se entiende que Platén se

‘reﬁére,a ‘la cién establecida en el Banquete mediante la formacién propedéutica o
.'pedagogl axque e'da en la belleza para entender correctamente a Eros—, son aquellos
'podran traspav r el‘burdo hedonismo, lo grosero y bajamente biolégico para entrever, en
‘alguna medlda, algo que se asemeje a lo divino: la belleza de un rostro o de todo un cuerpo.
Ademas, porque quien ya esta iniciado en los caminos de la correcta comprensién de la
belleza, lograi'é. ver que €sta ya esta “prefiada”, en alguna medida también, de lo divino por
cuanto imita bien a la belleza verdadera y, como el impacto que le provoca la belleza al ser
humano iniciado es tal que, hace un llamado ya desde el nivel de lo particular y fisico-
visual, a que el ser humano desee una ascensidn, un anhelo de elevamiento espiritual que
no se queda en la inmediatez ni en lo momentaneo de la mera apariencia fisica y, con ello,

se emplece a.generar en el alma un renacer, desde la raiz, de las alas para que, en

consecuenma, qulera trascender y salirse del cuerpo para volar hacia lo divino y universal.

;tamblen que el alma de quien contempla sea iniciada en el estudio de la belleza. Ademas,

acomovla vbelleza puede desencadenar que el alma pueda recobrar la memoria y con ello re-

conozca,.recuerde lo ya conocido en otro tiempo, logra hacer que el alma humana recobre,

*por eso, ‘sus funciones que le son propias, o sea, obtener el conocimiento y, con ello, lograr

due el alma pueda estar en unidad consigo misma, ya que pone la posibilidad de que el
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alma se encuentre en una cierta unidad de direcciéon que es provocada, llamada hacia
delante, por la contemplacion de la belleza, porque de alguna manera el amor a la belleza
completa la carencia que tiene el alma al caer en un cuerpo humano y, asimismo, porque da
oportunidad a que el alma realice su naturaleza en el encuentro con algo que le es acorde, la
belleza, por ‘la semejanza de sus naturalezas y de sus funciones: las dos son seres

medianeros e 1ntermed1anos entre el mundo sensible y el inteligible. Por ello, la belleza

- hace ser. al alma h ana de manera cabal, porque la hace ser cabal y completamente

» aquello en que con51ste su ser o sea, la hace ser un ser alado, trascendente e inmortal. Por
1o anterlor, se desarrollo, en la averiguacion, lo que Platdon entiende por inmortalidad del
alma humana y las razones de su automovimiento que, a su vez, llevd a plantear la
constitucion tripartita de la misma, para observar que, por estas razones, les resulta dificil la
conduccién de sus almas a los hombres y, en consecuencia, de sus acciones. Por esto, el
alma humana no es algo unitario de por si como el alma divina, de la cual toma la analogia
Platén, porque por la naturaleza y la constitucion del alma hacen que se encuentre en
constante lucha consigo misma y, por lo cual, permite que la belleza particular sea
condicidén de integridad del alma humana, o sea, condicién de su integridad psiquica.

Asi, se ha logrado demostrar que por considerar Platén a la belleza como el agente
de elevamiento espiritual por su ser dual y mimético que hace recordar y conocer, logra que
el 'aliﬁa’.i i'ecobre su ser, su constitucion y sus auténticas y trascendentes funciones
metaf' swas.v ‘

Para e1 capltulo tercero, se plante6 realizar una sintesis tanto de los dos dialogos

o como de los ‘ dos conceptos fundamentales del presente estudio: Eros y Kdllos. La sintesis

kque se propuso consistié en construir una totalidad formada entre E/ Banquete y El Fedro

este capltulo, asmusmo se advirtid que no sélo se tratan de relacionar para destacar sus

posxbles‘concordancxas compatibilidades o complementariedades, sino, sobre todo, se ha
. tratado de demostrar que se puede dar una relaciéon de explicacion o fundamentacidn de
kcuaiquiera de los dos didlogos respecto del otro en los distintos niveles o determinaciones

‘en que se establece alguna posible relacion.
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Lo primero a que sec llegd, fue plantear que el ser de Eros en el Banquete es un ser
intermedio por su naturaleza dual proveniente de su genealogia, mientras que, en el Fedro,
Eros es una locura considerada por Platén como la forma mas elevadamente espiritual de
todas las manias por ser el entusiasmo por los bellos. Ahora bien, las funciones que Eros
tiene en los respectivas didlogos son, en ¢l Banquete, ser intérprete o comunicador
ontoldgico, porque comunica lo divino con lo humano y viceversa, debido a eso, la
totalidad de la realidad queda interrelacionada y, por ello, salvada. En el Fedro, Eros
,trabaja para que se dé una relacion de intimidad entre hombres y dioses y para provocar el
recuerdo y, con ello, el conocimiento, por lo tanto, si Eros tiene en el segundo didlogo tales

. funcnones, es porque, en esencia, Eros es un comunicador como se descubrié en el

Banquetg; si_el amor hace posible que, entre 1o humano y lo divino, se establezca una

" ‘relacién de ‘intimidad que provoca el recuerdo y el conocimiento, es gracias a que tiene

““asimismo una naturaleza comunicativa y salvadora y, de esto, se logré sacar como resultado

“quesie recuerdo salva (Fedro), es debido a que con eso se ha logrado re-vivir lo que ya se

~tenia conocido, sélo hacia falta recordarlo y, por lo tanto, se puede afirmar que su ser

- fundamenta- su  hacer; por ello, los dos dialogos son complementarios porque son

*"compatibles, esto es, se completa el referido circuito por su congruencia como un mismo

: _'_syi'ster'ri‘a' en el que lo que se dice en el Banquete explica y fundamenta lo que se afirma en el
" Fedro

tTambién se logré arribar a las funciones particulares que Eros tiene para el hombre,
ya due, en el Banquete, el hombre es un ser poiético, esto es, productor o creador tanto en el
cuerpo cprho en el alma, por virtud del poder que Eros da al hombre, lo cual, hace posible
la creaCién de la inmortalidad humana y, en el Fedro, Eros hace que el alma, al recobrar sus
vfuncxones que le son propias, pues hace posible el movimiento del alma y, con ello, que re-
vvxvan med:ante el recuerdo, las funciones psiquicas del alma. La relacién consiste, en este
i caso, en que si el hombre puede llegar a convertirse un ser creador, es porque es posible
que recobre las funcnones que le son propias y exclusivas, llegar a ser inmortal.

smusmo, se ha conseguido destacar lo que se denomindé como la direccién o

Htendenma de Eros en la realidad humana, puesto que en el Bangquete, Eros tiende o toma a

la belleza como su ambito mas propicio; es la “matriz generativa” propia para la

' procreacion por tener como fin la obtencién del bien y porque es la que mejor patrocina la
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procreacién. En cambio, en el Fedro, no se habla de un ambito, sino de un objeto propicio,
favorito o idéneo por las notas que impregnan a la belleza y por la funcién que le es propia.
Asi QUe ‘tanto en el Banquete como en el Fedro, la belleza es la tendencia hacia la que se
,dmge Eros, en uno es el ambito, en otro es el objeto que ciertamente son diferentes porque
7 uno remlte al-ambiente o ethos dentro del que es posible trabajar y el otro al alimento o
‘ blanco hama el que hay que apuntar o dirigirse. Pero, a pesar de las diferencias, conjugados

: dan la 1dea de ‘que la belleza es, para Eros y, obvio, para Platén, lo que permite que el

humano ue arribar sin contratiempos hacia el lugar supraceleste; porque si la belleza,

”por sus caracte ticas y funciones, tiene la capacidad de hacer que el hombre recobre lo
esencxal ‘para obtener el bien de manera permanente, es gracias a que es posible que el
‘la mmortalldad del alma por la capacidad de recuerdo que le provoca la
uiere decir que existe compatibilidad entre ambas. Nuevamente, lo uno

exphcavy menta a lo otro.

Otra cuestlon a la que fue posible arribar, consistié en seiialar los procesos que se

provocan en él alma humana cuando Eros y Kdllos establecen relacién. Cuando el amor se
relaciona con la belleza, en el Bangquete, permite que el hombre esté en posibilidades de
: procreaf para que lbgre ser inmortal y, de igual modo, liberarse de males y de lo meramente
‘mundano Yy, asi, pueda retornar hacia lo divino. Justamente, esto es posible porque, en el
_Fedro, la belleza provoca la integracion del alma, por ser la causa del recuerdo y del
conocimiento, que de ese modo es la via para poder trascender a las alturas metafisicas. Si
1a belleza tiene tales prerrogativas para el alma (Banquete), eso se debe que la belleza tiene
las caracteristicas que hacen posible que el alma esté en condiciones de poder trascender
‘del lugaf donde se encuentra hacia lo divino (Fedro). Por lo tanto, si la belleza provoca
tales reacciones, es porque es fundamento de la integracién del alma. De igual manera, si la
belleza es toméda, en el Banguete, como via de educacién o ascesis dialéctica donde la
razén y lo metddico son una posibilidad para poder acceder a los conocimientos
verdaderos, eh“'ekl Fedro se encontraria una posible via complementaria o, al menos, alterna

donde amor y belleza sean el camino del sentimiento, de la intuicién, de lo emocional, de lo

» 1rra01ona1 q o por ello queda descartada para Platon porque para el creador de la teoria
de la Ideas,

valldo 10 rac1o ; all estricto y recto, pues Platén también da oportunidad de entrar al ambito

la conjuncién de amor y belleza no da como resultado exclusivo y tinicamente
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supraceleste y con ello lograr el acceso al conocimiento y a la verdad por la otra via
complementaria y/o alterna que estd presente en el Fedro. Asimismo, esto hace que se
pueda hablar, con cierta validez, de que, en los dos didlogos y por tratar los dos conceptos
centrales expuestos en este trabajo, es posible concebir el hecho de que para Platén se
forme una cierta unidad entre ambos porque lejos de contraponerse o de quedar sin relaciéon
alguna parece que es posible establecer una relacion de complementariedad, de
compatibilidad o de cierta congruencia sistematica en la teoria platdnica sobre el papel que

la belleza particular fisico-sensible juega en la realidad humana.
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