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INTRODUCCION

En la ciudad de Atenas, corriendo el siglo V a. C.,
se produjo un enfrentamiento entre dos wmodalidades de
educacién que se denominaron en aquel tiempo: la vieja y la
nueva educacién. La vieja educacién era la educacién
tradicional griega, que al igual que la educacidén del
conjunto de los pueblos antiguos, transmitia oralmente y con
acompafiamiento musical un antiguo 1legado de tradiciones,
mitos, «cultos y experiencias trascendentales. La nueva
educacidén -en cambio- empezd a ser proporcionada por los
filésofos (sofistas, Sbécrates y Platdn) en la época clésica.
Los sofistas, buscaban hacer frente a los requerimientos de
instruccidn que iba presentando la polis, aunque algunos de
ellos, como fue el caso de Protagoras, se preciaban de hacer
mejores a los hombres (formarlos o educarlos, en el sentido
platénico) . Sdcrates y Platdn, por su parte, se preocuparon
por atajar el relativismo en la moral y en el conocimiento
que causaron los sofistas. Pero Platdn, por sobre todas las
cosas, dirigid® sus ataques contra la educacidén tradicional,
porque consideraba que ésta corrompia a los jdvenes por los
ejemplos que les proporcionaban las divinidades de los mitos
griegos, tal y como fueron transmitidos por Homero, Hesiodo y
los poetas tragicos, asi como también contra su peculiar
modalidad de transmisidén: la misica. Este fildsofo partié del
siguiente diagndéstico: “Atenas ya no se rige por los usos Yy
costumbres de sus antepasados. La legislacién y la moralidad
estan corrompidas”, el cual le llevdé a proclamar, que sbélo
con la luz de la verdadera filosofia se podria restaurar la

justicia en la vida ‘piblica y en la privada, luego que era
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necesario reformar la educacidén. Platédn no pensd en renovar
los viejos mitos, sino todo lo contrario, arremetiendo contra
ellos, buscd construir sobre sus cenizas una nueva educacidn
inspirada en su filosofia, para ello elabordé -a modo de
fundamento- un sistema filoséfico que sobre la Teoria de las
Ideas (teoria del Ser y del conocer) engarzaba una teoria del
hombre de la que se derivaba su teoria de la educacidén (la
primera que se construyd en el seno de la filosofia), con la
que elabord una propuesta (o varias) de educacidén inspirada
en ella, la cual tenian bor objeto hacer a los hombres mas
justos y por ende, una mejor ciudad. Su teoria de la
educacién (o filosofia de la educacidén), asi como diversos
aspectos de sus propuestas, reaparecerdn una y otra vez en
los pueblos de occidente con diferentes ropajes, dejando en
ellos un sello indeleble. En cuanto a los contenidos de la
instruccién, 1los propuestos por la sofistica y por la
filosofia conformardn el trivium y el guadrivium que
perduraran hasta la época moderna, momento en que la pujanza

de las ciencias positivas les arrebatara este lugar.

Tenemos entonces, que en la contienda entre la vieja y
la nueva educacidén, salié victoriosa la nueva. Mas cuando los
mitos de la Grecia clésica se derrumbaron totalmente en los
siglos II y III a. C., Lucrecio encontrd: corazones
apesadumbrados en todos los hogares y una mente gue acosada
por incesantes remordimientos no hallaba alivio y se veia
forzada a desahogarse mediante lamentaciones recalcitrantes.
Estas consecuencias fueron previstas en el siglo V a. C. por
algunos atenienses, entre los que se encontraba el poeta

codmico Aristdfanes.
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Al contraponerse en Grecia dos modalidades de
educacién diferentes: una que se sustentaba en el antiquisimo
legado de mitos y ritos, y la otra que iba emergiendo en el
seno de la filosofia, bien pudiera parecernos que se trata de
un fendémeno que muda cuando cambian los tiempos. Algo asi
como que una educacidén permanece durante cierto tiempo para
sucumbir finalmente ante la que viene empujando desde atréas
porque, poseedora de mayor vitalidad, responde mejor y mas
eficazmente a los requerimientos del nuevo momento histdrico,
por lo que bien pudiera ser llamada: “m&s moderna”. Pero si
la vieja educacidén sucumbe por motivo de ‘progreso’ y si ella
era la que proporcionaba el fundamento originario (cimiento)
y contenia una idea de hombre y de educacidén mas universales,
entonces en lugar de progresar, tenemos ante nosotros una

verdadera tragedia: la pérdida de la verdadera educacién.

Sin embargo, la educacidén de occidente, inspirada como
estuvo en Platén, poco a poco fue desmoronadndose también,
cual idolo con pies de barro, hasta terminar por diluirse en
la pura instruccién, debido a que en la actualidad no existe
una seria intencidén de formar el caracter moral de nifos y
jévenes, aunque se busque desarrollar sus capacidades
intelectuales al maximo. Las consecuencias de esta ausencia,
seran reportadas por los psicoterapeutas, que como R. May,
refieren un desolado vacio en sus pacientes, hastio por la
vida, desasosiego, y ademas, dicen enfrentarse en su préactica
profesional a indices de depresién alarmantes y al aumento de
la tasa de suicidios -particularmente- entre los jévenes. Al
parecer, el hombre ha perdido su rumbo y propdsito en la
vida, y ademés, no sabe c<cdmo controlar sus desmesurados
sentimientos de ansiedad y de culpa. Los orientales, por su

parte, observan que el hombre occidental no estd preparado ni
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para vivir, ni para envejecer, sufrir y morir. Tiene miedo,
pues, a la vida y a la muerte. Este hombre, ademds se ha
vuelto insensible y ya no puede responder como Gloucester al
rey Lear cuando le preguntdé cémo marchaba el mundo: “Lo veo
con el sentimiento”. En blGscqueda de consuelo, las personas
llevan a cabo blsquedas religiosas o caen en las drogas o el

divan del psicoanalista.

Al mismo tiempo en la filosofia hay muchos asuntos que
empiezan a ‘cuestionarse. Desgpués de la primera guerra
mundial, la confianza de occidente en el monopolio de la
razén comienza a ponerse en duda. Las explicaciones de la
filosofia y de la ciencia ya no pueden ser consideradas
ejemplares, Gnicas, la culminacién del progreso intelectual y
moral que habian prometido, ni tampoco parecen poseer una
validez universal para el hombre. Pero resulta, como nos
recuerda E. Durkheim, gque la ciencia, habiendo expulsado a la
religién como base de integracién de los miembros de la
sociedad, no puede cubrir ella misma esa funcidén. EI1
resultado serd, el mismo gue reportan los psicoterapeutas
desde su experiencia y observan los oriéntales: la aparicidén
de un inmenso vacié en la existencia espiritual del hombre
moderno, con el agravante de que éste no puede ser llenado ni
por la filosofia ni por la ciencia. F. S8chiller, por su
parte, considera que el hombre que creyd en el progreso del
saber, dejdé perecer sus instintos y se sintidé un individuo
emancipado de todo, pero en realidad, se convirtié en un ser
fragmentado y desgarrado. F. Nietzsche, siguiendo la misma
ténica del poeta, concluye con el siguiente diagnéstico: “El
hombre de hoy, despojado del mito, se yergue famélico sobre
su propio pasado y debe escarbar frenéticamente buscando sus

raices entre las mas remotas antigledades”. Los hombres
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antiguos (y muchos de 1los 1llamados ‘tradicionales’ o
‘indigenas’), con su modalidad de educacién, se sentian
inmersos en la totalidad de la vida y en el corazdén de las
cosas: su vida tenia sentido y también su muerte. Mas el
-hombre moderno se siente vacio, huérfano en su mundo, porque
primero se quebraron radicalmente sus creencias y después fue
perdiendo la fe en la razdén y el progreso. Se quedd sin nada.
En la actualidad no le resta sino volver la cabeza hacia sus
raices, donde estd la espiritualidad que abandondé y formando

parte de ella: mitos, cultos y tradiciones ancestrales.

Sucede también, que al tiempo que se empieza a
perder la fe en la razdn, se restablece contacto con las
grandes civilizaciones espiritualmente diferentes a 1la
nuestra. Como resultado, se empieza a desvanecer el humanismo
que habia hecho del hombre el referente Gltimo. Puestos en
duda sus fundamentos, al pensamiento raqional no le queda
sino dirigirse a sus origenes. Por eso, volver al pasado es
parte del quehacer actual de la filosofia. Y sucede, que en
los origenes, algo 1les paso al mito y al culto. Para
averiguarlo, precisaremos pedirles a los historiadores de las
religiones y a todos 1los estudiosos del mwito y culto
(fildésofos, fildlogos, etndlogos, antropdlogos, socidlogos,
psicdlogos, historiadores de 1las religiones, helenistas,
orientalistas, etc.), que ofrezcan hoy nuevas perspectivas a
la filosofia y ésta pueda renovar su pensamiento, de modo que
si antes blogqueé el camino que llevaba a la mitologia, hoy se
lo abra de nuevo, porque en la confrontacién con el
pensamiento mitico, seflala E. Cassirer, la filosofia llega a
tomar conciencia de su propia tarea. Surgen asi,
investigaciones que toman en serio al mito produciendo wuna

rehabilitacién del mismo. De modo gque la historia del
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redescubrimiento del wmito en el siglo XX constituye un

capitulo importante de la historia del pensamiento moderno.

En definitiva, esta dislocacién generalizada de los
individuos y de los grupos que caracteriza el entorno
cultural, religioso, social y politico de finales del siglo
XX y principios del XXI, es mucho mas gque una crisis de
valores, es wuna crisis global, y como tal una crisis

educativa, una crisis de legitimacidén de la educacidn.

BEs en razén de todo lo planteado, gue nos hemos
propuesto como objetivo: indagar acerca de los fundamentos de
la educacidén y de las ideas de hombre 'y educacidn implicitas
o explicitas en la educacién de los pueblos antiguos,
(tradicionales o indigenas), entre los que se encontrd el
pueblo griego, que tenian -todos ellos- como base el mito y
culto, con objeto de confrontarla con el fundamento, idea del
hombre y de educacién gue surgieron en el seno de la
filosofia, particularmente, con la fundamentacién filoséfica
que elabord Platdén para sostener su teoria del hombre y de la
educacién, la cual inspiré sus propuestas educativas y llegd

a ejercer una poderosa influencia en la educacidén occidental.

Hipétesis: La educacidén de los pueblos antiguos (entre
la que se encontraba la educacidén tradicional griega,
heredera de su educacién antigua y se encuentran en la
actualidad la educacién de wmuchos pueblos tradicionales o
indigenas) es la educacién que contiene. la posibilidad de
proporcionar el fundamento originario de la educacidén y de

proveer a ésta de una idea de hombre y de educacidén
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universales, razdén por la que puede ser considerada como la
educacién por excelencia; de modo que ese privilegio que le
correspondia por derecho propio, no le podra ser arrebatado
por la filosofia con sus medios racionales, particularmente

la platdnica.

Para corroborar esta hipdtesis intentaremos mostrar en
el primer capitulo en qué consistiéd 1é educacién de los
pueblos antiguos. Como ésta tenia su base en tradiciones,
mitos y cultos, precisaremos indagar acerca de la estructura
de mito y culto en su: definicidén, lenguaje simbdlico,
conocimiento que transmiten, verdad y realidad; asi como de
las peculiaridades de su educacién. Toda esta primera parte
tendrd como objeto averiguar en ddénde reside el poder
educativo de mito y culto, su fundamento e ideas de hombre y
de educacién implicitas en ella. Este capitulo arrojara luz
sobre la educacién de todos aquellos pueblos que hayan
sustentado (o sustenten todavia) la educacién en sus
tradiciones, experiencias trascendentales, mitos y cultos,
como es el caso de los pueblos antiguos y los tradicionales
actuales (como los orientales e indigenas), donde todavia esa

educacidn estd viva.

Entre los pueblos antiguos, nos interesa llevar nuestras
pesquisas al griego, porque la que se llamara “educacidn
tradicional griega” en la época clasica, sera el resultado de
todos los avatares que sufrirdn los mitos y cultos desde la
época antigua, pasando por la arcaica, hasta llegar a la
clasica. Debido a ello y para poder 1llevar a cabo la
confrontacién que nos proponemos, en el segundo capitulo

realizaremos un recorrido de los mitos y cultos griegos en
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cada una de sus épocas (antigua, arcaica y cléasica).
Trataremos, en cada momento, de indagar acerca de ese legado,
el cual sufre variaciones <con la revolucidén religiosa
acontecida en Grecia en la época antigua y cuando por otras
influencias, sufren modificaciones en: la idea de los dioses,
la idea de hombre (contenida en la forma de concebir alma y
cuerpo) asi como la de moralidad, por cuanto todas ellas
tienen (o tendré&n) que ver con la educacidén. Es por esa razdn
que iremos mostrando este largo proceso de transformacién.
Primeramente buscaremos en sus origenes antiquisimo de la
Creta minoica, porque de alli proceden los principales temas
de su legado. Después ofreceremos un pequefio panorama de la
recomposicién que realizaron en el mismo los paladines de la
educacidén tradicional griega: Homero y Hesiodo, asi como lcs
poetas liricos y tragicos de la época arcaica y clésica; sin
olvidar: la forma de concebir a los dioses, al hombre, y a la
moralidad por parte de todos ellos y de los fildsofos
(iniciando con los presocraticos). Se hard -también- un
paréntesis para describir las particularidades que presentd
la educacidén griega en las épocas antigua y arcaica y mostrar
cémo llego a conocerse en la clésica. Al abordar la época
cléasica, nos detendremos un momento en la educacién
sofistica, como antecedente necesario para describir con
mayor detalle la filosofia socratica, en todos los aspectos
que tienen que ver con la educacién, pero sobre todo en
aquellos que retomaréd su discipulo predilecto, Platdén. Y para
finalizar, reconstruiremos -en la medida de lo posible y de
lo necesario- el sistema filoséfico platdnico que servira de
fundamento racional a la educacién, tal y como lo presenta
este gran fildsofo: desde la Teoria de las Ideas, pasando por
la Teoria del Hombre, a la Teoria de 1a Educacidén, y de sus

propuestas de educacidén contenidas en Repiblica y Leyes.
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Como resultado de este estudio, estaremos en la
posibilidad de confrontar las dos educaciones. Por eso, en
todo momento se iradn mostrando, las principales diferencias
que presentan la educacidén de los pueblos antiguos y las
modalidades de educacidén propuestas por la filosofia -
particularmente la platdnica- enfatizando en todo momento,
todo lo que tiene que ver con su fundamento, idea de hombre vy
de educacidn contenidos en ellas, asi como con los elementos
emparentados con estas idea, como son: el modo de concebir a
la divinidad, al hombre y la moralidad. Todo esto con objeto
de averiguar cuidl de ellas posee el fundamento originario y
las ideas de hombre y de educacién més universales. De esta
manera, si llegamos a mostrar que ese fundamento originario
pertenecié a la educacidén mitico-religiosa de 1los pueblos
antiguos y no a la filosofia, y esta misma educacidén proveia
de una idea de hombre y de educacidén mas universales,
entonces estaremos en la posibilidad de afirmar que todo ello
tiene consecuencias sumamente relevantes para la educacién,

no sélo de México, sino de occidente.

Esta investigacidén no hubiera podido llevarse a cabo sin
los ojos que nos proporcionaron todos los estudiosos del mito
(desde F. Nietzsche, pasando por W. Otto hasta los mas
contemporaneos), el entusiasta pensador de la educacidén

griega W. Jaeger y el filbésofo cataldn E. Nicol.
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INTRODUCCION

En la ciudad de Atenas, corriendc el siglo V a. C.,
se produjo un enfrentamiento entre dos modalidades de
educacién que se denominaron en aquel tiempo: la vieja y la
nueva educacién. La +vieja educacién era la educacidn
tradicional griega, que al igual que la educacién del
conjunto de los pueblos antiguos, transmitia oralmente y con
acompafamiento musical un antiguo legado de tradiciones,
mitos, cultos y experiencias trascendentales. La nueva
educacidén -en cambio- empezd a Ser proporcionada por los
filésofos (sofistas, Sécrates y Platdén) en la época clésica.
Los sofistas, buscaban hacer frente a los requerimientos de
instruccién que iba presentando la polis, aungue algunos de
.ellos, como fue el caso de Protagoras, se preciaban de hacer
.mejores a los hombres (formarlos o educarlos, en el sentido
platdénico) . Sécrates y Platdn, por su parte, se preocuparorn
por atajar el relativismo en la moral y en el conocimiento
gue causaron los sofistas. Pero Platdn, por sobre todas las
cosas, dirigid sus ataques contra la educacidn tradicional,
porque consideraba gue ésta corrompia a los jdvenes por los
ejemplos que les proporcionabén las divinidades de los mitos
griegos, tal y como fueron transmitidos por Homero, Hesiodo y
los poetas tragicos, asi como también contra su peculiar
modalidad de transmisidn: la misica. Este filésofo partid del
siguiente diagndstico: “Atenas ya no se rige por los usos y
costumbres de sus antepasados. La legislacidn y la moralidad
estan corrompidas”, el cual le 1llevd a proclamar, gque sdlo
con la luz de la verdadera filosofia se podria restaurar la

justicia en la wvida pablica y en la privada, luego que era
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necesario reformar la educacidn. Platdn no pensd en renovar
los viejos mitos, sino todo lo contrarico, arremetiendo contra
elles, buscd construir sobre sus cenizas una nueva educacidn
inspirada en su filoscofia, para ello elabordé -a modo de
fundamento- un sistema filoséfico que scbre la Tecria de las
Ideas (teoria del Ser y del ceonocer) engarzaba una teoria del
hombre de la que se derivaba su teoria de la educacidn (la
primera que se construy®d en el seno de la filosofia), con la
gque elaboré una propuesta (o varias) de educacidn inspirada
en ella, la cual tenian por objeto hacer a los hombres mas
justos y por ende, una mejor ciudad. Su teoria de 1la
educacidn - (o filosofia de la educacidn), asgi como diversos
aspectos -de sus propuestas, reaparecerin una y otra vez en
los pueblos de cccidente con diferentes ropajes, dejando en
ellos un sello indeleble. En cuanto a los contenidos de la
instruccidn, los propuesteos por la sofistica y por la
filosofia conformardn el trivium y el guadrivium gue
perdurardn hasta la época moderna, momentc en gue la pujanza

de las ciencias positivas les arrebatarad este lugar.

Tenemos entonces, que en la contienda entre la vieja y
la nueva educacidén, salié victoriosa la nueva. Mas cuando los
mitos de la Grecia clésica se derrumbaron totalmente en los
siglos II y IIT a. C., Lucrecio encontrd: COrazones
apesadumbrados en todos los hogares y una mente que acosada
por incesantes remordimientos no hallaba alivio y se vela
forzada a desahogarse mediante lamentaciones recalcitrantes.
Estas consecuencias fueron previstas en el siglo V a. C. por
alguncs atenienses, entre los que se encontraba el poeta

cdmico AristoSfanes.
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Al contraponerse en Grecia dos modalidades de
educacidén diferentes: una que se sustentaba en el antiquisimo
legado de mitos y ritos, y la otra que iba emergiendo en el
seno de la filosofia, bien pudiera parecernos que se trata de
un fendmeno que muda cuando cambian los tiempos. Algo asi
como que una educacidén permanece durante clerto tiempo para
sucumbir fipalmente ante la que viene empujando desde atréas
porque, poseedora de mayor vitalidad, responde mejor y mas
eficazmente a los requerimientos del nuevo momento histdrico,
por lo que bien pudiera ser llamada: “mas moderna”. Pero si
la vieja educacidn sucumbe por motivo de ‘progreso’ y si ella
era la que proporcionaba el fundamento originario (cimiento)
y contenia una idea de hombre y de educacidén més universales,
entonces en lugar de progresar, tenemos ante nosotros una

verdadera tragedia: la pérdida de la verdadera educacién.

Sin embargo, la- educacidn de occidente, inspirada como
estuvo en Platén, poco a poco fue desmorondndose también,
cual idolo con pies de barro, hasta terminar por diluirse en
la pura instruccién, debido a que en la actualidad no existe
una seria intencidén de formar el caracter moral de nifios y
jovenes, aungque se busque desarrollar sus capacidades
intelectuales al méximo. Las consecuencias de esta ausencia,
seran reportadas por los psicoterapeutas, que como R. May,
refieren un desolado vacio en sus pacientes, hastio por la
vida, desasosiego, y ademds, dicen enfrentarse en su practica
profesional a indices de depresidén alarmantes y al aumento de
la tasa de suicidios -particularmente- entre los jdvenes. Al
parecer, el hombre ha perdido su rumbo y propdsito en la’
vida, y ademds, no sabe cémo controlar sus desmesurados
sentimientos de ansiedad y de culpa. Los orientales, por su

parte, observan que el hombre occidental no esta preparado ni
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para vivir, ni para envejecer, sufrir y morir. Tiene wmiedo,
pues, a la wvida y a la muerte. Este hpmbre, ademads se ha
vuelto insensible y ya nc puede responder como Gloucester al
rey Lear cuando le preguntd cémo marchaba el mundo: “Lo veo
con el sentimiento”. En blisqueda de consuelo, las personas
llevan a cabo bGsquedas religiosas o caen en las drogas o el

divan del psicoanalista.

Al mismo tiempo en la filosofia hay muchos asuntos que
empiezan a cuestionarse. Después de la primera Jguerra
mundial, la confianza de occidente en el wonopolio de la
razén comienza a ponerse en duda. Las explicaciones de la
filosofia y de 1la ciencia ya no pueden ser consideradas
ejemplares, Unicas, la culminacién del progreso intelectual y
moral que habian prometido, ni tampoco parecen poseer una
validez uhiversal para el hombre. Pero resulta, como nos
recuerda-E. Durkheim, que la ciencia, habiendo expulsado a la
religién como base de integracién de los miembros de la
sociedad, no puede cubrir ella misma esa funcién. E1l
resultado serd, el mismo que reportan los psicoterapeutas
desde su experiencia y observan los orientales: la aparicidn
de un inmenso vacid en la existencia espiritual del hombre
moderno, con el agravante de que éste no puede ser llenado ni
per la filosofia ni por la ciencia. F. Schiller, por suw
parte, considera que el hombre que creyd en el progreso del
saber, dejé perecer sus instintos y se sintié un individuo
emancipado de todo, pero en realidad, se convirtidé en un ser
fragmentado y desgarrado. .F. Nietzsche, siguiendo 1la misma
ténica del. peceta, concluye con el siguiente diagnéstico: ™“El
hombre de hoy, despojado del mito, se yergue famélico sobre
su propio pasado y debe escarbar frenéticamente buscando sus

raices entre las wmwés remotas antigtedades”. Los hombres
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antiguos (y muchos de 1los 1llamados ‘tradicionales’ o
‘indigenas’), con su modalidad de educacidén, se sentian
inmersos en la totalidad de la vida y en el corazén de las
cosas: su vida tenia sentido y también su muerte. Mas el
hombre moderno se siente wvacio, huérfano en su mundo, porque
primero se quebraron radicalmente sus creencias y después fue
perdiendo la fe en la razdén y el progreso. Se quedd sin nada.
En la actualidad no le résta sino volver la cabeza hacia sus
raices, donde estad la espiritualidad que abandond y formando

parte de ella: mitos, cultos y tradiciones ancestrales.

Sucede también, que al tiempo que se empieza a
perder la fe en la razdn, se restablece contacto con las
grandes civilizaciones espiritualmente diferentes a la
nuestra. Como resultado, se empieza a desvanecer el humanismo
que habia hecho del hombre el referente UGltimo. Puestos en
duda sus fundamentos, al pensamiento racional no le queda
sino dirigirse a sus origenes. Por eso, volver al pasado es
parte del quehacer actual de la filosofia. Y sucede, que en
los origenes, algo les paso al mito y al culto. Para
averiguarlo, precisaremos pedirles a los historiadores de las
religiones y a todos los estudiosos del mwmito y culto
(ﬁilésofos, ‘fildlogos, etnélbgos, antropdlogos, socidlogos,
psicdlogos, historiadores de las religiones, helenistas,
orientalistas, etc.), que ofrezcan hoy nuevas perspectivas a
la filosofia 'y ésta pueda renovar éu pensamiento, de modo que.
si antes bloqued el camino que llevaba a la mitologia, hoy se
lo abra de nuevo, porque en la confrontacién con el
pensamiento mitico, sefiala E. Cassirer, la filosofia llega a
tomar conciencia de su propia tarea. Surgen asi,
investigaciones que toman en serio al mito produciendo una

rehabilitacién del mismo. De wmodo que la historia del
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redescubrimiento del mito en el siglo XX constituye un

capitulo importante de la historia del pensamiento moderno.

En definitiva, esta dislocacidén generalizada de 1los
individuos y de 1los grupos que caracteriza el entorno
cultural, religioso, social y politico de finales del siglo
XX y principios del XXI, es mucho mas gque una crisis de
valores, es wuna crisis global, y como tal wuna crisis

educativa, una crisis de legitimacidén de la educacidn.

Es en razédn de todo 1lo planteado, dque nos hemos
propuesto comc objetivo: indagar acerca de los fundamentos de
la educacidén y de las ideas de hombre 'y educacién implicitas
o explicitas en la educacién de 1los pueblos antiguos,
(tradicionales o indigenas), entre los que se encontrd el
pueblo griego, que tenian -todos elios— como base el mito y
culto, con objeto de confrontarla con el fundamento, idea del
hombre. y de educacidén que surgieron en el seno de la
filosofia, particularmente, con la fundamentacién filosdfica
que elabord Platén para sostener su teoria del hombre y de la
educacidén, la cual inspird sus propuestas educativas y llegd

a ejercer una. poderosa influencia en la educacidn occidental.

Hipétesis: La educacién de los pueblos antiguos (entre
la que se encontraba la educacidén tradicional griega,
heredera de su educacidén antigua y se encuentran en- la
actualidad la educacidén de muchos pueblos tradicionales o
indigenas) es la educacidén que contiene, la posibilidad de
proporcionar el fundamento originario de la educacidn y de

proveer a ésta de wuna idea de hombre y de educacidn
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universales, razén por la que puede ser considerada como la
educacidén por excelencia; de modo que ese privilegio que le
correspondia por derecho propio, no le podrd ser arrebatado

por la filosofia con sus medios racionales, particularmente

la platdnica.

Para corroborar esta hipdtesis intentaremos mostrar en
el primer capitulo en qué consistid la educacién de los
pueblos antiguos. Como ésta tenia su base en tradiciones,
mitos y cultos, precisaremos indagar acerca de la estructura
de wito y culto en su: definicidén, lenguaje simbdlico,
conocimiento que transmiten, verdad y realidad; asi como de
las peculiaridades de su educacién. Toda esta primera parte
tendrd como objeto averiguar en dénde reside el poder
educativo de mito y culto, su fundamento e ideas de hombre y
de educacién implicitas en ella. Este capitulo arrojard luz
sobre la educacién de todos aguellos pueblos gque hayan
sustentado (o0 sustenten todavia) la educacidén en sus
tradiciones, experiencias trascendentales, mitos y cultos,
como es el caso de los pueblos antiguos y los tradicionales
actuales - (como los orientales e indigenas), donde todavia esa

educacién estd viva.

Entre los pueblos antiguos, nos interesa llevar nuestras’
"pesquisas al griego, porque la gque se 1llamara “educacidn
tradicional griega” en la época clésica, serd el resultado de
todos los avatares gque sufriradn los mitos y cultos desde la
época antigua, pasando por la arcaica, hasta llegar a la
cldsica. Debido a ello y para 'poder llevar a cabo la
édnfrontacién que nos proponemos, en el segundo capitulo

realizaremos un recorrido de los wmitos y cultos griegos en
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cada wuna de sus épocas (antigua, arcaica y clésica).
Trataremos, en cada momento, de indagar acerca de ese legado,
el cual sufre variaciones con 1la revolucidn religiosa
acontecida en Grecia en la &poca antigua y cuando por otras
influencias, sufren modificacicnes en: la idea de los diocses,
la idea de hombre (contenida en la forma de concebir alma vy
cuerpo) asi como la de moralidad, por cuanto todas ellas
tienen (o tendran) gue ver con la educacidn. Es por esa razdn
que iremos mostrande este largo procesc de transformacidn.
Primeramente buscaremcs en sus origenes. antiquisimo de la
Creta mihoica,Aporque de alli proceden los principales temas
de su legado. Después ofreceremos un pequefic panorama de la
recomposicién que realizaron envel mismo los paladines de la
educacidén tradicional griega: Homero y Hesiodo, asi como los
poetas liricos vy tr&gicos de la época arcaica y clasica; sin
olvidar: la forma de concebir a loz dioses, al hombre, y a la
moralidad por parte de todos elles y de los fildsofos
(iniciando con los presocraticos). Se hara -también- un
paréntesis para describir las particularidades gue presentd
la educacidn griega en las épocas antigua y arcaica y mostrar
cémo llego a conocerse en la cléasica. Al abordar la época
clasica, nos detendremos un womento en la  educacidn
sofistica, como antecedente necesario para describir con
mayoxr detalle la filosofia socratica, en todos los aspectos
gque tienen que ver con la educacidén, pero scbre todo en
aquellos que retomari su discipulo predilecto, Platén. Y para
finalizar, reconstruiremos -en la medida de lo posible y de
lo necesario- el sistema filoséfico platénicoe que servira de
fundamento racicnal a la educacién, tal y como lo presenta
este gran fildscfo: desde la Teoria de las Ideas, pasando por
la Teoria del Hombre, a la Teoria de la Educacidn, y de sus

propuestas de educacidn contenidas en Repiblica y Leyes.
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Como resultado de este estudio, estaremos en 1la
posibilidad de confrontar las dos educaciones. Por eso, en
todo momento se iran wmostrando, las principales diferencias
gue presentan la educacidén de los pueblos antiguos y las
modalidades de educacidn propuestas por 1la filosofia -
particularmente la platdnica- enfatizando en todo momento,
todo lo que tiene que ver con su fundamento, idea de hombre y
de educacidén contenidos en ellas, asi como con los elementos
emparentados con estas idea, como son: el modo de concebir a
la divinidad, al hombre y la moralidad. Todo esto con objeto
de averiguar cudl de ellas posee el fundamento originario y
las ideas de hombre y de educacién mas universales. De esta
manera, si llegamos a mostrar que ese fundamento originario
pertenecié a la educacidén mitico-religiosa de 1los pueblos
antiguos y no a la filosofia, y esta misma educacidén proveia
de una idea de hombre y de educacién mas universales,
entonces estaremos en la posibilidad de afirmar que todo ello
tiene consecuencias sumamente relevantes para la educacién,

no sé6lo de México, sino de occidente.

Esta investigacidén no hubiera podido llevarse a cabo sin
los ojos que nos proporcionaron todos los esgstudiosos del mito
(desde F. Nietzsche, pasando por W. Otto hasta los mas
contemporaneos), el entusiasta pensador de la educacidn

griega W. Jaeger y el fildésofo cataldn E. Nicol.



CAPITULO I
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capiTuno I: LA EDUCACION MiTIco-clnTICA

Como la educacidén de los pueblos antigucs (incluido el
griego) fue una educacidén que tenia su base en el mito y
culto, en este capitulo indagaremos acerca de la estructura
del mito y del culte y la relacidén de ambos con la religidn.
En el caso particular del mito y el culto, necesitaremos
investigar su estructura, es decir: qué son mitos y ritos y
qué peculiaridades presentan en cuanto al lenguaje que
adoptan y al conocimiento que transmiten. Todo ello, como
condicién previa para abordar el punto medular: en qué

consiste la educacién fundada en el mito-culto (a la que

vamos a dencminar “educacién mitico-religiosa”, “educacidn
mitico-cGltica” o “educacién de los pueblos antiguos”,
indistintamente), dénde radica su poder de educar, asi como

cuadles son sus fundamentos e ideas de hombre y de educacién

implicitas en esta modalidad educativa.

1.1 LA ESTRUCTURA DEL MITO

El primer paso para dilucidar la estructura del mito
consiste en definirlo. Para ello abordaremos, primeramente,
la definicién etimoldégica de ‘mito’ y otro término
emparentado con €1 (‘mitologia’), para pasar después a la

definicién propiamente dicha y a su diferenciaciédn con mitos

inauténticos.
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1.1.1 Definicién etimoldgica de ‘mito’ y

‘mitologia’

Ambos términos son de origen griego, por lo que
recurriremos a prestigiados helenistas y filélogos, para

encontrar gué significade tuviercn en un principio.

Las primeras mencicnes del término ‘miteo’ se encuentran

en Homero y Hesiodo. El reconocido estudioso de los griegos

K. Kerényi nos dice que: “En Homero se emplea el término
mythos en oposicidn a ergon, la habilidad en la oratoria se
contrapone a la destreza en la accién (erga). Uno vence
mythoisis, con palabras elocuentes, el otro con la lanza"” .t.
Esto es asi en la Iliada, porque en la Odisea, en opinidn del
citado autcr: “Desde Homero y Hesiodo, Yel decir-el-mito”,
mytheisthai se emplea en una combinacidén fija con verdad.
‘Mito! era en un principic la palabra correspondiente al
hecho wverdaderc. En este sentido se utiliza inequivocamente

en dos pasajes de la Odisea (2, 412; 4, 744)".2

De modo que a
la auténtica palabra é&pico-lirica, la wverdad humana le
correspondia siempre. La mayor parte de los autores retoman
en su integridad esta opinién de K. Kerényi, algunos de ellos
ofrecen datos suplementarics, como Ll1. Duch, quien dice que
en Homero, mythos aparece junto a épos, que significa

“palabra”, eco externo de un discurso (en Odisea XI, 561} vy

en contraposicién a ergon que significa: obra, accidén,

! KERENYI. La religidn antigua, Bdit. Herder. Barcelona 1995, p. 14.
* vid., ibid., p. 145 y DUCH, Ll. Mito, interpretacién y cultura. Edit.
Herder. Barcelona 1998, p. 68.
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combate (en Iliada IX, 443).% Pero K. Kerénvi aflade ademds,
que en el antiquisimo dialecto <¢iprio, la forma femenina
mytha {(p 8a) que Hesiquio traduce por ¢ovn {(la palabra griega
que significa vox), indicaria que: “El mito podria ser un
movimiento mudo de danza o una ceremonia de culto y lo era a
menudo en las religiones antiguas. Buscaba imigenes vy
albergaba visiones en sus contextos. Pero cuando sonaba
cantando, era la voz que hacia sonar todas las cosas y todo
el mundo”; por loc que concluye este autor, gue el mito, en
cuanto vox era la vox religiosa, por sobre todas las cosas;®
es decir, la voz de la divinidad. Podemos cobservar, que en el
dialecto ciprio, no se hacia distincidn alguna entre wmito y

culto, porque eran consideradas una y la misma cosa.

Por otra parte, también para Hesiodo, segin opinidén de
este wismo estudiosc del mito, la palabra mythos era, como
para Homero: “hecho verdaderc”, “palabra de verdad”.® E1
historiador M. Detienne destaca a su vez, dque en Homero
mythos es la “historia conocida”, porque en la Cdisea, Ulises
pone fin a su relato con la fdrmula: ¢Por gqué retomar la
historia de ayer? ¢(Por qué mitologizar (mytholcogetiein), que
se podria parafrasear, continGa este autor diciendo:
“...cuando 1la historia es conocida, detestoc “volver a
decirla”.® Estas historias dejaron de ser por todos
conocidas, observa G. S. Kirk, después de Alejandro Magno;’ y

no les quedd sino serlo s8lo por algunos, como literatura.

}¢cf., ibid., p. 65.

* KERENYI, op., cit., p. 212.

5 ¢f., ibid., p. 145.

5 Cf. DETIENNE, M. La invencidn de la mitologia. Edicicnes Peninsula.
Barcelona 1985, p. 109.

7 Cf. KIRK, G. S. The nature of gresk myths. Edit. Penguin Books.
Middlesex-England 1974, p. 14. La traduccién es propia. En ccasicnes se
utilizard la versidn inglesa, y en otras, la espafiola.
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En un diferente desarrollo de su significado, “mythos”
es algo gque algunas veces contrasta con logos, entonces el
gran problema que se juega en la actualidad es el saber qué
tanto, en la tradicidén, mythos se asemeja O no a logos®. Bajo
esta preocupacién Ch. Jamme afirma que la palabra ‘mito’
significé en la epopeya atica, lo mismo que logos, Yy que
ambos términos querian decir ‘palabra’, siendo logos, la
palabra plena de sentido, el discurso racional.’ F. Jesi
encuentra, que todos los significados de la palabra mythos
son perfectamente compatibles con la palabra logos, tanto en
los poemas homéricos como en todo el siglo V, y gue incluso,
la palabra mythologia no fue originariamente una mezcla de
contrarios (los contrarios mythos y logos), sino términos que
se usaban indistintamente;'® aunque, es el parecer de K.
Kerényi que, en el mito, la cosa tiene preeminencia sobre la
palabra; mientras que en el logos, la palabra la tiene sobre

la cosa.l!

Es posible concluir entonces, que en el parecer de
estos autores, tanto en Homero como en Hesiodo, mythos y
logos se utilizaban en sentido intercambiable e
indistintamente, con la precisidn que hace K. Kerényi, de que
la realidad tiene preeminencia en el mito; mientras que el
pensamiento lo tiene en el logos. Este sefialamiento pone el
dedo en una fisura que después se convertird en abismo entre
ambos. Efectivamente, poco después de la época homérica, dira

R. A. Rappaport, el término ‘logos’, vino a reservarse sdélo

para el “discurso racionalmente construido”, en contraste con

® Este es un problema muy complejo que preocupa a muchos estudiosos
(entre los gue se encuentra Ll. Duch), perc del que sdlo se tomaran
referencias cuando tengan que ver con el mito.

* Cf. JAMME, Ch. Introduccién a la filosofia del mito en la época moderna
y contempordnea. Edit. Paidbds. Barcelona, p.13.

0 ¢f. JESI, F. Mito. Edit. Labor, S. A. Barcelona 1976, pp. 20 y 21.

' Cf. KERENYI, op., cit., p. 29.
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épos, que quedd casi completamente limitado al sentido de
" “werso”, y que pasd a usarse para “historia”, pero historia

inventada y no muy bien fundada.'?

Parece ser que tenemos en
Pindaro, comenta H. Hommel, el primer testimonio (en la
Olimpica I, del afo 476 a. C.) que muestra el giro radical

que contrapondrd mythos y logos.®?

Pero, ¢qué significado especifico dieron a este término
en la época clasica 1los grandes filésofos: Platén vy
Aristdteles. Al parecer, tanto en uno como en otro, el

término ‘mito’ presenta muchas ambigledades.

La versién més completa del significado del término
‘mito’ en Platdén la ofrece el destacado simbolista K.

Kerényi, y lo expresa de la siguiente manera:

En boca del sofista Protigoras, en el didlogo de Platén
del mismo nombre, aparece mythos como opuestc a logos: una
forma didactica frente a otra. La primera es mera
narracidn, no aporta pruebas, se declara abiertamente
libre de todo compromiso. La segunda, si bien puede ser
también una narracidn, un discursc, consiste esencialmente
en argumentar y probar...,... El mismo Platdn considera a
ambos (logos y mythos) como una misma parte del arte de

las musas (Reptiblica 396b)" .1

> Cf. RAPPAPORT, R. A. Ritual y Religidén en la formacidén de la humanidad.
Cambridge University Press. Madrid 2001, pp. 482-483.

¥ ¢f. H. HOMMEL. "Mythos und Logos”: Sebasmata. Studien zur antiken
Religionsgeschichte und zum fruhen Christentum, vol I. Edit. J. C. B.
Mohr. Tibingen 1983, pp. 375-376, cit., por DUCH, op., cit., p. p. 71-72.
Nota 102.

" KERENYI, op., cit., p. 14.
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Se observa esta ambivalencia que hemos mencionado, y por
otra parte, no es que mythos y logos sean dos modalidades
didacticas que puedan ser usadas indistintamente, sino que se
trata de dos wmodalidades de educacidn: la una gque tiene su
fundamento en el mito y la otra gue pretende fundarlo en el

logos filosdfico.

También encontramos esos mismos equivocos en
Aristételes, quien, como expresa Ll1. Duch, emplea mythos en
dos sentidos: como narracidén tradicional que proviene de la
antigledad y come argumento dramatico que el poeta trégico

® perc cuandc este filésofo

crea desde una pauta mitica.l
quiere poner de manifiesto la dignidad del logos, lo hace
subrayando el caracter engafioso del mythos, por eso afirmaré
*s6lo el hombre entre los vivientes pcsee el logos”.'® De
modo que a la hora de poner en la balanza mythos y logos,
sale victorioso el logos, como en Platdén. Por eso M. Eliade
llega a la conclusién de que tantc en Platén comoc en
Aristdteles, el mythos terminara por denotar: lo que no puede
existir realmente.'’ La critica socratico-platénica dio el
puntillazo, vy si originalmente el mythos era la palabra
verdadera por excelencia (por provenir de la divinidad,
reveladora, orientadora y de mayor valor por tratarse de un
discursc referido a lo més esencial del hombre), que relataba
un hecho verdadero, no se diferenciakba del culto vy
significaba, al igual que logos: palabra (perc palabra en que

la realidad se impone sobre ella); pasgsard a significar en

occidente: Thistoria falsa vy fantasicsa (no verdadera),

Y% Cf. ARISTOTELES. Poética, 1450 b, en Ediciones de la Universidad
Central de Venezuela. Caracas 1978. Trad.: J. D. Garcia Bacca.

' ARISTOTELES. Politica, I, 1253a, 10, en Edit. Gredos. Madrid 1994.
Trad.: M. Garcia Valdés asesorado por C. Garcia Gual.

" ¢f. ELIADE, M. Aspects du mythe. NRF-Gallimard. Paris 1963, p. 10.
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irracional (que no es un pensamiento valido para el Iogos),
que no existe ni mienta ninguna realidad (irreal), y que
ademds es ajeno al culto. El mito serd considerado: irreal,
falso e dirracional; vy como tal, Platdén contrapondrid a la
educacién basada en el mythos una educacidén basada en el
logos. La wverdad, realidad y racionalidad vendradn dadas,

entonces, en la palabra del logos filosdéfico.

Con el sentido mencionado, 1llegd el mito hasta el .siglo
XIX firmemente instalado en el lenguaje comin, pero ya en el
XX fue redescubierto y recuperd el significado original que

ha tenido en las sociedades arcaicas de todos los tiempos.

Los griegos precisaron primero el uso del término mythos

y después el de mythologia. Parece ser, que el verbo

“mitologizar” (mytholcgeiiein) aparece una sola vez en la
Odigea -dice M. Detienne-, con el sgsentido de *“contar un
relato” ;*8 pero el vocablo “mythologia”, como tal -observa el
mismo autor-, se encuentra por primera vez en Platdédn, quien

le da un wvalor muy parecido al que tiene hoy: historias
contadas desde siempre y repetidas incesantemente, que todos
los griegos han escuchado hasta la saciedad de boca de los

aedos y que las conservan en la memoria.'’

En la actualidad,
y a partir de la obra de F. Creuzet (1810), comienza a
emplearse, por la mayor parte de los autores, en una doble
acepcidén, que se mantiene hasta la actualidad: 1) conjunto de
relatos o historias o coleccidén de mitos que son propios de

determinada cultura; y 2) ciencia de la explicacién de los

¥ HOMERO Odisea, XII, V., citado por DETIENNE, op., cit., p. 109.
Y% vid. Repiblica, El Politico, Timeo, Critias y Leyes de PLATON, citado
por DETIENNE, op., cit., p. p. 105 y 109.
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mitos, “estudio de los mitos”, “tratado”, o incluso “ciencia
de los mitos”. En esta segunda acepcidén, presupone la
existencia de la “mitologia” como coleccién y hébeas

mitico.?® En la primera se habla de “los mitos” (en plural)
refiriéndose a los mitos de una cultura actual o pasada
(mitologia “azteca”, *hinda”, “griega”, etc.), vy en la
segunda de las interpretaciones acerca del mito en general

(su origen, naturaleza, esencia, etc.)

En el capitulo II se hard referencia al conjunto de
mitos de la cultura griega; wmientras gue en éste que nos
ocupa, con objeto de averiguar la estructura del mito (de
todo mito), se presentan 1los resultados de los estudios
llevados a cabo en los mitos que nos han sido legados como
literatura y en 1los relatos wvivos que se escuchan de los

indigenas de todas las latitudes. Vedmoslo a continuacidn.

1.1 2 Definicidn propiamente dicha

Que el mito llegara a considerarse como algo: irreal,
falso e irracional, es decir, como una fantasia poética, no
resulta extrafio, porque incluso hoy en dia, para muchos
pensadores -como sefiala M. Frank-, lo mitico no es objeto de

estudic de ninguna ciencia;*

lo cual podria ser debido sin
duda, a gque el mito -como comenta LL. Duch-, intenta

restablecer, de alguna forma, una inmediatez en la relacidén

?° vid.: DUCH, op., cit., p. 82; GARCIA GUAL, op., cit., p. 22; v,
DETIENNE, op., cit., p. 11. '

2} ¢f. FRANK, El Dios venidero. (Lecciones sobre la Nueva Mitologia).
Edit., del Serbal, Barcelona 1994, p. 80.
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sujeto-objeto, la cual se opone a la manera de pensar gque

practica la razén.??

Lo mitico, estd, pues, emparentado con
lo mistico. Quizas por eso H. Poser afirma, que desde una
posicidn radicalmente racionalista, resulta obvia la
afirmacién de que el concepto de ‘mito’ pertenece a “aquello
mas indeterminado que ha hecho su aparicién en la
terminologia filoséfica”,?® algo que se escurre de las manos.
Y es que, efectivamente, el mwmito despierta temores vy
prejuicios, porgque detrids de él se presiente la posibilidad
de un pensamiento mitico, o sea, de un pensamiento de lo
sacro, y eso es dificil de admitir. Pero también es cierto,
como lo indica M. Frank, que el discurso sobre los fendmenos
“irracionales” -si el mito asi lo fuera-, no tiene por qué
ser &l mismo irracional;? por lo tanto, todo se puede
pensar. Esto nos lleva a intentar establecer una definicién
como punto de partida, aungue, como nos previene M. Eliade)
es dificil encontrar una que sea aceptada por todos los
especialistas, e imposible ademds que cubra todos los tipos y
funciones que desempeii®é (y desempefia) en las sociedades

arcaicas y tradicionales.?®

A la hora de abordarla nos encontramos con las opiniones

mds divergentes, como por ejemplo la que sostiene G. S. Kirk,

profesor de griego en Cambridge pero interesado
preferentemente por los mitos griegos, que dice asi: ™No hay
ninguna definicidén del wmito...,... las teorias generales del

mito son particularmente desastrosas;?® y por otra parte la

que sustentan J. Campbell, XK. Kerényi, M. Eliade y L.

2 ¢f. DUCH, op., cit., p. 55.

3 yid. POSER, H., citado por DUCH, op., cit., p. 87.

# Cf. FRANK, op., cit., p. 80.

¥ Cf. ELIADE, op., cit., p. 14. vid., también FRANK, op., cit., p. 80.
% vid.: KIRK, op., cit., p. 29, y en El mito (Su significado y funciones
en la antigiedad y otras culturas). Edit, Paidés. Barcelona 1990, p. 41.
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Cencillo, cuando expresan, gue desde el punto de vista de 1la
estructura todos 1los mitos se parecen Yy son muy poco
cambiantes de una cultura a otra, porgue todos ellos son
compatibles al nivel de las imagenes y de los simbolos.?’ De
una parte se afirma que no hay ninguna definicidén de mito gque
sea universal; y de la otra (precisamente entre los
simbolistas), que los mitos son universales por sus simbolos.
Al parecer, no hay ninguna definicién de mito que se admita
de forma amplia. Los diferentes autores coinciden -solamente-
en que "el mito es una forma literaria que trata de dioses o

semidiosesg” .?"

C. Garcia Gual dice partir de una definicién minima que
le permite delimitar el objeto y es la siguiente: “Mito es un
relato tradicional que refiere 1la actuacidén memorable vy
ejemplar de personajes extraordinarios en un tiempo
prestigioso y lejano”.? L. Cencillc no se queda atrids vy
ofrece la suya propia: "“Los mitos son creaciones colectivas
tradicionales vy ritualés, o surgidas en el curso de una
interaccién sacral que se nutren de los simbolos, metéforas,

alegorias que genera la vida inconsciente”.?® A. Watts, por

¥ vid.: CAMPBELL, J. Los mitos (Su impacto en el mundo actual). Edit.

Kairés. Barcelona 1997, p. 41; es asi mismo la tesis que sostiene este
autor en toda su obra Las Mdscaras de Dios, Alianza Editorial; CENCILLO,
L. Los mitos. Sus mundos y su verdad. Biblioteca de Autores Cristianos.
Madrid 1998, pp. 15-16; y ELIADE, M. Imdgenes y simbolos (Ensayos sobre
el simbolismo mdgico-religioso). Edit. Taurus. Madrid 1974,p. 186.

* vid.: CAMPBELL. Los mitos, op., cit.,p. 37; El poder del mito. EMECE
Editores. Barcelona 1988, p. 54: ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., p.
15; KERENYI, op., cit., pp. 13 y 15; OTTO, W. Teofania. El espiritu de la
antigua religidn griega. Edit. Eudena. Buenos Aires 1968, p. 26; y, KIRK,
G. 8. La naturaleza de los mitos griegos. Edit. Argos Vergara. Barcelona
1984, p. 31. (En espafiol).

* GARCIA GUAL, C. Mitologia. Interpretacién del pensamiento mitico. Edit.
Montesinos. Barcelona 1989., p. 12. La idea de “ejemplaridad” es autoria
de M. Eliade, quien a su vez se debié inspirar en Homero. Se retomard
como tal, y tratard con més amplitud en el préximo capitulo, cuanto se
hable del poeta.

* CENCILLO, op., cit., p.13.
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su parte, en sus primeros trabajos, definidé al mito como: “un
complejo de historias que por varias razones, los seres
humanos las consideran como demostraciones del significado
interno del universo y de la vida humana”.3' G. S Kirk, 1lleva
a cabo una observacidén semejante cuando habla de los mitos,
como de historias que han logrado convertirse en
tradicionales y se transmiten de generacidén en generacidn,
poseen un poder narrativo excepcional y una clara relevancia
funcional en relacidén con algin aspecto importante de la vida

que trasciende el simple entretenimiento.??

Con todo lo expuesto se puede recomponer una definicidén
en los siguientes términos: el mito es una narracidén
tradicional que refiere la actuacidén memorable y ejemplar de
seres divinos (por 1lo tanto real y verdadera, valga la
redundancia) llevada a cabo en el tiempo primordial de los
origenes; es decir, los mitos describen 1las diversas
irrupciones de lo sagrado en el mundo,.presentando conexiones
con el ritual y nutriéndose de simbolos; se transmiten,
ademés, de generacidén en generacidén, debido a un extrafo
poder que presenta, el cual indica que contiene significados
relevantes para el hombre, sobre el universo, la vida y la
muerte humana. Es decir, estas historias tradicionales, por
‘alguna causa que permanece desconocida, poseen el fascinante
y misterioso poder de educar al hombre, de ponerle en
contacto con aspectos fundamentales del mundo y de él1 mnismo
que le son vitales para vivir, debido a lo cual, la comunidad
los ha preservado y transmitido. Es preciso mencionar,’ que

los puntos fundamentales de esta definicidn concuexdan, en lo

3 yid. WATTS, BA. Mythes and Ritual in Christianity. Edit. Vanguard, N.
Y., 1954, p. 7, en WATTS, A. Las dos manos de Dios. “Introduccién”. Edit.
Kairds. Barcelona 1990, pp. 17-18.

32 Cf. KIRK, La naturaleza de los mitos griegos, op., cit., pp. 30-31.
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esencial, con la idea de mito que perdurd hasta Homero, la
cual ha supuesto todoc un redescubrimiento contemporaneo del

mismo.

Pero el mito, en Ultima instancia, como indica Hans
Blumengerg, se caracteriza porque siempre se le pueden.aﬁadir
nuevos elementos, matices, wmodulaciones, lo cual significa
que se encuentra constantemente sometido a inacabables
procesos de metamorfosis y transformacién.’® Esto sucede
quizas, porgque -parafraseando a E. Nicol-, al mito le debe de
suceder lo que al hombre (semejante como es al dios Proteo),
que no admite definicién, o mas bien, que ninguna definicidn
puede dar cuenta totalmente de é1.** Sin embargo los
estudicsos debieron toparse con esta misma dificultad de
definir el mito, porque prefirieron preguntarse mads bien:

¢qué no puede ser considerado mito?, y entonces acuflaron el

concepto de ‘mito auténtico’ para diferenciarle y -
posiblemente-, defenderlo, del uso popular y vulgar que llegd
a poseer.

El términoc ‘mito auténtico’ ha sido utilizado por 1los

historiadores de las religiones, conjuntameﬁte comn:
“verdadero” y “genuino”, para diferenciarlo de otros mitos a
los que han designado como: “inauténticos” o “pseudomitos”.
Para ello, entre unos 0% otros, establecieron las

peculiaridades que consideraron mas importantes, a saber:

1) Uno de los mas prestigiados estudicsos del mito, K.
Kerényi, nos precisa, que lo que llamamos mitologia de los

dioses consta de dos componentes de naturaleza distinta. En

* Cf. BLUMENGERG, H., citado por DUCH, op., cit., p. 50.
* vid. NICOL, E. La agonia de Proteo. Edit. UNAM. México 1981, passim.




31

primer lugar tenemos, la caracterizacidén y descripcién del
poder de los dioses; y en segunde lugar, la historia de su
vida. Esta Ultima -sostiene el autor-, es la gque debemos
congiderar witologia en sgentido propio, es decir, mitces

5

auténticos.”® Por lo que tendremos que considerar como mito

auténtico, solamente a aquellas historias que relatan la vida

de los dioses.

2) Enseguida W. Otto indica, gue ese mito auténtico esta
siempre llenc de espiritu, o sea, gque no surge de nuestro
suefioc del alma, sino de la visién mas clara del ojo
espiritual abierto al ser de las cosas.’® En el mismo
sentido, Ad. E. Jensen admite, que el mito fue revelado al
individuo por intuicidn directa de la realidad, lo cual no es
sinc el “espiritu creador”, que supone por lo mismo, gue su
contenido es “verdadero”. Al parecer -afiade este mismo autor-
, cuando se origind dicho tipo de narracidn tuvo gue tener
sentido, esto es, debid que tratarse de una “historia

37

verdadera” . Como pudo observarse supra en la definicidn

etimolégica de Homero y Hesiodo que presentd K. Kerényi, el
auténtico mito es verdadero siempre, de modo que ‘mito’ es la
palabra correspondiente al “hecho verdadero”.’® El mito

auténtico es verdadero porque surge de una visidn o

revelacidn.
3) Como lo expresa W. Otto, ese mito auténtico que
reviste el caricter de lo sagrado, ostenta realmente una

esencia incomparable: es din&mico, posee poder, e interviene

33

en la vida plasméndola.”” Lleva a cabo esta tarea -asegura J.

P. Vernant-, porque aporta respuestas gue necesita el hombre,

* Cf. KERENYI, op., cit., p.20.

¥ ¢f. OTTO, op., cit., p. 22.

37 Cf. JENSEN, Ad. E, Mito y culto entre pueblos primitivos. Edit. F. C.
E. México 1958, p. 84.

3 ¢f. KERENYI, op., cit., p. 145.

¥ cf. OTTO, op., cit., p. 26.
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sin que éste formule explicitamente las preguntas;'® y es gque

este mito, dice por su parte P. Ricoeur, tiene el “poder de

descubrir, de develar el 1lugar del hombre respecto a 1lo

sagrado” ;*' y por lo tanto sea ésta la razén por la que al
mito -observara M. Eliade-, le corresponda conservar la
verdadera historia, la historia de la condicidén humana y en

€l haya que buscar y reencontrar los principios y paradigmas

de la conducta humana.®® El mito auténtico contiene el poder

de mostrar al hombre guién es y su lugar en el mundo, al
tiempo que le ofrece modelos ejemplares para su conducta, de
ahi que pueda dar consistencia y fundamento ontoldgico a la
existencia humana. Es preciso mencionar, comce lo hace K.
Kerényi, gue el auténtico mito es una totalidad gue sdlo
puede expresar plenamente su sentido, en su forma mitica, vy
que no podria llevarlc a cabo en ninguna otra forma.®® De
modo gue el mito auténtico debido a estas condiciones que

cumple, resulta el fundamento original de la educacién del

hombre; y como lo que expresa no puede ser dicho de otro
modo, entonces, tampoco puede ser suplido por otra forma de
expresidn; de modo, gue s6lo el mitce ostenta en sus entrafias,
la posibilidad de servir de fundamentec a la conducta humana y
con ello conducir al hombre a constituirse en auténticamente
humano.

4) Otra peculiaridad consiste, como indica W. Otto, en

que la actitud religiosa se halle en el centro de cualquier

* Cf. VERNANT, J. P. Mito y sociedad en la Grecia Antigua. Edit. Siglo
XXI. Madrid 1887, p. 18B0O.

*! RICOEUR, P. Finitude et culpabilité. La gymbolique du mal. Edit.
Aubier. Paris 1960, (la traduccidn es propia), en DUCH, op., cit., p.s50.
El subrayado es nuestro.

2 Cf. ELIADE, M. Lo sagrado y lo profano. Edit. Paidds-Orientalia.
Barcelona 1998, p.77. Vid., también: HONKO en DUCH, op., cit., p. 58.

* Cf. KERENYI, op., cit., p. 23.
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mito genuino, la cual no es reductible a concepto, sino

solamente vivenciable;* o experimentable. Y por tltimo...

5) Una peculiaridad que toca seflalar a los simbolistas
tiene que ver con la exigencia del mito auténtico de ir

asociado a un culto, es decir, el mito tiene que estar

fundide en una praxis ritual.®®

Por lo gue el ‘mito auténtico’ (fundido como debe de
estar en una praxis ritual), relata historias verdaderas de
la vida de los dicses gue surgen de una visidén o revelacidn,
la cual es sdlo vivenciable, por lo gue ostenta el poder de
develar al hombre su lugar en lo sagrado, ofreciéndole para
ello principios y modelos de conducta, y constituyéndose de

esta forma, en el fundamento coriginaric de la educacidn del

hombre.

A partir de estas peculiaridades, podemos diferenciarlo
de aquellos otros que pasan por tales. Por ejemplo, hoy en’
dia acostumbran llamarse ‘mitos actuales’ -informa L.
Cencillo-, a montajes propagandistico-comerciales, vy ‘mitos
politices’ a las simbolizaciones concretas o en forma de
programa y de metas de alguna utopia.*® Se creyd que una idea

accesible a un ndmerc considerable de individues, y por lo

4 Cf. OTTO, op., cit., p. 28. Respecto al cardcter vivenciable del mito
véanse: KERENYI, K. "De l’origine et du fondement de la mythologie”, en
JUNG, C. G y KERENYI, K. Introduction a I‘essence de la mythologie. Edit.
Payot. Paris 1953, pp. 15 y 17; y, MALINOWSKI, B. “El mito de la
psicologia primitiva” en Magia, ciencia y religidn, Edit. Ariel.
Barcelona 1974, pp. 122-123, en GBARCIA GUAL, op., cit., p. B7.

15 vid.: OTTO, W. F. Dioniso. Mito y culto. Ediciones Siruela. Madrid
1897, pp. 20-21; Teofania, op., cit., pp. 20-27 y a sus sequidores:
KERENYI, La religidn antigua, op., cit., pp. 26, 45, 51, 59 y 183;
ELIADE, La biisqueda. Bdit. Kairds. Barcelona 1998, p. 103; CAMPBELL, Los
mitos, op., cit., p. 59, y El poder, op., c¢it., p. 129; y CENCILLO, op.,
eit., p. 13.

‘¢ Cf. CENCILLO, op., cit., p.3.
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tanto “popular”, podia convertirse en un mito por el simple
he'‘che de que su realizacidén histdérica se podia proyectar en
un futuroc més o menos lejano, pero no es asi. K. Kerényi
resume las diferencias entre unos y otros diciendo que “la
aparicidén y aspiracién de verdad del wmito auténtico son
espontaneas, mientras que las del pseudomito estén
fabricadas” ;' o como lo expresa acertadamente el fildsofo L.
Kolakowski, 1los mitos gue tienen fines politicos terminan
cayendo, porque rompen con la tradicién y no pueden mantener
los valores universales que perduran gracias a su
enraizamiento en la continuidad mitoldgica;*® y es que como
dijera E. Cassirer, en situaciones desesperadas -como fue la
de entregquerras- el hombre recurre a medidas extremas vy
nuestros mitos contempordneos han sido respuesta a ellas.®
Podemos concluir, entonces, que 1los mitos inventados con
fines politicos carecen de precedentes misticos, y eso vya
basta para excluirlos de toda mitologia. También es bien
conocido el uso que hicieron los sofistas y el mismo Platdn
de ‘'mitos did&cticos’, inventados con el solo objeto de
explicar algunas de sus ideas, que resultaban mas claras para
el auditorio a través de imidgenes gue de conceptos. Ninguno
de los mencionados entra en la categoria de ‘mitos

auténticos’.

%7 Cf. KERENYI, La religidn antigua, op., cit., pp. 207 y 212.

* Cf. KOLBKOWSKI, L. La presencia del mito. Amorrortu Editores. Buenos
Aires 1873. pp. 98-99. Vid., también: DUCH, op., cit., p, 88; KIRK cuando
habla del uso de los mitos con fines patriéticos (en EI mito, op., cit.,
p. 265); y ELIADE, M. Mitos, Sueflos y Misterios. Edit. Kairds. Barcelona
1999, pp. 23-24.

% Cf. CASSIRER, E. EI mito del estado. Edit. F. C. E. México 1968, p.
329.
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Para algunos autores los ‘mitos etiolégicos’®*® no son
‘mitos auténticos’. Quien mAs ha estudiado esta diferencia es
el etnélogo Ad. E. Jensen, sustentandc, cue el mito
etiolégico también tiene 1lugar en el tiempo originario,
ademas dé que presenta la misma forma, tema y desarrollo,
pero le falta: la base religicsa, el contenido de verdad y su

grandeza.®’

Esta opinidn no es sustentada completamente por K.
S. Kirk, quien ccnsidera mitos auténticos, por su intensidad,
a los que hacen referencia a la sucesidn de Urano, Cronos y
Zeus; pero, elimina el mito de las cinco razas de Hesiodo
porque ni siquiera narra una | historia, para admitir
finalmente como mito auténtico, el de Pandora, que aungque
marcadamente eticldgico por el engafic en el sacrificio y la
manera de gsoltar los males, considera que es auténtico porque
se asemeja a millares de auténticos witos gque son muy
conocidos y que proceden de otros paises.’® R. Graves, por su
parte, hace también la distincién entre el verdadero mito y
la explicacidén etioldgica (donde incluye la cosmogonia de
Hesiodo) .”? Entre los  expertos en mitologia  existen
diferencias en cuantc a qué mitos griegos considerar
auténticos ¢ inauténticos, esto se debe a que muchos de estos
mitos bien pudieron ser reformulaciones de la época de las
luchas religiosas o haber sido camuflados para esconder su
contenido y seguir dispensando sus dones. En este uGltimo
caso, los mitos debieron de disfrarzar su verdad, grandeza, vy
eliminar, convenientemente, la base religicsa, dnica forma de

sobrevivencia que encontraron a mano. Quizas ésta haya sido

* Los mitos etiolégicos o cosmogénicos han sido considerados como
explicaciones infantiles del mundo gue ofrecen los mitos y que después
fueron ampliamente superadas por la filosoffia y la ciencia.

5! cf. JEMSEN, op., cit., pp. B6-92.

2 ¢f. KIRK. El mito, op., cit., pp. 245-246.

3 ¢f. GRRVES, R. Los mitos griegos, vol, 1. Alianza Editorial. México
1937, p. 12.
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la causa, pecr la que, Ad. E. Jensen comente, gue existen
relatos mwmds jévenes que tomaron sus motivos de los mitos
verdaderos, pero que se consideran como degeneraciones de los

4

mismos.> En este caso se encuentran los cuentos populares y

algunas leyendas que han llegado hasta nuestros dias.

Después de abordar en la definicidn del mito, desde la
etimologia hasta su depuracidn mas fina llevada a cabo en el
concepto de ‘mito auténtico’, estamos en la posibilidad de
adentrarnos con mayor profundidad en los aspectos (rasgos o
funciones primordiales) del mito, gue de alguna forma ya han
side mencicnados, peroc gue resultan sumamente relevantes si
queremos ahondar en la fundamentacidn de la educacidn, las
ideas de howmbre, de educacidn y ese mistericso poder de
educar, asi como de las modalidades peculiares por las que lo
lleva a cabo. Con este objeto, nos aproximaremes a puntos tan
importantes como: la funcidén social del mito, el lenguaje
simbélico, su modalidad de comprensidn, gque nos llevarén
hasta las puertas de su misién primordial: proporcicnar los
fundamentos originarios de la educacidn del hombre (de todos
los hombres), incluido el griego y las ideas de hombre y de

educacidn implicitas en &1.

1.1.3 La funcidn social

% Cf. JENSEN, op., cit., p. 94.
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Al expresar 1los aspectos del mito en términos de
*funciones’, es preciso mencionar, gue existen las
aportacicnes de dos escuelas: la funcionalista vy 1la
simbolista. La primera ahonda en la funcidén social, y la
segunda en la funcién simbélica. La funcidén social fue
considerada por el antropdlogo y etndélogo B. Malinowski
(desde 1926), como la funcidn dnica y més significativa del

mito.

El socidloge J. P. Vernant asegura, que para el

antropdélcecgo de referencia, el mito:

tiene como funcién reforzar la cohesidén social y 1la
unidad funcional del grupo, presentande y Jjustificando en
una forma codificada, agradable de entender, facil de
retener y de transmitir de generacién en generacidén, el
orden tradicional de las instituciones y las conductas. Asi,
el mito responde, en un doble plano, a las exigencias de 1la
vida colectiva; satisface la necesidad general de
regularidad, de estabilidad y de perennidad de las formas de
existencia que caracteriza la-sociabilidad humana; y permite
también a los individuos en el seno de wuna sociedad
particular adaptar sus reacciones los unos a los otros,
someterse a las mismas normas y respetar las jerarquias, de

acuerdo con los procedimientos y las reglas de uso. s

* VERNANT, op., cit., p. 203, comentando algunos aspectos de MALINOWSKI,
B. Los argonautas del Pacifico occidental. Edit. Peninsula. Barcelona
1973, y Myth in primitive psychology .s., 1., e. Londres 1926. Vid.,
también: DUPRE, L. Simbolismo religioso. Edit. Herder. Barcelona 1999,
p-191, KIRK. Los mitos, op., cit., p. 35, ELIADE, Aspects du mythe, op.,
cit., p. 32 y DUMEZIL, G., citado por LITTLEETON, C. S. The new
Comparative mythology. An antropological assessment of the theories of G.
Dumézil, Edit. de la Universidad de Berkeley 1%66, en DUCH, op., cit., p.
116.
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De modo que la funcién de los mitos es establecer un
orden que refuerza la cohesidn social, ademés de que registra
y valida instituciones y conductas, constituyé&ndose de esta
forma en un aspecto de un todo mas amplioc: la vida social, en
cuanto sistema complejo de valores, creencias Y
comportamientos. De esta forma -para B. Malinowski- la vida
social se constituye en el paradmetro méds vasto e importante a

lo que tiene que plegarse el individuo.®®

Pero la funcién social se realiza en una sociedad si
ésta es educada en el mito, es decir, si la sociedad permite

y colabora para que esto se lleve a cabo;”’

si no, la unica
posibilidad que le gueda en sus manos es la coercidén y el
castigo; aungue -trae a colacidén L. Kolakowski-, que la
escuela de Durkheim sostuvo, que son precisamente los mitos,
los medios con 1los gque la sociedad ejerce una coercidn
integradora sobre sus miembros;°® de modo -mantienen este

filésofo y M. Eliade-, que el mundo moderno conserva un

cierto comportamiento mwitico.®® En definitiva, la funcidén

* Este aspecto fue particularmente importante para la sociedad griega
arcaica y cléasica (como genialmente destaca W. JAEGER en su libro
Paideia. Los ideales de la cultura griega. F. C. E. México 1980},
publicado por primera vez en 1933), aunque en un principio sus raices
fueron exclusivamente religiosas e insertadas profundamente en lo social,
podemos suponer que se fueron perdiendo y se quedaron como funciones
“meramente sociales” cuando el mito fue degradado y rechazado, y quizés
eso mismo llevé a ARISTOTELES a mencionar la funcién social de la
educacidén, pero de una educacidén meramente instrumental (vid. Politica,
VIII).

*7 Como fue el caso durante algiin tiempo en la Grecia clidsica. El estado
obligaba a llevar a cabo la educacién tradicional en las escuelas y en la
familia. Promovia él mismo los cultos entre los que se encontraban la
representacidn de tragedias y comedias en conmemoracidn al dios Dionisos;
y también, castigaba con pena de muerte, por el delito de impiedad, a
agquellos que no cumpliesen con el deber de guardar en secreto las
experiencias tenidas en los Misterios de Eleusis. De todc esto se hablara
en el préximo capitulo.

*® vid. KOLAKOWSKI, op., cit., p. 124

*® vid.: ibid, passim; y ELIADE, Mitos, Suefios y Misterios, op., cit., pp-
23-24.
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social es un aspecto patente a observar en el mito: todo se
juega y se lleva a cabc en el seno de la sociedad. La
diferencia es que unos autores sdlo ven este aspecto externo
(los ropajes del mito), vy otros, con mayor penetracidn,
alcanzan a entrar y expresar su interior. Pero en definitiva,
no existe lo interior y lo exterior, lo de dentro y lo de
fuera. Los aspectos externos tocan irremediablemente los
internos. Los mitos se transmiten de una generacidén a la
siguiente y la sociedad cuida gque esto se lleve a cabo
cabalmente, y ésta es la tan aclamada “funcidén social de 1la
educacién”. A la comunidad, en su conjunto, le parece
sumamente importante gque unos miembros de la misma la lleven
a cabo, es su modo de ocuparse de la homeostasis espiritual
de sus miembros, misma qué requiere una sociedad para

funcionar y sus miembros para ser auténticamente humanos.

Los funcionalistas -comenta el socidlogo estructuralista
J. P. Vernant- buscan el sistema, y lo hacen en los contextos
socioculturales; es decir, en la modalidad de insercién del
mito en el senc de la vida social, con ello el mito pierde su
especificidad y sus valores de significacién: no dice nada
que no diga la misma vida social, en consecuencia, no podria
decirse de él sino que permite al grupo funcionar, lo cual es
una perogrullada; en cambio los simbolistas -asegura este
“mismo autor-, se interesan por el mito en su forma particular
de relato, pero sin clarificarlo en el contexto cultural, por
lo que trabajan sobre el objeto mismo en cuanto tal, pero no
buscan en él1 el sistema, sino los elementos aislados de su
vocabulario.®® Al parecer, existe un chogque entre

funcionalismo y simbolismo. L. Kolakowski 1lo atribuye, al

® ¢f. VERNANT, op., cit., p. 203.
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hecho de que la participacién del mitoc en nuestra cultura es
un eterno desafio a la razdén, un deseo de destronar el
monopolio del peder bajo cuyo dominio se encuentran también
las necesidades “naturales” de nuestro cuerpo.61
Efectivamente, es un desafio a la razdén, pero sbélc a la razdn
instrumental (la modalidad de razdén que adoptd occidente). La
cuestién es que desde la funcidén social se desprenden la
funcidén cohesiva y la de salvaguardar los valores, las cudles
nos cclocan en el centro de un funcionalismo trascendente, es
decir, de un funcionalismo desprovisto de utilidad o
instrumentalidad, gue tiene que ver con el orden de 1lo

sagrado.

De todas formas, es necesario mencionar, que la polémica
entre funcionalistas y simbeolistas, asi como las posiciones
gue defienden estructuralistas, han agrupado, en afos
recientes las investigaciones que se han llevado a cabo sobre
el mito, vy aunque a simple wvista no lo parezca, han
contribuido a la supervivencia y rehabilitacién del mismo, Yy
éste es un aspecto que no se puede menospreciar después de un
rechazo y olvido milenarios. Y es, precisamente, por esta
rehabilitacidén, que ha sido posible poner en concordancia la
fundamentacidén de la educacién mitico-religiosa y 1la
fundamentacién de 1la educacidén platdnica; asi como también
las ideas de hombre y de educacidén implicitas en la primera
educacién y las teorias del hombre y de la educacidn en la
segunda. También es cilerto, como acertadamente sefiald V. W.
Turner, que la funcién de los mitos no puede reducirse
exclusivamente al establecimiento de pautas de conducta o a

la concrecién de los paradigmas culturales, sino que también

8! Ccf. KOLAKOWSKI, op., cit., pp. 134-135.
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“apuntan a la fuerza generadora subyacente de la vida humana,
fuerza que en algunas ocasiones, excede los limites

culturales” .52

En este caso le va a corresponder a un fildélogo, M.
Detienne, afirmar que a la mitologia se le asigna una funcién
esencial en la teoria del espiritu humano: la de ser tierra

natal de todas las formas simbdlicas.®

La mitologia cumple,
por sobre todo, segin este autor, con una funcién simbélica,
aspecto relevante del mito, que nos llevard a desentrafiar en
dénde radica su poder de educar, para poder confrontarlo -
posteriormente- con las modalidades de educacidén propuestas

desde el ©pensamiento racional, particularmente con la

platénica.

1.1.4 El lenguaje del mito

H. Duméry comenta que las diversas formas de expresidén
(mito, concepto), corresponden a niveles diferentes de 1la

expresién humana.®

Se entiende al hombre, entonces, como un
ser polifdénico que precisa de una amplia gama de modalidades

de expresidn para poder comunicar una realidad que es

2 TURNER, V. W. “Mito y simbolo” en: SILLLS, D. L. Enciclopedia
Internacional de Ciencias Sociales, VII. Edit. Aguilar. Madrid 1979, p.
154, citado por DUCH, op., cit., p. 35.

¢ Cf. DETIENNE, op., cit., p. 132.

¢ Cf. DUMERY, H. Critique et religion. Société d’'Editions d’Enseignement,
Paris 1957, s., p., citado por DANIELOU. «Fenomenologia de las religiones
y filosofia de la religién» en ELIADE, M. “Observaciones metodoldgicas
sobre el estudio del simbolismo religioso” en ELIADE, M., et al.
Metodologia de Historia de las Religiones. Editorial Paiddés-Orientalia.
Barcelona 1996, p. 113.
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polifénica (valga la redundancia), de modo gue dimensiones
diferentes de la realidad han de ser dichas wmediante las

lenguajes apropiados.

Los mitos se expresan en simbolos, que se han dado en
llamar también: imdgeneg miticas (simbdlicas, esenciales,
influyentes, metafdricas), visiones trascendentes,
revelaciones existenciales o “mitologemas”.®® Son ejemplos de
simbclos: el Aarbol ¢dsmico, el sol, la luna, la montafa

magica, las conchas, las aguas, las perlas, etc.

E. Cassirer en su afamado tratado Las formas simbdlicas,
sefialdé, que puesto que el hombre tiene “una capacidad
creadora de simbolos”, todos sus productos son simbdlicos.®®
Lo cual es ciertc, perc sin embargo, no todos los productos
gimbGlicos lo son de la misma forma, porque si la mitologia
es la tierra natal de todas las formas simbdlicas, y si
ademds, seglin opinién de G. Durant: "...el mito es el
discurso donde se constituye 1la tensidén antagonista,
fundamental a todo discurso, es decir, a todo ‘desarrollo del

67

sentido’"; entonces ella no es una forma al igual que las

demas formas simbdélicas, sino como expresd K. Kerénvi, es el

* vid.: CRMPBELL, LOSs mitos, op., cit., p. 107; El poder del mito, op.,
cit., p. 19; OTTO, Teofania, op., cit., p. 12, GARCIA GUAL, op., cit., p.
111, y KIRK, El mito, op., cit., pp. 28B-289. El concepto de ‘mitologema’
fue elaborado por K. Kerényli en contraposicidén al de ‘semantema’ de Lévi-
Strauss, y guiere decir: “elementos del mito”, wvid. “De l‘origine...”en
JUNG y KERENYI, Introduction & 1 essence de la mythologie, op., cit., p.
13; segtlin GARCIA GUAL: elemento narrativo que una y otra vez aparece en
las composiciones miticas con un valor simbdlico fundamental (op., cit.,
p.- 111), o como lo define CENCILLO: «unidad de significado minimo”, en
cp., cit., p. 66.

% Cf. CASSIRER, E. Las formas simb6licas. Vol. 3: Fenomenologia Del
reconocimiento, Edit. F. C. E. Méxicc 1973, s., p., citado por ELIADE, en
Metodologfia de la Historia de las Religiones, op., cit., p. 117. vid.,
también: DUPRE, op., cit., p. 164.

*7 DURANT, G. Figures mythiques et visages de 1/euvre. De la mythocritigque
4 la mythanalyse. Berg Intermational, Paris 1579, p. 28, en DUCH, op.,
cit., p. 53.
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Unico modo de expresidén para decir lo que dice, de modo que:
“...las imagenes miticas son la estcfa de la mitologia, del
mismo modo que los tonos son la estofa de la misica”.®® Es
decir -puntualizari-, la dimensién de la realidad que tiene
que ver con lo divino, a menudo elige la poesia o la misica
para expresarse, pero sobre todo, elige la mitologia; y es de
esta forma -afhade K. Kerényi-, como el mundo wmitoldgico se

constituye en el mundo disuelto en formas de expresidn de lo

divino;*®® que también se plasma en objetos (frisos, crateras,
vasijas, pinturas) vy acciones rituales (juegos, cantos,
danzas); es decir, en todas las modalidades de expresidén que

el hombre ha tenido a su alcance.

Fildlogos del sigle XVIII, romanticos, psicoanalistas y
estudiosos de las mentalidades primitivas, abrieron una
brecha en los suefics racionalista, y con ella lograron que se
pudiera restaurar el simbolo como instrumento de
conocimiento.”™ Y como el mito se expresa en simbolos,
entonces, veamos qué sea éste, para poder de este modo
ahondar en el poder de educar que se le reconoce
indiscutiblemente, particularmente por Platdn, como veremos

en el prédximo capitulo.

1.1.4.1 El simbolo

¢ KERENYI. «De l‘origine...» en JUNG Y KERENYI, L‘essence de la
mythologie, op., cit., pp. 12-14.

¢ Cf. KERENYI, La religién antigua, op., cit., p. 26. Vid., también:
OTTO, Teofania, op., c¢it., p. 11 y Dioniso, op., cit., p. 27.

7® vid.: DUCH, op., cit., p. 32, ELIADE, Imdgenes y simbolos, op., cit.,
PpP. 9 ss., y BACHOFEN, J. J. Mitologia arcaica y derecho materno. Edit.
Anthropos. Barcelona 1988, asi como toda su obra.
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E. Nicol nos dice, que en griego symbolom es un
compuesto de la preposicidn sym que significa con, y la raiz
del wverboc simballo, que significa juntar o reunir. EIl1
simbolo, es pues, una con-juncién.’t Sin embargo esta
definicidn etimoldgica mno da cuenta de 1lo que realmente
sucede si no sabemos -como nos dice F. Nietzsche-, que los
dioses dejaban en manos de los hombres trozos de madera y
piedras, los cuales se convertian en un “rehén”, una especie
de prenda con la que los hombres bien pudieran hacerle algin
dano al dios, mediante la magia, pero que de hecho, guardaban

celosamente para tener la proteccién divina,’®

con lo que se
constituian en una especie de talismén. Visto asi, el simbolo
es la prenda que dejan los diocses a los hombres de su
presencia divina, por lo que debié de ser algo muy preciado.
Los dioses ponen en manos de los hombres algo gque es parte de
ellos mismos, de modo que su pérdida significaria el
alejamiento de los dioses y la imposibilidad de poder unirse
a ellos, con lo que se sentirian huérfanos en el mundo, como
lo estamos nosotros los occidentales debidc a gque nuestro

mundo es un mundc vacio de dicses.”?

A partir de la recuperacién de su valor original, M.
Eliade pudc establecer, gue el simbolo ez un signo de una
realidad trascendente, de modo gue continda la hierofania (o
se sustituye a ella) transformando los objetos en otra cosa
que lo que parecen ser para la experiencia profana, es decir,

gue revelan o manifiestan una realidad sagrada © cosmoldgica

1 ¢f. NICOL, E. Critica De la razén simbélica. Edit. F. C. E. México
1982, p. 224.

7* Cf. NIETZSCHE, El culto griego a los dioses. Edit. Alderabdn. Madrid
1999, pp. 66-87, 71 y 110.

7 Esta 1ltima es idea de F. Nietzsche.
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que ninguna otra manifestacidn esta en posibilidad de
revelar, de modo que el simbolismo realiza la scolidaridad
permanente del hombre con la sacralidad.” Por eso puede
decirnos Th. Merton que, mediante el simbolismo, el hombre
entra efectiva y conscientemente en contacto con su propio
ser mas profundo, con los otros hombres y con Dios.” Es
entonces, debido a los simbolos en que se expresa el mito,

que éste educa, como-se verd infra.

Teniendo en cuenta que se trata de un concepto medular
para nuestro estudio, enumeraremos a continuacidn sug facetas

mas relevantes.

1.1.4.2 Facetas mias relevantes gque presenta:

Algunas de ellas son las siguientes:

1) Esta al alcance de todos. El simbolismo se

presenta como un lenguaje al alcance de todos los miembros de
la comunidad, asegura M. Eliade.’® Este aspecto es
importante, porque no se necegita ser letrado para acceder a

€1, ni tan siquiera se reguiere de una inteligencia minima.

* Cf. ELIADE, M. Tratado de Historia de las Religiones, Edit. Era. México
1572, pp. 399-404. Vid, también: KERENYI, La religién antigua, op., cit.,
p. 85, y ORTIZ-OSES, BA. La dicsa Madre. Interpretaciones desde la
mitologia vasca. Edit Trotta, S. A. Madrid 1256, p. 119. ‘Hierofania’ =
manifestacién de lo sagrado.

75 Cf. MERTON, TH. Simbolismo: comunicacién ¢ comunién. En New Directions
2¢. New Directions. Nueva York 1968, pp. 1-2, citado por CAMPBELL, J.
Reflexiones sobre la vida. Emecé Editores, S. A. Buenos Aires 1997, p.
295.

€ Cf. ELIBDE. Tratado de Historia de las Religiones, op., cit., p. 403.
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Estos aspectos resultan de suma importancia para la
educacién, porgue los simbolos pueden llegar a todos los
hombres, sin discriminacidén alguna, siempre gue é&éstos no
hayan perdido la sensibilidad requerida para recibir sus

dones.

2) Es polisémico. En el simbolo no se da ni

linealidad ni arbitrariedad de significados, y ademas tiene
la capacidad -comenta M. Eliade-, de cargarse de nuevos
valores expresivos, es decir, de expresar simulténeamente un
nimero de significados cuya relacidn no es evidente en el
plano de la experiencia inmediata. Por ejemplo, dice este
autor, el simbolismo de 1la luna revela una solidaridad
connatural entre los ritmos lunares, el devenir temporal, el
agua, el crecimiento de las plantas, el principio femenino,
la muerte y resurreccién, el destino humano, etc. Incluso,
afirma, en Gltima instancia, el simbolismo de la luna revela
una correspondencia de orden mistico entre los distintos
niveles de la realidad césmica y determinadas modalidades de
la existencia humana.”” Por lo que podemos observar, los
mitos reciben sin cesar nuevas significaciones, peroc sobre
todo, disponen del poder de poner algin aspecto de la

experiencia humana en consonancia con la totalidad del

universo

3) No representa, sino que presenta (alude, indica,
sugiere, orienta, guia, devela, descubre, despierta o
revela). Todos estos conceptos han sido wutilizados en

diferentes momentos por los estudiosos para indicar, en lugar

77 Cf. ELIADE, “Observaciones metodoldgicas” en ELIADE, et al. Metodologia
de la Historia de las religiones, p. 130. Vid., también: CENCILLO, op.,
cit., p. 52, y VERNANT, op., cit., p. 201.
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de la representacién, qué sucede entre el simbole v la cosa

mentada por él. Veamos alguncs ejemplos.

J. P. Vernant, nos expresa, que para los simbolistas el

simbolo:

estd vinculado en parte a lo gque expresa. Esta
naturaleza compartida por el simbolc y su contenido
proviene, segin la interpretacidén de los simbolistas, de
que no refiere a un objeto exterior a é&l, como en una
relacién entre el sujeto cognoscente y el objeto
cecnocido. Es en este sentido en el que el simbolo mitice
puede considerarse “tautoldégico”: no representa otra
cosa, se presenta y se afirma a si mismo. No es un
objetc que concierne a un objeto, es presencia en si

mismo.”®

El simbole wmitico no representa, sino que presenta,
segin los simbolistas. Sin embargo, para algunos autores como
L. Dupré, el lenguaje mitoldgico “refleja la realidad sin
objetivarla”, o como dice A. Ortiz-0sés: “las imégenes
miticas refractan, retractan o transfiguran".79 Sin embargo
M. Eliade conviene que el simbolo no es un mero reflejo de la
realidad objetiva, sino que revela algo més profundo y més
badsico de ella.®® El1 filésofo G. Colli, por su parte,
advierte, que cuando se o0lvidéd el fondo religioso que
impulsaba a 1la razén, dejdé de comprenderse la funcidn

alusiva, y por eso se llegd a considerar gque el discurso

"® VERNANT, op., cit., p. 200. Que los mitos no inducen a discusién porque
no argumentan, sino gue presentan, es una de las grandes intuiciones de

- K. Kerényi y M. Eliade, segin DUCH, op., cit., p. 54.

" vid. DUPRE, op., cit., p. 201 y ORTIZ-0SES, op., cit., p. 111.

8% Cf. ELIADE, E. “Observaciones metodoldégicas...”, en ELIADE et al., op.,

4

cit., p. 129. Vid., también: DETIENNE, op., cit., p. 150.
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tenia una autonomia propia y que era un simple reflejo de un
objeto independiente.® En el <caso de M. Detiénne, el
lenguaje del mito orienta al espiritu hacia un significado
que se coloca mas alld de las representaciones y de los
conceptos. °* E. Durkheim y E. Cassirer, trae a colacidén M.
Detiénne, coinciden al confiar a la mitologia el poder de
engendrar las nociones fundamentales de la ciencia y las
principales formas de la cultura, y esta produccidn tiene

lugar a medo de develamiento;®. o comc también expresara P.

Ricoeur, el mito tiene “el poder de descubrir, de develar el
lugar del hombre con lo sagrado”.;" por lo que el mito puede
ayudar a retirar el velo (la maya segin los hinduistas) que
esconde la presencia de lo trascendente en el mismo corazdn
de la realidad. J. Campbell dird por su parte, que despierta
y guia las energias de la vida;® es decir, descubré una
regidén ontelégica inaccesible a la experiencia 1dégica
superficial, apunta M. Eliade.® Este sentido profundo gque
revela el aspecto simbdlico del wito es negade por
antrop&logos como B. Malinowski y Cl Lévi-Strauss;®’ en
cambio para los historiadores de las religiones, sigquiendo en
algunos casos la linea gque les marcd su maestro, el

psicoanalista. C. G. Jung, el lenguaje del wmito es la

8 ¢f. COLLI, G. El nacimiento de la filosofia. Tusquets Editores.
Barcelona 2000, p. 102.

8 Cf. DETIRNNE, op., cit., p. 150.

® E. DURKHEIM y E. CASSIRER, citados por DETIENNE, op., cit., p. 133.

® RICOEUR, op., cit., pp. 13 y 156, citadc por DUCH, op., cit., p. 60. El
concepto ‘develar’ es un galicismo, algunos autores de habla hispana lo
traducen como ‘desvelamiento’. Perc la palabra ‘develar’ nos parece més
pléstica porque parece querer deciy, con mayor claridad, gque se retira un
velo para que la realidad se manifieste. Vid., también CENCILLO, op.,
cit., p.545.

® Cf. CBMPBELL, op., cit., p. 106.

% CF. ELIADE, Tratado De Historia de las Religiones, op., cit., p. 374.
%7 vid.: MALINOWSKI, B. «Le Mythe dans la psychologie primitives en Trois
essals sur la vie scciale des primitifs. Edit. Payot. Paris, s., a., e.,
8., p.-, en capitule de KERENYT en JUNG y KERENYI, op., cit., p. 17 vy

LEVI -STRAUSS, citado por VERNANT, op., cit., p. 209 y por carcia guar,
op., cit., p. 122.
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manifestacién en imagenes simbélicas de la revelacién,®® como
va lo dijera M. Eliade infra. Por lo gue hemos podido
observar, el mito no representa o refleja la cosa, sino que
presenta, revela, indica, orienta, devela, despierta, guia o
descubre una realidad més profunda que la que representan los
conceptos. Son, puesg, revelaciones de aquellas esferas que no
pueden ser alcanzadas por la razdén discursiva y que, por lo

mismo, no son accesibles a la comprobacidn empirica.

Los mitos expresan realidades, y en esto no puede

fallar, pero deben ser ademis...

4) Experimentados. Al parecer, para los linglhistas,

todo relato obedece a reglas narrativas estrictas que hay que
intentar definir vy formalizar. Por ejemplo, dice J. P.
Vernant, para Cl. Lévi-Strauss, al mitc no hay que

comprenderlo, sino descodificarlo, vy eso consiste  en

encontrar el cdédigo secreto en el que se funda y gue ha
gobernade su emisién partiendo de un mensaje dado; con esto -
agsegura-, Cl. Lévi-Strauss le estéd negandoc al wmito su
caracter de mensaje y su capacidad de decir algo, de formular
una asercidén verdadera o falsa, sobre el mundo, los dioses o
gsobre el hombre.®® En contraposicién a esta postura, algunos
estudiosos sostienen, que los mitos pueden ser descifrados o

interpretados, de forma que exigen una hermenéutica.

Por ejemplo, para M. Eliade, las hierofanias constituyen

un lenguaje prerreflexivo que exige una hermenéutica, porque,

® vid.: CAMPBELL, El poder del mito, op., cit., p. 73 y Reflexiones sobre
la vida, op., cit., pp. 42 y 57.
% ¢Cf. LEVI-STRAUSS, CL., citadc por VERNANT, op., cit., p. 215.
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para el hombre de las sociedades arcaicas, el mundo se
presenta cargado de mensajes que a veces estan cifrados, pero
ahi estdn los mitos para ayudar al hombre a descifrarlos.?®
Pero como nos comenta G. Colli, hay qﬁe abandonar la
pretensidén de descubrir un descifre univoco;® porque, como
acertadamente observa M. Eliade, para descifrar un mensaje

hay que wvivirleo, como Unica posibilidad de acceder a lo

universal que porta.??

Y es que nosotros los occidentales
hablamos de descifrar el sentidec y de hacer una hermenéutica,
porque el mito no fue hecho para nosotros, y a gquienes les
fue revelado, no requerian descifrarlo, sino sb6lo vivirlo,
experimentarlo. L. Kolakowski tiene wuna opinidén similar
cuando nos manifiesta, gque el mito se confia a gquienes
participan en é&l, haciendo asequible directamente su

contenido.®?

La significacién del mito -entonces- se intuye.
Y es que, para J. Campbell, existe una especie de resonancia
adentro, en respuesta a la imagen mostrada, como la respuesta
de una cuerda musical a otra afinada en la misma clave.’ Es
decir, el mito no nos es ajenco, sino gque es un llamado de
nuestro ser que apela a nosotros desde nuestras raices mas

profundas, porque el ser humano, estructuralmente, dispone

del atributo de la miticidad, lo cual significa que es un ser

°® vid.: ELIADE, La bisqueda, op., cit., p.- 9, Lo sagradoc y lo profano,
op., cit., p. 111, Aspects du mythe, op., cit., p. 26; CAMPBELL, El vuelo
del ganso. Exploraciones en la dimensién mitoldgica. Edit. Kairds.
Barcelona 1997, p. 41, y FRANK, op., cit., p.. 118.

°L ¢f. COLLI, op., cit., p. 25

%2 ¢f. ELIADE, “Observaciones ..." en Metodologia de la Historia de las
Religiones, op., cit., p. 135. La idea de que el mito no es una historia
que se cuenta sino una realidad que se vive y que no pertenece al género
dela invencién es autoria de Malinowski, en Trois essais sus la vie
sociale des primitifs, op., cit., s., p., citado por KERENYI en
“L’origine...” en JUNG Y KERENYI, Introduction & 1’essence de la
mythologie, op., cit., p. 17.

°Y Cf. KOLAKOWSKI, op., cit., p. 130. Vid., también CAMPBELL, Los mitos,
op., cit., p. 123.

%% CAMPBELL, Reflexiones sobre la vida, op., cit., p. 298.
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religado a todo lo que existe, desde su ser natural, como se

vera infra.

Los mitos, entonces, no tienen que ser descodificados,
descifrados o interpretados, sino intuidos, vividos o...,
experimentados, como modo de hacer propio el mensaje que

portan. Esto es asi porque el lenguaje simbdlico

5) No pertenece al orden de la inteleccidn, sino al de

la afectividad. J. Campbell expone, que el simbolo mitolégico
no va dirigido en primera instancia al cerebro donde podria
ser interpretado, porque si es alli donde debe ser leido, ya
estaria muerto, debido a que éste habla directamente al
sistema emocional e inmediatamente provoca una respuesta,
tras la cual aparece el cerebro con sus comentarios.’® Luego,
para J. Campbell, el simbolo mitoldégico tiene el poder de
provocar una experiencia de caracter emotivo, porque llega
directamente al sistema de los sentimientos; y lo maravilloso
de la simbologia -concluye este autor-, es que incluye las
cuatro funciones (sensacidn, pensamiento, sentimiento,
voluntad, intuicién), asegura también que C. G. Jung'habla de
una quinta, en el centro: “la funcién trascendente”.’® M.
Eliade cala un poco mas profundo cuando dice que: “...el mito
es asumido por el hombre en tanto que ser integral; no sdlo
estd dirigido a su inteligencia o a su imaginacién”.?’ E1l mito
va dirigido, pues, al hombre como totalidad, no fragmentado

en funciones o facultades (como se le ha concebido desde

% Cf. CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 107. Vvid
sobre la vida, op., cit., p. 138.El

% Cf. CAMPBELL, Reflexiones sobre la vida, op., cit., p 138.
® ELIADE, M. Mitos, Suefios y Misterios, op., cit., p. 14.

., también Reflexiones
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Aristételes®); por lo que seria equivoco hablar de sus
fracciones: cerebro, mente, corazdn, imaginacién,
inteligencia, como acostumbramos hacer, y como parecer, se ha
entendido en occidente la idea griega de “formacién del
hombre integral”. Pero, formar al “hombre integral” es,
precisamente, formarlo a partir del mito, porque el simbolo
mitoldgico es una imagen que tiene el poder de llegar al
hombre integralmente, luego sdlo el mito forma al hombre

integro v no fragmentado, debido también a que...

6) Es un pensamiento de la contradiccién. Le

debemos al antropdlogo Cl. Lévi-Strauss la afirmacidén de que
el simbolo mitoldégico posee una loégica propia distinta a

nuestra légica cientifica,®

que no es sino una légica de la
contradiccidn. Esta ldégica del simbolo -dird A. Ortiz-Osés-,
es ambivalente vy contradictoria; porgue permanece en
correspondencia con la realidad contradictoria de la vida

humana . *°°

Es decir, es wuna ldégica capaz de pensar los
contrarios simulténeamente, lo que viene a ser la clave de la
mitologia, por eso se puede hablar de un pensamiento
mitoldgico, de un modo de funcionamiento de la razdn, no de

irracionalidad del mito.

Segin K. Kerényi, la mitologia presupone una especial

manera mitoldgica de pensar, en la gue no se abre ninguna

°® vid. ARISTOTELES. De 1‘4me, II. 3, 4l4a-b, en Société d'éditions «Les

Belles Lettres» (Association Guillaume Budé). Trad.: E. Barbotin. Paris

1980.

* vid. LEVI-STRAUSS, citado por GARCIA GUAL, op., cit., p. 122. Posicién
que es aceptada por ELIADE, Tratado de Historia de las Religicnes, op.,

cit., p. 383 y por ORTIZ-OSES, op., cit., p. 122

9% cf. ORTIZ-OSES, op., cit., p. 122.
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fisura entre el pensamientc y la vida.'®™ Es asi comoc el
pensamiento simbdlico se presenta como consustancial al ser
humano, porque es integrador -dird A. Watts-, vy puede
expresar que la luz y la oscuridad se trascienden al mirarse
desde el punto de vista de una unidad dramatica, revelando el
mundo exterior al igual que el interior;**® lo cual no es sino
la totalidad de la complexio oppositorum, que no es accesible
a la experiencia directa del hombre y que consiste, dird M.
Eliade, en la coincidencia de los contrarios, es decir, en la
reconciliacidén entre los aspectos més contrarios y mutuamente

excluyentes de la existencia humana ; %3

unificando, de este
modo las antinomias de la vida. Por todas estas razones M.
Eliade puede concluir que: “el pensamiento simbdlico da al
hombre la posibilidad de la libre circulacidén a través de
todos los niveles de lo real, y que ademé&s, tiene un fin
comin, por sobre todas las cosas: 1la abolicidén de los
limites, del fragmento que es el hombre en el seno de la
sociedad y en wmedio del cosmos y su integracidn (gracias
también a su solidaridad con los ritmos cdsmicos) en una

unidad mas vasta: el universo.'®

Por ello podemos considerar
al pensamiento mitico como el pensamiento primordial humano,
porque tiene la capacidad de expresar al hombre total y de

integrarlo al universo.

WL cf. KERENYI, La religién antigua, op., cit., pp. 17, 24 y 37. Pero que
el mito es un forma especial de reflexidén o una manera de pensar, ya lo
habia dicho E. CASSIRER en El mito del estado, op., cit., pp. 12 y ss.

192 ¢cf. WATTS, op., cit., pp. 29, 31 y 230.

13 ¢f. ELIADE, Imdgenes y simbolos, op., cit., p. 190; en
“Observaciocnes...”, en ELIADE et al., Metodologia de la Historia de las
religiones, op., cit., pp. 133, 374-375; y en Tratado de Historia de las
Religiones, op., cit., p. 404. Vid., también WATTS, op., cit., p. 15.

1% ¢cf. ELIRDE, Tratado de Historia de las Religiones, op., cit., pp. 403
v 407. :
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Ademds de todas las mencicnadas, una de sus facetas mas

relevantes es su...

&) Universalidad. La cual le ha sido reconocida por la

mayor parte de sus estudiosos Es asi como K. Kerényi observa,
que las 1imAgenes mitcldgicas se combinan en los textos y
relatos de. la antigliedad y gue encuentran muchas veces su

paralelo en culturas lejanas y distintas.®®

Pero parece 8Ser
que le debemos a J. Campbell, la genial idea de la unidad de
la raza humana no s6lo en su historia bioclédgica sino también
en la espiritual, porque en el estudio comparativo de los
mitos que este autor realiza, revela que todos los motivos
mitolégicos, seleccionados, organizados, interpretados v
ritualizados de diversas formas segun las necesidades
locales, son reverenciados por todos 1los pueblos de la
tierra.'®®. Por ejemplo dice este autor, el simbolismo de la
serplente, el &rbol y el jardin de la inmortalidad, aparecen.
en los primeros textos cuneiformes sumerios, e incluso en las
artes y los ritos de los pueblos primitiveos de todo el

planeta.'%’

La unidad de la cultura, pues, le viene dada al
mito por su simbolismo; es decir, las culturas pueden ser
comparadas al nivel de las imdgenes y de los simbolos, porgque
son universales. Esto es importante, porgque como observa M.
Eliade: “Gracias a 1los simbolos, el hombre gale de su

108

situacién particular y se “abre” a lo universal”. Va a ser,

entonces, por esta apertura, que el simbolo permitird al

185 Cf. KERENYI, La religidm antigua, op., cit., p. 21. Vid., también:
KIRK, El mito, op., cit., p. 288 y VERNANT, op., cit., p. 200.

1% vid.:CAMPBELL toda su obra en especial sus tomos: Las Mdscaras de
Dios, por ejemplo en: Las Mdscaras de Dios: Mitologia primitiva. Alianza
Editorial. Madrid 1996, pp. 19 ss. Vid., también: ELIADE, Imdgenes y
simboleos, op., cit., p. 186.

7 Cf. CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 41.

8% ELIADE, Imdgenes y sfimbolos, op., cit., p. 154.
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hombre encontrar una cierta unidad en el mundo y descubrir su

propio destino como integrante en él1.

Recapitulando. El simbolo, que estd al alcance de todos,
es un pensamiento de la contradiccién, lo cual significa que
no se abre ninguna fisura entre el pensamiento y la vida
(como en el logos filosdéfico), sino que es integrador de por
si; es decir, suprime los limites del fragmento que es el
hombre en el seno de la sociedad y en medio del cosmos y lo
integra en una unidad mds vasta: el universo. Precisamente
por ello puede expresar la estructura real del hombre y del
universo (gque no hay diferencia entre lo exterior y 1lo
interior del hombre y la unidad de los contrarios); es decir,
del hombre total integrado al universo, mostrando con ello,
simulténeamente, significaciones pertenecientes a diferentes
dimensiones de lo real y obteniendo con ello el poder de
poner algin aspecto de la existencia humana en consonancia
con la totalidad. Por esc, no representa, sino que presenta,
indica, devela, descubre o revela aquellas esferas que no
pueden ser alcanzadas por la razdn discursiva: lo sagrado y
el lugar del hombre en él. Esto es asi, porque no va dirigido
al intelecto, sino al hombre integral (al hombre en su
totalidad) tocando primeramente sus sentimientos por lo que
tiene que ser experimentado, vivido, de mode que haga vibrar
sus fibras mas profundas gque siempre han estado en
consonancia con la totalidad, obteniendo de esta forma todos
sus beneficios, consistentes, en gue el hombre puede. salirse
de si mismo (de su condicidn particular) y acceder a lo
universal (a la totalidad). Es entonces, desde la perspectiva
que le abre su lenguaje, que el mito se nos presenta como

dotado del podexr de hacer llegar al hombre (a todo hombre)
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los mensajes trascendentes (al descubrirle su lugar respecto
a lo sagrado) vy las ensefianzas que precisa para vVvivir
(integrado y no perdido en el cosmos), por lo tantc, posee el
poder de educarlc de hacerlc auténticamente humano. Este
poder no lo posee el concepto, s6lo el mito puede decir 1lo
que dice, por eso es el fundamento originarie de la educacién

del hombre.

El mite no solamente era considerado falsc e irreal,
gino, inclusc, que no aportaba conocimiento. El an&lisis del
lenguaje simbolico nos ha servido para mostrar las vias por

las gue le llegan al hombre los mensajes gue requiere para

vivir y el poder de las mismas. Estos mensajes son,
precisamente : “conocimiento”; perc conocimiento, gue no
vendrd dado como el *cientifico”, aunque pueda  ser

considerado tan valido como agquél. Se va a tratar de un
conocimiento gue proporciona cierto tipo de verdades y habla
de realidades a las gue no se puede acceder de otra forma,
pero gue el hombre precisa para serlo cabalmente. Es por eso

que a continuacién abordaremos. ..

1.1.5 El conocimiento que proporciona el mito

Que el mito propeorciona conocimiento, es sostenido por

la mayor parte de los estudicsos del mito.'®™ Pero sera sélo

9 yid., p., e. ELIADE, Aspepcts du mythe, op., cit., pp. 25-26 y 113.
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hasta el romanticismo, asegura J. J. Gdrres, qgue se hablara
de un saber del mito, como un saber arcaico, sagrado y
olvidado desde tiempos remotos, como herencia de una
humanidad prehistérica, que conservaba atn -dice ese autocr-,
una comunidad orgénica con la naturaleza, recibiendo de ella
una cognicién, que al cortarse esa comunicacidn viva,

necesariamente tuvo gque interrumpirse.'®

Queda por saber,
entonces, qué tipo de conocimiento proporciona el mito, es

decir, qué peculiaridades posee. Estas van a ser...

1.1.5.1 Del orden de la comprensidn,
contemplacidén, ijiluminacidn

e intuicidn

Algunos estudiosos del mito han sostenido, que el tipo
de conocimiento que aporta el wmito es del orden de la
comprensidén. Por ejemplo, R. Graves nos comunica, que el mito
proporciona, en su comprensidén, un conocimiento de nosotros
mismos, pero diferente al de la ciencia.*' A. Daniélou, por
su parte, manifiesta, que ha existido y sigue existiendo una
“via de la sabiduria” que es sdlo la bisqueda de la
comprensién de la naturaleza del mundo y de la cooperacidn en

la obra divina.??

Pero todo esto ya habia sido dicho por
Heraclito en algunos de sus fragmentos: “...d4nicamente una
actividad se puede describir como genuinamente culta, esto

es, la comprensidén de la manera en la que todo el mundo forma

1% GORRES, J. J., citado por OTTO, Teofania, op., cit., p. 12.

M1 ¢f. GRAVES, La Diosa Blanca, op., cit., pp. 12-13. La misma idea
presenta el etndlogo Ad. E, JENSEN en op., cit., pp. 6. 16 y 51-52.

132 of DANIELOU, A. Shiva y Dionisos. La Religidén de la Naturaleza y del
Eros. Edit. Kairds. Barcelona 1987, p. 12.
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parte de un todo ordenado...,... s88lo una entidad puede
poseer al maximo esta sabiduria...,... esta es la entidad
divina...,... que lleva a cabo la ordenacidn de
todo...,...pero por falta de fe se escapa al conocimiento

humano casi todo lo divino.!*?

Efectivamente, dira W. Otto,
s6lo del propio ser del munde puede proceder el conocimiento
v nuestros guias autorizados habran de ser, no los hombres de
naturaleza mas limitada y mezguina, cuya pauta muchos han
seguido hasta ahora, sino los grandes espiritus cuya mirada
ha surcadoc las honduras del mundo y a los gue con mayor
fuerza ha embargado la realidad.' Es asi como el verdadero
conocimiento procede de la divinidad, y -como asegura el

misme autor-, los dioses dan testimonio de un conocimiento

superior en el que el comprender y el contemplar son
idénticos.'® Esta contemplacién mencionada, aporta a su vez
K. Kerényi, no busca la transparencia, sino que se dirige a
la cosa primaria digna de verse que se presenta de forma
inmediata: las imAgenes de los dicses; y asi fue como ver y
saber permanecerdn mucho tiempo juntos en la historia del
espiritu griego, de modo que el hombre de saber serd un
16

hombre de “visién”.! También el paso de la ignorancia al

conocimiento ha sido expresado como “iluminacién”, una

'3 HERACLITO, B32, B41, B86 y B108. (Diels), en Los presocrdticos. Tome
1. Edit. Gredos. Madrid 1978. Trad.: C. Eggers y V. E. Julia, con
asesoria de C. Garcia Gual. Para otros presocriticos se utilizarén el
Tomo II de 1979. Trad.: N. L. Cordero et al., y el Tomo III de 1%97.
Trad.: C. Eggers et al. También fueron cotejados, para todas las citas de
presocraticos, los siguientes textos: Los presocridticos. Edit. F. C. E.
México 1980. Trad.: CJ. D. Garcia Bacca; Los filésofos presocrdticos. (De
Homero a Demdécrito). Trad.: F. Ferro Gay. Edit. SEP. México 1387 y
finalmente, KIRK, G. S. et al. Los fil&sofos presocrdticos (Historia
critica con seleccién de textos). Edit. Gredos. Madrid 1983.

4 ¢f. OTTO, Dioniso, op., cit., p. 41.

U5 ¢f. OTTO, Los dioses de Grecia (La imagen de lo divino a la luz del
espiritu griego) Edit. Eudeba. Buenos Aireg 1963, p.138. Vid., también:
GARCIA GUAL, op., cit., p. 111.

116 ¢f. KERENYI, la religidn antigua, op., cit., pp. 78 y 82.
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7

especie de despertar,'’ y como intuicién. Los griegos e

infinidad de pueblos creian -sefiala E. R. Dobbs-, que
recibian moniciones todes los dias y a cada hora. E1
reconocimiento de la intuicién, la idea brillante o incluso
la perversa, le viene a uno de repente, de wmodo gque la
persona no tiene conciencia de haber llegado a ellos por la

ohservacién o por el razonamiento.'®

Y es que la intuicidn es
una experlencia emparentada con la ingpiracién, una
experiencia visiconaria por la que de repente a un hombre se

le revelan las cosas en su simplicidad y plenitud.*?

A ese conocimiento se le ha llamado “sabiduria”, la cual
los dicoses la proporcionan a ciertos hombres gque a su vez los
transmiten al resto de los mwmiembros de la comunidad. La
filosofia (como veremos en el proximo capitulo) negd valor de
conocimiento a los contenidos miticos de la poesia
suponiéndolos como “irracionales”, y solamente aceptd como
conocimiento aguel que puede ser alcanzado por el hombre
mediante un método, al gue considerd “racional”. La sabiduria
quedard entonces, en el orden de lo irracional vy se le
negard, por lo mismo, valor educativo (como weremos, también,
en el sigquiente capitulo). El logos filosdfico se apropid del
conocimiento, negandoselo a la sabiduria, y se apropiaré
también de la educacidn. La sabiduria tendrd que esconderse,

camuflarse o emigrar, posiblemente..., a la literatura.

7 vid.: ELIADE, Imdgenes y simbolos, op., cit., pp. 8% y 147; RAPPAPORT,
op., cit., p. 503, y CASTANEDA, C. Las enseflanzas de Don Juan. Edit. F.
C. E. México 1980, pp. 106-112.

1'% cf. DODDS, E. R. Los griegos y lo irracional. Rlianza Editorial.
Madrid 19%4, p. 25.

1% BERGSON define la intuicién de un modo parecido como *...simpatia por
la cual nos transportamos al interior del objeto para coincidir con lo
cque tiene de dnico y por consiguiente de inexpresable”, en Introduccidn a
la Metafisica. La intuicidn filesdfica. Ediciones Siglo Veinte. Buenos
Aires 1379, p. 16, vid., también pp. 17 y 27.
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Pero los mitos (y seguramente también los cuentos y las
leyendas) son portadores de esa sabiduria, una sabiduria
universal, conocimientos eternos y perdurables que serdn tan
validos dentro de cinco siglos, como lo son hoy y como 1lo
fueron en la antigliedad. Esos conocimientos, potencializados
como son, por el poder de su modalidad de expresidén (el
lenguaje simbdlico), educaron a los hombres de la antigiedad
y siguen educando a log hombres de las sociedades
tradicionales, entre las que se encuentran algunos de
nuestros pueblos indigenas, porgque manifiestan un profundo
respecto y veneracibén por todo lo que existe, seguramente
debido a que sus mayores les trasmiten verdades antiquisimas

que les hablan de que todo es sagrado.'®?

El mito frente al logos, llegd a ser visto, después de
Homero y Hesiodo (como se vio supra), como falso (no

verdadero) . Veamos si eso puede sostenerse hoy.

1.1.5.2 La verdad en el mito

Como pudimos ver también supra, el mito llegd a
considerarse como ficcidén literaria, habrd que esperar al
romanticismo para gque todo esto empiece a cambiar. H. Heine
fue el fildsofo, apunta W. Otto, que admitid, por primera
vez, que las representaciones miticas contenian una verdad,

121

aungue fuese tan sblo metafdrica. Habia que aproximar estas

verdades al entendimiento del hombre occidental. Algunos

120 yid. LENKERSDORF, C. Los hombres verdaderos. Voces y testimonios
tojolabales. Siglo XXI Editores. México 1996.
2L ¢cf. OTTO, Teofanfia, pp. 11 y 12.
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filédsofos (como F. G. 8Schelling) e historiadores de las
religiones, abrieron el camino para gue se llevasen a cabo
estudios sobre el mito, hasta que en la actualidad, el mitc
comienza a recuperar su sentido original de ser: “la verdad

por excelencia” .'??

Asi como acertadamente enuncia J. P.
Vernant, el mito expresa una verdad esencial, siendo de hecho
el saber auténtice, el modelc de la realidad;'*® de modo que,
en sentido esgtricto, como indicard L. Kolakowski, la verdad
pertenece al mito, porgue éste refiere realidades
experienciales, condicionadas a un mundo incondicionado,
sosteniendo de esta forma el cardcter mitico de la verdad.'®*
M. Eliade en el mismo sentido expresa, gue una vez “dicho” ©
-“revelado”, el wmito pasa a ser una verdad apodictica:

fundamenta la verdad absoluta.'®®

O también como lo dijera A.
K. Coomaraswamy: el mito al igual que la poesia o la misica
Yencarna la aproximacién mis cercana a la verdad abscluta que

puede ser expresada en palabras”;'?*

es decir, una verdad
eterna, como la llama Thomas Mann.®’ Por todo lo expuesto se
puede concluir con K. Kerényi, que en el lade del mito no se

encuentra una verdad corriente, sino una verdad superior,

22 pegde Aristdteles se mantuvo una idea de verdad que después Santo

Tomas definird como adaequatio intellectus et reli (adecuacién del
intelecto a la cosa) y que Avicena denominard como: correspondencia y
convergencia, en lugar de adecuacidn (vid., SANTO TOMAS. Quaest. Disp. De
veritate qu, 1, a. I., en HEIDEGGER, M. El Ser y el Tiempo. F. C. E.
México 1983, pardgrafo 44, p. 235). S&lo en nuestro tiempo se empezd a
sostener la “verdad por convencidn”, es decir, gque ciertas explicaciones
de las ciencias requieren ser aceptadas por la comunidad cientifica para
ser consideradas como “verdaderas” (vid. KUHN, T. S. La estructura de las
revoluciones cientificas. F. C. E. México 1986} .

122 ¢of . VERWANT, J. P. Mito y pensamiento en la Grecia antigua. Edit.
Ariel, Barcelona 13973, p. 345.

14 ¢of., KOLAKOWSKI, op., cit., pp. 48, 121-122.

25 ¢f. ELIADE, Lo sagrado y lo profano, op., cit., p. 72.

126 COOMARASWRMY, A. K. Hinduism and Buddhism. Edit. Philosophical
Library. Nueva York 1943, p. 33, citado por DUCH, op., cit., p. 56. La
traduccidén es propia.

127 ¢f. MANN, Th. José y sus hermanos, citado por MAY, R. La necesidad del.
mito. La influencia de los modelcs culturales en el mundo contempordneo.
Edit. Paidds. Barcelona 15992, p. 29.
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importante, sin responsabilidad alguna a las exigencias de la

verdad (cientifica) .!?®

Es por esta razdn, gue K. A. Rappaport expresa, que lo
que se suele interpretar como un hecho epistemoldgico, es en
su sentido més profundeo, ontoldgico;'®® de modo -concluye este
autor-, que la esencia de lo sagrado es la
incuestionabilidad, el hecho de que las verdades
incuestionables de lo que es fundamentalmente sagrado son, al
parecer, eternas; de forma, que la teoria de la verdad basada
en la corregpondencia queda intacta pero, por asi decirlo, se
vuelve al revés: la verdad no es {nicamente una propiedad del
discurso religiosc, sino de los objetos metafisicos o divinos

13 v de esta forma regresamos a

que estas expresiones denotan.
la idea de wverdad antericor a la filosofia: la cosa se adecua
a la mente; es decir, como ya nos lc habia comentadc K.
Kerényi, tanto mythos como logos significan palabra, pero en
el mito la cosa tiene preeminencia sobre la palabra, mientras

121 1a cesa divina,

que en el logos, la tiene el pensamiento.
especificamente, elige el simbolo mitoldgico para revelarse,

y ne la palabra del logos.

Pero ademls, preguntar por qué sea verdad es igual a
preguntar por qué tanta realidad tenga algo. El mito, frente
al lbgos, habia sido considerade, también, como irreal,

pero. ..

1.1.5.3 La realidad del mito

128 cf  KERENYI, La religién antigua, pp. 32 y 207.

'?% cf. RAPPAPORT, op., cit., pp. 51-52.
138 cf., ibid., p. 480.
B3 roe., cit.



63

El mito, para los historiadores de 1las religiones,
mienta algo sumamente real. Asi, M. Eliade nos comunica con
total y absoluta claridad, gue el wite, scolidario de la
ontologia; ™...no habla sino de realidades, de lo gue sucedid
realmente, de lo que se ha manifestado plenamente”.'?? Y lo
gue se manifiesta plenamente eg “la divinidad”, “lo sagrado”,
que ha sido denominade también: hierofania, teofania,
absoluta trascendencia o fenémeno primigenic. De modo que,
seqin opinidén de W. Otto, la manifestacidén de la divinidad no
es mera locura, sino lo mas real de entre 1o real.*®® para K.
Kerényi, por su parte, existen realidades cuya verdad se
expresa plenamente por medio del mito, por eso la materia de
la wmitclogia se compone de algo que es mas grande y ese algo

es siempre algo visible, perceptible, o al mencs capaz de ser

expresado en imadgenes. Estas imagenes -continda
comunicandonos-, se le presentaron al hombre c¢omc algo
obijetive y éste les dic forma, de modo que el decidor de
cuentos lo relata como algo gque proviene de una fuente
supraindividual, v a su vez la audiencia lo toma, no como
creacidén subjetiva del narrador, sino como algo objetivo.™
Con lc que la realidad, si bien viene dada en el lenguaje,
tiene un fondo trascendente y objetivo (visible o
perceptible): la manifestacién de la divinidad a alguncs

hombres (o hiercfania), quienes lc expresan en simbolos. Esta

2 ELIBDE, Lo sagrade y lo profanc, op., cit., p. 72.

¥ QTTO, W. Dioniso, op., cit., p. 30. Su homdnimo R. OTTO sostiene en su
texto Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios. Alianza
Editorial. Madrid 1998, el caracter cbjetivo de la revelacidn divina.
CBMPBELL también habla de la “ahsoluta trascendencia”, considerando
trascendencia como el ir més alld de la dualidad, donde neo hay ni tiempo
ni espacio (El1 poder del mito., op., cit., p. B5).

134 cf, KERENYI, K. Los dioses de los griegos. Monte Avila Editores
Latincamericanos, Caracas 1997, pp. 13-14.
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doctrina de la manifestacién de la divinidad -expresa W.
Ottc-, constituye una expresidén adecuada de aguello que
ocurrid efectivamente y que, mientras el culto y el mito

siguieron atestiguindclo, no dejd de ocurrir.'®

Podriamos
decir entonces, gue existe un tipo de realidad que el hombre
considera a tal grado superior, que todas las demas se tornan
reales s6lo en la medida en gque participan en ella; esta

realidad es: *“lo sagrado”.

Qué el mito sea real o verdadero, no es simplemente una
cuestidén epistemoldgica, sinc ontolégica; pero tampoco es
preguntar por gué orden prevalece, sino cuédl deberia
prevalecer, dice R. A. Rappaport-, por lo que la pregunta por
la realidad tiene una dimensidn moral y social.'® Es decir,
noes importa a todos. Es, pues, una pregunta ontoldgica con
profundas implicaciones para la vida y por lo tanto, para la
educacién. Mito y rito reactualizan y traen a la realidad el
hecho primigenio que ocurrid, vy guienes lo viven -a través de
estos medios- vuelven a sentirle, a tener la certeza de su
realidad, a creer en él y vivir en congecuencia, por esc el

valor educativo de ambos en consconancia.

En definitiva, el conocimiento viene dado por intuicidn,
inspiracién o iluminacién de los diocses. Por su parte, el
mito fundamenta la verdad absocluta porque refiere realidades
experienciales condicionadas a un mundo incondicionado, Gnico
modo de fundamentar algo, como se verd cuando se hable de la
educacién mitico-religiocsa. Y es que el mito habla de lo gue
se ha manifestade plenamente: la divinidad, la cual se

constituye en lo plenamente real.

Y5 cf. OTTO, Dioniso, op., cit., p. 31.
13 Cf. RAPPAPORT, op., cit., p. 49.
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E. Cassirer opina, gque los ritos son mas permanentes que
los mitos, por eso, para entender al mito, es preciso
estudiar primero el rito.™ 1Los mitos han sido més
permanentes cuando se han preservado en las zonas rurales,
mientras que los mitos (por lo menos los griegos) perduraron
s6lo como literatura para las clases intelectuales vy
refinadas. En Grecia, tanto unos como otros formaron parte de
la educacién. Es de suponer gue en la antigledad lo hicieron
conjuntamente, perc ya a la época clésica llegaron bastante

desvinculados, como se vera infra.'??

Por eso, para entender
la educacidén mitico-religiosa precisamos conocer, aungue sea
someramente, qué sea el culto, cudles sus peculiaridades y
ver de desentrafar su fuerza educativa, en solitario o en

conexidn con el mito.

1.2. LA ESTRUCTURA DEL CULTO

La mayor parte de los autores utilizan el concepto de
‘rito’ y otros (como W. Otto y K. Kerényi) el de ‘culto’. W.
Otto nos indica, que el culto es un concepto més amplio

3

.porque se compone de ritos diversos;'*” por lo que ‘culto’

equivale a ‘conjunto de ritcs’, o simplemente ‘ritos'. Ambos

37 Cf. CASSIRER, E. El mito del estado, op., cit., pp. 32-33.

"% aunque es de suponer gue en los Misterios de Eleusis se relataba (o
revivia) el mito de Deméter y la bisgueda de su hija que fue raptada por
Hades; también los cultos a Dionisos debieron de estar conectados a los
mitos gque relatan sus muchas muertes y resurreccicnes. En ambos casos,
son mitos de muerte y resurreccidn y se sabe que estaban ligadcs a la
religién de la Diosa de la época antigua.

13 of. OTTO, W. Dionise, op., cit., p. 20



66

conceptos: ‘culto’ y ‘ritos’ se utilizardn indistintamente,
segin el uso que hagan de ellos los diferentes autores.

Veamos qué son éstos.

1.2.1 Definicién de rito y/o culto

Para un simbolista como J. Campbell, un ritual puede
definirse como una representacidén de un mito, es decir, como
la expresién formal de los mitos.'®® Ahondando bastante mas,
W. Otto y K. Kerényi precisan, que los cultos de todos los
pueblos son un homenaje a la divinidad que sdlo puede

1

entenderse como reaccidén humana ante lo divino;** por lo que,

mas gue representaciones del mito, el culto es una
representacién de lo divino, una especie de “reaccidn a su
presencia”. Aungue —-observa K. Kerényi-, no toda
representacién de lo divino puede llamarse culto. En su
sentido mads amplio -admite este autor-, siempre se tendid a
considerar la representacidén de lo divino en las obras de los
poetas y artistas, como una especie de “culto”; sin embargo,
en el sentido mas estricto, el culto ofrece la verdadera
representacidén de 1lo divino, basada en 1la experiencia
religiosa del hombre medio de la antigledad, por lo gue un
culto es en primer término, representacidn, y sélo en segundo

2 BEn el mismo sentido, el

término es peticién y dadiva.™
antropblogo R. A. Rappaport define el rito como una forma de

accién en la cual se generan (o crean) los elementos

1% ¢cf. CAMPBELL. El poder del mito, op., cit., p. 256.

1 vid.: OTTO, W. Dioniso, op., cit., p. 20, y KERENYI, La religidn
antigua, op., c¢it., p. 26.

42 cf. KERENYI, La religidn antigua, op., cit., pp. 94-95.
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conceptuales y experimentales mads importantes que componen la

religién, (llamense: lo sagrado, lo numinoso, lo oculto o lo
divino) .*** En estas definiciones, el culto es una reaccidn
del hombre ante la presencia de la divinidad, expresada en
acciones, fundamentalmente con el 1lenguaje de su cuerpo;
mientras que el mito narra estas revelaciones de la divinidad
con imagenes simbélicas, en palabras. Ambos se complementan,

quizas sea debido a su origen indistinto.

1.2.2 Origen de mitos y cultos

El origen de los mitos y de los cultos es el mismo, como

lo serd el de la religidén que se verd infra.

Para W. Otto y para K. Kerényi, los actos de culto al
igual que los mitos fueron introducidos, en parte por la
intervencidén directa de seres excelsos que en algdin momento
aparecian fisicamente, y en parte a acontecimientos de un
orden superior cuyo recuerdo debia mantenerse gracias a la
préctica del culto, vy ésta -afirma este autor-, es la
verdadera esencia del origen del culto.'™ Las formas de
culto, pues, vienen determinadas por la proximidad de la
divinidad, tanto si dioses y hombres permanecian en trato

“directo, como si aquellos de vez en cuando se comunicaban con
éstos. En el inicio del culto hubo o una simbiosis o un gran

acontecimiento, por los gue los hombres erigieron un culto

43 ¢f. RAPPAPORT, op., cit., p. 23.
44 ¢f. OTTO, Dicnisos, op., cit., p. 35.



68

como un monumento Vivo en respuesta a algo tan sublime.''® De
modo, gque tanteo cultos como mitos tienen un origen divino: el
rito consuma el contacto directo con lo sagrado, mientras que
el discurse mitico lo que hace es tender un puente gque salva
simb&licamente las distancias entre el polo de lo profano y
de lo sacro. Pero veamos a continuacidn, someramente, algunas

de las peculiaridades que presenta.

1.2.3 Algunos rasgos del culto

Si bien del culto pueden mencionarse algunas
particularidades como: a) adherencia a la forma; b) ser
secuencias con elementos convencionales; <) ejecutarse en
contextos especificados, d) ser transmitidos por agentes
intermediarios (chamanes, vates o poetas) ; e)

7

universalidad;**® f) poseer una 1légica propia;™ g) su

inmutabilidad;*® h) repeticién;'*® y i)su caracter festive y
1ddico;**° tiene otras dos -que por lo dem&s comparte con el
mito- gue deseamos destacar por la singular importancia que

cobran en él. Estas son:

1) Expresarse en un lenguaje simbdlico. El1 ritual ha

sido considerado, sostiene G. 5. Kirk, como una forma

WS ¢f., ibid., p. 21, 24, 27-28 vy 40. Vid., también JENSEN, op., clt., p.
24.

Y5 vid. RAPPAPORT, op., cit., p. 560.

T vid. NIETZSCHE, op., cit., p. 54.

1% yid. RAPPAPORT, op., cit., pp. 69-72.

19 of., ibid., p. 507.

%% yid. JENSEN, op., cit., pp. 61-67. Retoma y cita la idea desarrollada
por J. HUIZINGA en Homo ludens. El juego y la cultura.F. C. E. México
1943,
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simbdlica, que se realiza en la accién,’ 1la cual consiste,
seglin aportacién del pionero Fr., Creuzeﬁ, no en.designar la
inagotable presencia de lo divino como el mito, sino en
consumarla © llevarla a cabo, realmente. Asi, sostiene este
autor, en el simbolo la idea se convierte toda en imagen y se
consuma a través de un analogon sensible, en una “momenténea
figuracién” que no deja ningin resto fuera de ella, es decir,
que no agota la representacién de la idea en el gesto
sensible, de modo que la “... idea se abre por completo y al
instante en el seno del simbolo y abarca todas nuestras
fuerzas animicas. Es un rayo que cae sobre nuestros ojos en
linea recta desde el fundamento oscuro del ser y del pensar y
que recorre todo nuestro ser: una totalidad momentanea”.'®?
Esto es posible, comenta M. Frank, porque no son narrativos,
luego no se distancian de su objeto como la narracidn mitica,
sino que hacen precisamente eso de que hablan.'®’ De modo, que
al participar en un ritual, se entra en contacto directo con
la divinidad, por lo que el ritual dispone del poder de
restablecer la unién con la divinidad, 1lo cual supone,
simplemente: mantener el orden césmico. Al parecer dira R. A.
Rappaport, el reconocimiento de la importancia del ritual en
el mantenimiento de 1la base del orden c¢désmico parece
explicito en algunas religiones.'® Asi lo indicaban los ritos
de los pueblos de otros tiempos, que iban dirigidos hacia los
animales, plantas, los poderes sobrenaturales y el cosmos
todo. El hombre hacia algo para armonizarse con el cosmos y

al mismo tiempo escuchaba relatos referentes a ello. Ambas

151 yid. XIRK, Los mitos, op., cit., p. 37.

152 CREUZET, Fr. Sileno. Ed. Serbal. Barcelona 1991, p. 541 en FRANK, op.,
cit., pp. 96-97.

133 cf. FRANK, op., cit., p. 89. Vid., también: RAPPAPORT, op., cit., p.
204 .

154 cf., RAPPAPORT, op., cit., p. 393. Vid., también: JENSEN, op., cit.,
p. 68
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experiencias eran profundamente educativas o formadoras de la
verdadera constitucién del hombre: un ser integrado en el

cosmos. De ahi le viene al culto su inmenso poder.

K. Kerényi comenta al respecto, que el dramatismo de la
ceremonia hacia mas presente el suceso que tuvo lugar, que el
relato del mismo; de modo, que el culto superaba en

intensidad a la representacién del mito.'**

Y es que como
comenta R. A. Rappaport, las experiencias rituales provocan
emociones que son una importante fuente de poder o de la
capacidad de los participantes para producir las situaciones
por las que luchan y también una fuente de la eficacia real o

supuesta del ritual.'®®

Es precisamente por la intensidad de
emociones que provoca, que su eficacia educativa se torna
inmensa, pero si ademds le afladimos el relato mitoldgico con
todo su simbolismo, ambos debian de resultar inquebrantables
y pudieron formar parte de la educacidén mitico-religiosa de

los pueblos, como se verda infra. Su segunda peculiaridad

es...

2) Del orden de 1la comprensién. Parece ser que el

despliegue fisico, observa R. A. Rappaport, indica més, con
mas claridad o incluso, algo diferente de lo que las palabras
son capaces de comunicar. Por ejemplo, asegura este autor, al
arrodillarse .o postrarse, un hombre hace algo mas que
declarar su subordinacién a un orden, estd subordinandose
realmente a ese orden; de modo que en los rituales, la forma
1157

y el contenido se unen conformando una unidad primordia

Si el ritual dice mas, asegura L. Cencillo, también lleva a

135 Cf. KERENYI, La religién antigua., op., cit., p. 96. vid. También
ELIADE, M. La bisqueda, op., cit., p. 154.

156 Cf. RAPPAPORT, op., cit., p. 90.

157 vid., ibid., pp. 210, 213 y 241.
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cabo una comprensidn mas eficaz que el mito, y fue de esta
manera ccme €l rito se constituyd en las culturas arcaicas,
en un wmodo privilegiado de participar c¢clectivamente en
verdades {asi como en peticiones y alabanzas), y a partir del
migmo ée fuercn elaborando, lentamente, grandes complejos
miticos creados por el grupo en trance.® Comprensicnes -dice
W. Otto- como que la fertilidad y la muerte no ocupan ambitos
separados, ¢ la inevitabilidad de la muerte humana y la
permanencia del orden social.'®® Estas comprensiones, como se
puede observar, precisan de una experiencia mucho mas activa
que la gue se lleva a cabo al escuchar un relato mitolégico

(como se verd en los Misterios de Eleusis, infra).

A partir de todos los rasgos mencicnados, llegamos a la
conclusidn de qgue hay aspectos que comparten tanto mito como
culto y'otros en los que gse diferencian. Comparten: a) su
caricter universal, y b) la necesidad de mantenerlos vivos
para ser recordados, wvividos vy transmitidos a todos los

miembros de la comunidad. Se diferencian en que: a) en el

culte el hombre hace cosas para mantener el orden césmico,
mientras que en el mito, el hombre adquiere la certeza (o
toma conciencia) de que debe hacer algo al respecto para ser
auténﬁicamente humano, eso es asi porque, b) en el culto no
hay diferencia entre el ejecutante y la divinidad, mientras
que en el mitc si; es decir, ¢) ambos (culto y mito] son
simbélicos, pero en el culto la idea se consuma totalmente,

mientras cque en el mito sdélo lo hace parcialmente por

198 Cf. CENCILLO, op., cit., p. 20. Respecto a la experiencia de muerte y
resurreccién se hablara, especificamente, de las experiencias tenidas en
los Misterios de Eleusis, en el capitulo III.

158 yid.: OTTO, Dionisa, op., cit., p. 16 y CAMPBELL, Log mitos, op.,
cit., p. 33.
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mediacién de la palabra ({(que, por otro lado, resulta mas
eficaz que el concepto de la ciencia y la filosofia); d} en
el culto, la intensidad de la vivencia es mayor gque en el
mito; v finalmente, comoc consecuencia, e) es mas efectiva la
comprensidn que lleva a cabo el culto, gque la que produce el
mitc. Por eso podemos concluir que, en solitario, el culto es
mas eficaz (o poseia mayor poder educativo} gue el mito, mas
en su conexidn, adquieren su maxima efectividad, es decir, se

hacen invencibles.

Asi debid de ser en la antigliedad, donde —como sostiene
W. Otto-, el culto sin el mito nunca pudo haber existido, de
modo que en el fondo, los dos son una y la misma cosa: el
culto es un mito silente y el wmito un culte parlante-
poético.*® Si mito y culto son uno y ésta es una unién
inquebrantable, entonces estamos de regreso a la conexidn
original gque tuvieron palabra y acto (mythos y ergon) en
Homero y Hesido, asi como del sentidc indiferenciade que

tuvieron mito y culto en el dialecto ciprio, como se comentd

€1 2

. . . 16
supra,?! Yy que sgerd mantenido por todos los simbolistas.

Mitos vy cultos, para ofrecer su mixima eficacia, no sélo
tiene que permanecer unidcs, sino vivos, como creemos que
sucedié en la Grecia antigua y entre algunos de nuestros

pueblogs indigenas.'®®

16 ¢f. OTTO. Teofania, op., cit., p. 27. Vid., también: pp. 21. 26 y 30.
1 10e., cit.

12 yid.: KERENYI, La religién antigua, op., cit., pp. 26 y 45; ELIRDE. La
bisgqueda, op., cit., p. 103, y CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 59 y El
poder del mito, op., cit., p. 129

13 por ejemplo entre los tojolabales, como son descritos por LENKERSDORF,
op., cit.
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Pero ademds de la conexidn mito-culto, nos interesa

mostrar los nexos entre mito-cultoc-religidn, porque, en

" Grecia, se hablabka, indistintamente de: mitos, cultos,
dioses, etc., como si se estuviese mentando una y la misma
cosa.

1.3 MITO-CULTO-RELIGION

El concepto ‘religién’ no existid como tal para griegos
y romanos, fue San Agustin quien derivandolo de religare
(*volver a atar”) -trae a colacidén R. Graves-, supuso que
contenia el significado de la cobligacidén piadosa de obedecer
la ley divina y é&ste serada el sentido gque adguirird la
religién desde entonces en occidente.'® Pero, en realidad con
la palabra ‘religio’, precisa K. Kerényi, se guiere designar
una “actitud religiosa” provista del contenido de una
experiencia especial, la cual no fue nombrada, por griegos o
romanos, ni como experiencia religiosa, ni como actitud que

de ella nace.®

Esta experiencia no serd sino la misma gue
dio origen al mito y al culto: la manifestacidén de la
divinidad. (hierofania), o revelacidén de un aspecto de la
potencia divina, a la cual, Rudolph Otto, tedlogo e
historiador de las religiones, en 1917, denominé en su libro

Lo santo, como: “numincsa”.'®® De modo, que la religién no es

un c¢redo, un canon o© un cédigo, sino wuna intuiciédn,

. ¥ Cf. GRAVES. La Diosa Blanca, op., cit., pp. 652-654, vid., también
CBMPBELL, El poder del miteo, op., cit., p. 295. La religidn cristiana
precisaba diferenciarse de las religiones politeistas contra las que
luché denodadamente.

15 Ccf. KERENYI, La religién antigua, op., cit., p. 57.

166 ¢f. OTTO, R. op., cit., passim.
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percepcidn o experiencia de la realidad, gue para aguellos
que la experimentan, la naturaleza en su totalidad se puede
revelar como sacralidad c¢ésmica, porgue desde gque esa
experiencia se suscita, la religién se constituye, como diré
A. Daniélou, en un método o modoc de aproximarse a la
divinidad.®” Entonces, el origen de mitos, cultos y religién
es el mismo: la manifestacidén de la divinidad,*®® que vive y
se rememora en una experiencia, por lo que mito, culto y
religién son una y la misma cosa. Podemos considerar,
entonces,.que tanto el culto como el mito son compdnentes de
lc gue hoy denominamos ‘religién’, o también, dos formas

religiosas de expresidn.

Esta conexidén entre mito y religién ha llevado a
algunos autores, como W. Otto y K. Kerényi, a denominar
‘religiones miticas’ (o ‘religiones mitoldgicas’) a todas las
religiones politeistas (que incluyen todas las religiones a
excepcidén de las monoteistas: judaismo, cristianismo e

islamismo) .1%°

Entre las religiones politeistas se encuentra
la religidén griega y las religiones mesoamericanas, 1las
cuales, segin nuestro parecer, son tanto mitoldgicas como
clilticas, ademas de poder considerarselas auténticas
religiones naturalistas. En algunos de estos aspectos existen
controversias. Por ejemplo para K. Kerényi, la religién
griega es una religidén mitoldgica y no de culto porque es

Q

festiva;'’° mientras que para M. Zambrano, es antes que nada

167 vid. DBNIELOU, op., cit.

%% vid.:. RAPPAPORT, op., cit., pp. 53 y 55, y GUICHOT Y SIERRA, A.
Ciencia de la Mitologia. El gran mito cténico-solar. Edit. Alta Fulla.
Barcelona 1989, p. 31.

%% vid.: OTTO, Teofania, op., cit., p. 14, y KERENYI, La religidén
antigua, op., cit., p. 50. Para S. PANIKER las religiones miticas
comprenden todas las religiones mistéricas. (Vid. Cuaderno amarillo.
Plaza y Janes Editores, S. A. Barcelona 2001, pp. 21 y 160.

179 vid. KERENYI, La religidn antigua, op., cit., p. 50.
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una religién de culto m&s que una revelacidén.'’'! Podria verse

a la mitoleogia comoc una religidn secular, pero de hecho, el

mito junto con el culto, en tanto conserven viva la
experiencia original es: ‘'la religidn wuniversal’'; aungue
cuando se separan -como acontecidé en Grecia-, pilerden el

poder que una vez tuvieron de evocar la experiencia original,
y entonces -en expresion de M. Zambrano-, va desapareciendo
el orden sagrado y en su lugar se instala un orden profano,

meramente humano, 2

donde no hay dioses, y los mitos sobre
ellos no son tomados en serio (como sucederd en la Grecia

clasica), aungue pervivan en la literatura.

Pero si como suscribe M. Eliade, el procesc del ser
humano, de devenir consciente de su propia forma de ser y de
asumir al mismo tiempo su presencia en el mundo constituye

una experiencia religiosa,!”™ entonces esa experiencia

religicosa no es sino una experiencia educativa, a la que

denominaremos indistintamente: ‘educacidén wmitico-cdltica‘’,
‘educacidn mitico-religiosa’, ‘educacidn mitico-cGltico-
religiosa’ o© ‘educacidén de los pueblos antigucs’. De ella

hablaremos en el siguiente apartado.

1.4 LA EDUCACION MITICO-COLTICO-RELIGIOSA

Ya se menciond, que el mito (en conexidén con el culto)
tiene la prerrogativa de educar al hombre, perc necesitamos

averiguar especificamente, en qué sentidoc se lleva a cabo

7l yvid. ZAMBRANO, M. El hombre y lo divino. Ediciones Siruela. Madrid
1991, p. 196.

172 yid., ibid., p. 206.

1 ¢f. ELIARDE. La hiisqueda, op., cit., p. 24.



76

esta educacidn nﬁtico—cﬁltico—religiosa. Con este objetivo,
buscaremos esclarecer los fundamentos sobre los que se
asienta esta educacién y ver si son los originarios
(auténticos, genuinos o verdaderos); para poderlos comparar,
en el préximo capitulo, con los fundamentos que presentara la
filcsofia de Platén, y ver si a las dos modalidades de
educacidén, o s86lo a una de ellas, puede atribuirsele el

privilegio de ser la educadora de los hombres.

Por esta razdén, vamos a poner sobre el tapete,
primeramente, los fundamentos de la educacidén mitico-
religiosa, para describir después algunos aspectos que

presenta y terminar destacando la idea de hombre y la idea de

educacién que estén implicitas en ella.

1.4.1 Fundamentos de la educacidén mitico-religiosa

Los funcionalistas consideraban, que la funcidén social
que cubren los mitos en las sociedades tradicionales cumplia
el papel de justificar las instituciones y las conductas en
el seno de una sociedad, preservando asi el orden social y
desemperiando de este modo, una funcién justificadora, pero no
indagaban acerca de la razdén por la que esa justificacidn

podia ser posibkble.

Partiremos, entonces, del sentido que tiene toda
justificacidén. M. Frank nos dice, que justificar una cosa es
poderla relacionar con una valor que intersubjetivamente sea

indudable; y en sentide estricto, es indudable tan sélo
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aquello gue se considera sagrado, es decir, intocable vy

174

omnipotente. Y sucede -asegura este mismo autor-, que “.. en

las narraciocnes miticas, alguna cosa vya existente en 1la
naturaleza o en la humanidad estd relacionada con una esfera

de lo sagrado vy por medio de esta relacidn queda

fundamentada® ;17°

por lo que, como diria L. Kolakowski: ™“no
hay justificacién que no sea mitica”;'’® o como 1llegd a
expresar P. Ricoeur, que aquello gue constituye la
competencia mas importante del mito es la fundamentacién Yy
legitimacidn de todas las formas de accidén y de pensamiento
por las cudles el hombre se compfende en su mundo.'”” Con 1lo
que los mitos se constituyen, en los elementos legitimadores
por excelencia, de forma que todas las legitimaciones,
explicita o implicitamente, poseen algo mitico. Es preciso
recordar lo que ya nos dijera K. Kerényli supra, que lo que
expresa el mito (y el rito) sdlo ellos pueden transmitirlo,'”®

el concepto no tiene esa capacidad.

Es preciso destacar, que K. Kerényi fue el primero que
puso de relieve el caricter fundamentador de la wmitologia
cuando mantuvo que: “La mitologia, realmente, no responde a
la pregunta ¢por qué?, sino a esta otra: ¢de dénde?, ¢a
partir de qué origen?” Este hecho puede expresarse en griego
con la maxima precisién: la mitologia no ofrece las aitia
(las causas}), sino que las proporciona, pordue las causas son

las arkhaf (los principios, en el sentido de “primeras

7% ¢cf. FRBNK, op., cit., p. 82.

175 FRANK, M. Gott im Exil. Vorlesungen ubre die Neue Mythologyie. Motiv-
Untersuchungen zur Pathogenese der Moderne. Edit. Suhrkamp, Frankfut
1989, p. 16, citado por DUCH, op., cit., p. 61.

176 XOLAKOWSKI, op., cit., p. 103.

477 yid. RICOEUR, P. Finitude et culpabilité, op., cit., pp. 12-13, citado
por DUCH, op., cit., p. 60.

178 roc. cit.
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causas” de Aristdteles).l”

La funcién propia del mito no es
tanto la funcidn explicativa -comoc lo pretendiera Cl. Lévi-

Strauss, sino la funcidén de las fundamentaciones, por eso

mismo, dird L. Kolakowski: “El mito no posee fundamentos, no
los necesita, y no porgue mno pueda poseerlos; es al
contrario: no puede poseer ninguno porque no necesita

ninguno” .**® Aquello que fundamenta, no puede ser fundamentado
a su vez. Y es que como bien indica A. Ortiz-Osés: ™...la
justificacién o legitimacién de la mitologia pertenece al
planc ontoldgico o metafisico y no al éntico o politico como

es el caso clédsico de la ideologia” .'®!

También es del mismo parecer M. Eliade, cuandoA
considera, incluso, gue una de las principales funciones del

mito es fijar y legalizar los niveles de lo real;'?®?

o que le
lleva a decir a este mismo autor, que la totalidad de los
mitos significativos (o auténticos), es fundamental porque
explica y al mismo tiempo justifica la existencia del mundo,
del ser humanc y de la sociedad.'® El mito no sélo es el
fundamentc de las conductas humanas y de las instituciones

sociales, sino de la realidad como tal: del hombre, la.

sociedad y el mundo mismo.

Platén tenia muy claro gue la mitologia constituia la

estructura del edificic social, por eso dice que si ésta se

% KERENYI. “"De l'origine et du fondement de la mytholegie®, en JUNG y
KERENYI, op., cit., pp. 18-19. Los conceptos ‘aitfia’ y ‘arkhai’ se
encuentran en ARISTOTELES. Metaffsica. Edit. Gredos. Madrid 1982.
Traduccién trilingle de V. Garcia Yehra. A los fundamentos también se les
llamard ‘principios‘.

19 KOLRKOWSKI, op., cit., p. 63.

8 cf. ORTIZ-OSES, op., cit., p. 122.

182 yid, ELIADE, M. Tratado de Historia de las Religiones, op., cit., p.
384.

' yid. ELIADE, M. La bidsqueda, op., cit., p. 107.
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alejara de 1la sabiduria y la mesura (como é1 tratara de
demostrar infra), todo se caeria y se derrumbaria, tanto la
cimentacidén como lo que se ha edificado sélidamente encima de
ella;™™ de modo que el fundamento es como la cimentacién y la
estructura de una casa: no se ven exteriormente, pero hace
posible que las personas puedan vivir en ella. Este papel tan
radical que cumple el mito resulta insustituible. La ausencia
del mismo en nuestras sociedades occidentales, quizas llevd a
decir a Ll. Duch, que la gran crisis que padecen los
individuos en concreto y 1la sociedad en general, es una
crisis de legitimacién;'®® y el mito ofrece, precisamente, un
abanico de legitimaciones, cumpliendo asi la funcidén de
ofrecer una cimentacidén o estructura sobre la Qque se

constituya la vida humana, la cual ha sido denominada como:

justificadora, legitimadora, legisladora o fundamentadora.

Es asi como los mitos, fundamentan conductas, verdades,
valores e instituciones, etc., y para ello, narran que todo
aquello que existe en una sociedad, ya sea de orden natural o
cultural, se halla cerca de la esfera de lo sagrado, y asi, y
sélo asi, queda justificado, legitimado o fundamentado. Lo
sagrado se .constituye de esta forma en el ambito de las
fundamentaciones Gltimas y de las legitimaciones basicas de

todo lo gue tiene sentido para el hombre y para la sociedad.

Por ejemplo, en lo que atafie a la educacidn, los valores

y Ordenes morales se han sustentado en el mito, de la misma

18 cf. Leyes VII, 793c ss, en PLATON, Obras completas. Edit. Aguilar.
Madrid 1969. Trad.: P. Samarach et al. Este texto ha sido cotejado con la
traduccién de Edit. Gredos de Madrid, y con la de la Association
Guillaume Budé de Société d’éditions “Les Belles Lettres” de Paris. (Vid.
Bibliografia General). Las citas textuales, después de compararlas, han
sido tomadas de la edicién de Aguilar, porque nos parecieron, en la mayor
parte de las ocasiones, que contenian un lenguaje mds accesible.

85 cf. DUCH, op., cit., p. 62
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forma que se sustenta la verdad, como se comentd supra.

Veamoslo.

1.4.1.1 Fundamentando el valor y la moralidad

1.4.1.1.1 El1 valor

Ademas de crisis en los individuos, en la sociedad y de
crisis de legitimacidén, se dice también -asegura J. Alsina-,
que occidente ha dejado de tener confianza en sus valores.'®
Es decir, que esta aquejada de una crisis de valores y eso
sucede cuando se sustenta que los valores son relatives al
sujeto, momento histdrico o a la cultura y entonces: “todo

tiene valor” que es lo mismo que decir que “nada vale”.'®’

Esa
crisis de wvalores de 1la cultura occidental -comenta. C.
Garcia Gual-, ha mostrado que 1las explicaciones de la
filoscfia y de la ciencia no eran ni ejemplares, ni unicas,
ni tampoco la culminacién del progreso intelectual y moral
gue habian prometido, ademds de no poseer una validez total

para el hombre.'®®

Y es gue en momentos cruciales, el hombre
anhela wvalores universales, permanentes. Especialmente, el
educador tiene la sospecha de que los valores con los gue
educa tienen que ser permanentes, porque no se puede educar
con valores relativos (aquellos gue hoy son valiosos y maflana

no), debido a que los valores creados por los hombres, como

sefiala L. Kolakowski acertadamente, tienden a la desaparicién

8¢ Ccf. ALSINA, J. Tragedia, religién y mito entre los griegos. Edit.
Labor. Barcelona 1971, pp. 63 y 65.

17 Tesis mantenida por Platén.

188 ¢f. earcia GunaL, op., cit., p. 105.



81

total.' gin embargo, un fildsofo de la talla de B. Russell,
dice sustentar la tesis de que los valores son relativos
{luego subjetivos), ante la imposibilidad de encontrar
argumentos para probar que algo tiene valor intrinseco.®°
Probablemente, 1los argumentos Ique demandaba el filésofo
inglés para adherirse a la tesis contraria (que los valores
son absolutos, universales v permanentes), sean

proporcionados por el mito.

Por ejemplo, uno de los estudiosos del mito y fildsofo
critico L. Kolakowski, puede hacer la lGcida observacidén de
que la herencia de losg mitos es una herencia de wvalores
engendrados por la tradicidén, los cudles son transmitidos
siempre en su forma wmitica. Esto 'significa, seflala este
fildésofo, que el mundo de los valores es una realidad mitica,
es decir, vivenciamos los componentes de la experiencia, las
situaciones y las cosas, en la medida en gque las vivimos como

provistas de cualidades valiogas, como si participaran -aflade

este mismo autor-, de una realidad aque trasciende la
totalidad de la experiencia posible, pues, afirma
tajantemente: “el valor es el mito, es algo trascendente”.'?*

El valor es algo que tiene que ver con lo trascendente, no
hay de otra. Precisamos, pues, disponer de un sistema de
referentes Ultimos orientadores de nuestra accidn (o sea,
valores), concluye L. Kolakowski, y estos referentes es
"precisamente lo que los mitos nos ensefilan, por 1lo tanto

resulta 1inevitable gque intentemos despertar, nuestra tan

1% Cf. KOLAKOWSKI, op., cit., p. 13.

%0 Ccf. RUSSELL, B. Religién y ciencia. F. C. E. México 1951, p. 162,
citado por FRONWDIZI, R. ¢(Qué son los valores? Introduccidn a la
axiologia. Edit. F. C. E. México 1988, p. 124.

Yl Cf. KOLAKOWSKI, op., cit., 17 y 33-34.
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dormida, conciencia mitica.!®?

Necesitamos los valores para
darle sentido a nuestra wvida, precisamos por lo tanto dar
cabida en ella a los mitos gue los hacen posibles, si
queremos ser auténticamente humanos. Este es un asunto que

compete a la educacidn.

1.4.1.1.2 La moralidad

Por otra parte, quien mds profundamente ha incidido en
el aspecto de la moralidad ha sido sin duda el mismo filésofo
(L. Kolakowski), cuando comenta que, en la experiencia mitica
captamos en el mismo acto lo que sabemos y lo que nos obliga;
y, estd ausente el distingo entre ser y deber ser, mismo que
se lleva a cabo en una reconstruccidédn intelectual posterior;
por lo que, la funcién de la conciencia mitica consiste, por
sobre todo, en despertar el sentimiento de la obligacidn, es
decir, la conciencia de la deuda respecto del ser, y es
precisamente esta conciencia la que introduce una verdadera
atadura entre los integrantes de una comunidad.'® En 1la
experiencia mitico-cGltica no se percibe distingo entre ser y
deber, es decir, se vive el mensaje respecto a la estructura
del hombre vy de la realidad, sintiendo al mismo tiempo el
deber para con ella; o sea, en el mito, el saber lo que son

las cosas va unido a la obligacidén para con ellas.

Dicho en palabras de J. Campbell: los miembros de una

comunidad se unen porque los simbolos tienen ese poder de

%2 En el sentidec que le da L. CENCILLO: “ausencia de una base cierta y
fija naturalmente dada para conocer, valorar, optar y actuar” en op.,
cit., p. 40.

193 Cf. KOLAKOWSKI, op., cit., pp. 99 y 131.
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hacerlo, por lo que ser y creer son uno.™™

De modo, que si
ser y creer son uno y ser y deber, también; entonces, creer y
deber corren con la misma suerte: son lo mismo; con lo que
86lo se despierta el gentimientoc del deber {(obligacidn) en el
ser humano, desde una experiencia, gue como tal, conlleva la
certeza y por lo tanto produce la creencia. La experiencia
tiene que consistir en vivenciar gque todos estamos
entrelazados o interrelacionados, inexorablemente, en wuna
unidad muy amplia, de modo, que lo gue le pase a cualquier
partecita de esa unidad (hombres, naturaleza, etc), nos pasa
a todos. Y entonces, s8b6lo asi, el deber para con nosotros y
para con toda la realidad, viene garantizado. Pero esa
certeza no podria ser completa 8i el mito estuviese
desconectado del ritual, como hemos comentado con

antericridad.

Fero si la woral no viene dada internamente -como en el
mito-, entonces s86lo queda imponerla desde fuera, por
cualquier instancia, como veremos (infra) que lo hara Platdn.
Y es que desde la filosofia - observa G. Bataille-, las
reglas morales se definen desde el pensamiento reflexivo, y
es por medioc de - la razdn como se asegura el orden de las
cosas, por lo gque la moral no se deriva de la experiencia
mitica, sino del orden profano establecido racionalmente. De
ello se deduce, que en la filosofia, la moral se impone desde
fuera, lo cual significa que cualguiera podria hacerlo.'™
Pero 8i la experiencia mitica logra gque noc haya distingo
entre ser y deber y entre ser vy creef, la obligacidén es

concemitante a la experiencia mitica, y es una obligacidn

1% Cf. CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 107.

185 Cf. BATAILLE, G. Teoria de la Religidn. Edit. Taurua. Madrid 1998, pp.
T4-75.
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para con el ser. S8lo porgue tiene conciencia de ello, el
hombre se siente necesitado de hacer algo con €l mismo y
respectoc a los demés hombres, la naturaleza, y el Cosmos, o
sea, respecto del ser completo. Esta conciencia de
obligatoriedad conlleva la responsabilidad hacia todo lo gque
constituye al Ser. No s8blo hacia nosotros mismos y nuestros
semejantes, sino hacia la naturaleza (incluida la nuestra) y

el universo todo; de modo que el hombre se constituye en el

“mantenedor del orden cdsmico”, no en su duefio (como los
occidentales lo creemos). Mito y culto tienen el poder de
despertar y vivenciar emociones muy intensas, en lo

especifico: la vivencia de la solidaridad hacia todo y hacia
todos. Por lo tanto, la moralidad intrimseca al mitc (0 mito-
culto), es una moralidad wés cdsmica. En definitiva pedemos
concluir, que los mitos fundamentan la moralidad, de modc gue
sin mitos no hay wmoralidad, y gin moralidad no hay hombre
auténtico, ni comunidad;**® ademds de que posiblemente sin
ella (sin esta moralidad), estemos en condiciones de destruir

la naturaleza, y de sucumbir nosotros con ella.

En el siguiente capitulec, cuando se trate el tema de la
moralidad homérica, que no es sino una moralidad mitico-—
ciltica-religicsa, haremos referencia a los elementos de la
moralidad tal y comc hoy los entendemos: individuo, libertad,
responsabilidad, wvoluntad y culpa. Por lo tanto, ese punto

complementard lo aqui presentado.

La funcidén fundamentadora hace posibles ciertos aspectos

concomitantes a la educacidn mitico-religiosa, Yy gue como

Y8 vid. SCHOMANN, F, G. Der Attische Prozess, Hall 1824 y Grierchische
Alterhumer, Berlin 1824, en NIETZSCHE, op., cit., p. 129
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veremos en el préximo punto, no los poseen otras modalidades

de educacién, pero veamos aspectos que también incluye.

1.4.2 Alguncs otros aspectos de la educacidén mitico-
religiosa
Presentaremos, pues, a modo de pincelada, una

descripcidn de ellos, por ejemplo:

1.4.2.1 Integra y armoniza

Es el filésofo L. Dupré, quien se ocupa de decirnos, que
el mito es el primero y mas poderoso instrumento\ de
integracién existencial que posee la mente,'® de modo que el
principio de la unidad de lo diverso es también el principio
de la armonia. Ya habia observado el genial psicoanalista. C.
G. Jung, que los mitos son los medios que nos devuelven el
contacto de nuestra conciencia (que estd orientada a 1lo
externo) con nuestras fuerzas interiores, y que el lenguaje
de las imAgenes nos habla de los poderes de la psique a fin
de poder reconocerlos e integrarlos en nuestras vidas, porque
son poderes comunes al esgpiritu humano desde siempre y gque
representan la sabiduria de la especie a través de la cual el

hombre ha sobrevivido a los milenios.?®® Es por eso que L.

17 ¢f. DUPRE, op., cit., p. 178.
%8 ¢cf. JUNG, C. G. citado por CAMPEELL, Los mitos, op., cit., p. 24. Por
esa razdn este psicoanalista habla de un “inconsciente colectivo”.
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Campbell especifica, que las mitologias nos ayudan &
identificar los misterios de las energias que nos atraviesan,
y se constituyen en claves para unir las fuerzas dentro de

139

nosotros. También nos recuerda este estudioso del mito, que

los mitos tienen como misién limpiar las puertas de 1la
percepcién de lo maravilloso y a la vez terrible y fascinante
de nosotros mismos y del universo del que somos sus oidos,

ojos y mente.?®°

La integracién empilieza siempre por el mismo
individuo; o sea, nos pone en la frecuencia necesaria que nos
permite lograr la integracidén y la armonia en la sociedad, en
la naturaleza y en el Cosmos, esto se lleva a cabo -comenta
M. Eliade-, por el simple hecho de gue el hombre encuentra en
el corazén de su ser, en lo mds intimo de él, los ritmos

cédsmicos . 20

Seria, por lo tanto, un sacrilegio y una
inmoralidad -comenta Ad. E. Jensen-, omitir la integracién
del hombre en la ley divina de la vida u obrar contrariamente
a ella.?®® En los pueblos antiguos esa integracidén se llevaba
a cabo automdticamente. Nosotros los occidentales vemos su

necesidad, porque no estamos integrados.

El papel integrador que juega el mito en el proceso de
organizacidén de la conciencia individual -confirma L.
Kolakowski-, es irremplazable, pues no puede ser sustituido
por convicciones reguladas segin los criterios cientificog.?®
En definitiva, los mwitos, dirad J. Campbell, integran al
individuo a su sociedad, y la sociedad al campo de la

naturaleza, uniendo el campo de la naturaleza con nuestra

%% Ccf. CBMPBELL, Reflexiones sobre la vida, op., cit., pp. 42 y 57.
2% ¢cf. CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 297.

21 ¢cf. ELIADE, Imdgenes y simbeclos, op., cit., p. 39.

202 ¢f. JENSEN, op., cit., p. 228.

203 Cf. KOLBKOWSKI, op., cit., p. 120.
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propia naturaleza;®® ©pero también puede expresar las
relaciones qgue siguen vigentes con poderes superiores o
césmicos;*® y son por 1lo tanto, concluird J. Campbell,
agentes estructurantes que funcionan para armonizar el orden
humano con el celestial, constituyéndose de esta forma en un
intermedio mediador, a través del cual el microcosmos del
individuo se pone en relacién con el macrocosmos del todo.?%
El orden humano se pone, entonces (no en relacién como si

fuese un “otro”), sino en consonancia y armonia con el cosmos

todo.

Los mitos, por otra parte, y es algo sabido, son
historias ejemplares. Debemos a M. Eliade, en fechas

recientes, haber mostrado este aspecto.

1.4.2.2 Provee de modelos ejemplares

El autor de referencia (M. Eliade) hace la

siguiente afirmaciédn:

_El mito viene definido por su propio modo de ser: no se deja
atrapar en tanto gue mito més que en la medida en la que revela
que algo se ha manifestado plenamente, y esta manifestacién es a
la vez creadora y ejemplar, pues conforma la base tanto de una
estructura de la realidad como de un comportamiento humano

.,... Los mitos revelan las estructuras y los miltiples modos
de ser en el mundo. Por ello son el modelo ejemplar de 1los

comportamientos humanos. . .2%"

24 cfF. CAMBPELL, El poder del mito, p. 93.
%% gp palabras de CENCILLO, op., cit., p. 521.

206 cf. CAMPBELL. Las mdscaras de Dios, Mitologfia primitiva, op., cit., p.
183. .

27 ELIADE, Mitos, Suefios y Misterios, op., cit., pp. 13-14.
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Para M. Eliade, la funcién principal del mito es revelar
y fijar los modelos ejemplares de tcdos los ritos y de todas
las acciones humanas significativas, entre ellas, las que
tienen que ver con la educacidén. Revivir lo que los dioses y
los héroes hicieron se traducia, entonces, en una
sacralizacién de la existencia, que no es sino  una
sacralizacién del cosmos y de la vida, de modo -considera M.
Eliade-, que al imitar é&stos 1los actos ejemplares, o
simplemente explicar sus aventuras, el hombre de las
sociedades arcaicas se sgeparaba del tiempo profano vy

retornaba al “Gran Tiempo”, al tiempo sagrado.?°®

Con esto
vemos que el mito vivo proporcionaba una especie de modelo de
existencia en su totalidad (“actuar comc los dioses”); y es
por esta razén que el autor de referencia le atribuye la
facultad de conferir significacién y valor a la existencia
toda del hombre;?%? es decir, dar consistencia y fundamento
ontoldgico a la existencia humana, cumpliende asi con una
funcidén paradigmitica. Pero ‘“comportarse de una manera
ejemplar” es para M. Eliade, “comportarse de una manera
universal, de modo que un mito se convierte en un modelo para
“todo el mundo” y en un modelo para la ‘“eternidad”.®'?
Comportarse ejemplarmente, entonces, es comportarse
universalmente, como todo el mundo deberia de hacerlo, de ahi

que su rol en la constitucidén del hombre, y por lo tanto en

la educacidn, sea inmenso.

28 ¢f., ibid, pp. 21-22.

2% cf. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., p. 10. Vid., también: HONKO,
L., citado por DUCH, op., cit., p. 58.

20 cf. ELIADE, Mitos, Suefios y Misterios, op., cit., p. 14
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S8lo M. Eliade relaciona la funcién ejemplar y modélica
del mito con el sentido educativo que tuvo en la antigledad;
pero desde la perspectiva de otros estudicsos del mito, éste
cumple una funcidén a la que denominan exclusivamente con el

término ‘pedagdgica’, pero que de hecho...

1.4.2.3 Ensefia a vivir

Los mitocs y ritos -pone de relieve J. Campbell-, nos
ensefilan a vivir, perc a vivir bajo cualquier circunstancia, y
lo hacen, cuando nos ayudan a poner nuestra mente en contacto
con la experiencia de estar viveos. Por ejemplo -asegura este
autor-, ensefla a los jdvenes a penetrar en el laberintc de la
vida, de tal forma gque prevalezcan en ella 1los valores

espirituales;®'*

vy lo hace -continta comentandonos-, guiandole
paso a pasoc hacia la salud, fuerza y armonia de espiritu a
través del lapso predecible del nacimiento a la muerte.?'?
Para lograrlo, los mitos le dicen al joven cdmo han hecho el
pasaje por este mundo otros, cdmo lo puede hacer €l y cudles
son las bellezas a lo largo del camino; de forma que le sirve
para: a) inducirlo a la vida de este mundo, y b) ayudarlo a

retirase de é&1.2%3

Es asi comc mitos y rites de iniciacidn
posibilitan al djoven a morir como infante y renacer comwo
adulto y morir como adulto vy renacer como anciano; vy de esta
forma -observa este autor-, mitos y ritos cumplen con una

funcién de instruccién espiritual.?

11 of, CAMPBELL, El poder del mito, pp. 31, 65, 168-169.

22 cf. CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 249.

23 ¢f. CAMPBELL, El poder del mito, op., cit., pp. 114-115.

vid. CBMPBPELL, Los mitos, op., cit., p. 250; Reflexiones para la
vida, op., cit., p. 58, y El poder del mito, op., cit., pp. %8 y 203.
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En definitiva, algunas de las enseflanzas para vivir que
proporcicna los mitos consisten en realizar exitosamente los
dos pasajes fundamentales: de la nifiez a la adultez y de la
madurez a la muerte; pero fundamentalmente ensefian a
comportarse, en todos los momentes concretog de la vida
cotidiana, de acuerdo con valores espirituales. Todo esto lo
lleva a cabo el mito en codependencia con el culto, al tiempo

que induce a experiencias trascendentales.

Ademés de la funcidn pedagdgica, el mito efectuaba una

especie de “cura de almas”. Vedmoslo.

1.4.2.4 Cura

L. Kolakowski nos recuerda que E. Cassirer, ya habia
visto en el mito un instrumento apto para superar crisis vy

= - 21
periodos de desesperanza colectiva;?®'®

pero serd M. Eliade,
quien en lo especifico nos diga, que hay  muchas
circunstancias en la wvida que llevan al hombre a la
desesperacién, y que por eso hay mitos v ritos gque lo ayudan
a recuperar la luz vy la alegria. Por ejemplo, este autor
constata, gque el mito cosmogdnico tiene una poderosa
eficiencia terapéutica, de modo que por el simple hecho de
pronunciar el mito y realizar el ritual, se reactualiza el
tiempc mitico del origen, y asi sucede, frecuentemente, gue

después de esa recitacidn, ciertas enfermedades son curadas;

por eso, dice que este wmito logra ayudar al enfermo a

15 Cf. CASSIRER, E. citadc por KOLAKOWSKI, op., cit., p. 126.
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recomenzar su vida.?'® Todo esto resulta sumamente misterioso,
y Gtil si pensamos en la infinidad de penosas circunstancias
que se deben afrontar en la vida. Pero ademias -mantiene el
autor de referencia-, los mitos y ritos pueden constituirse
en la solucidn ejemplar de toda crisis existencial, porque
develan un mundo que deja de ser privado vy opaco, para
convertirse en transpersonal, significativo y sagrado (obra
de los dicses). La solucién religiosa -aflade M. Eliade- pone
las bases para un comportamiento ejemplar, v, en
consecuencia, fuerza al hombre a revelarse a si mismo como lo
real y lo universal. Trascendencia y ejemplaridad -concluye-,
fuerzan al  hombre religiosoc a salir de situaciones
personales, a ir mas alld de la contingencia y lo particular,
y a acceder a los valores generales, a lo universal.*’ El
culto, por su parte, dice J. Campbell, cumple la funcién de
purificar (katharsis) periddicamente a la comunidad de sus

8

corrupciones (miasmas),?® para seguir en conscnancia con el

universo.

Por lo que los wmitos (algunos mitos) y algunos cultos,
intervienen terapéuticamente, tanto en situaciones
individuales comc en cclectivas, cumpliendo con una funcién
protectora del psiguismo, no mencs importante que la

nutricién del cuerpo

Estos han sidc algunos aspectos concomitantes a la
educacién mitico-religicsa. A continuacidn expondremos la

idea de hombre y de educacidn implicita en esta educacidn; es

8 cfF. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., pp. 38-45.

217 ¢f. ELIADE, Mitos, Suefios y Misterios, op., cit., p. 16.

218 yid. CAMPBELL. El héroe de las mil caras. El héroe de las mil caras.
Edit. F. C. E. México 1980, pp. 30-31.
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decir, que se puede inferir o que se desprende de todo lo
expuesto. Nos referiremos a ella como “ideas implicitas”,
porgue nunca fueron conscientes para los miembros de las
comunidades donde mitc y rito fueron vigentes. No lo fueron
porque no necesitaban serlo. S6lce cuando se desconfie de la
posibilidad de educar de mitos y cultos, se producirad un
vacid educativo y esta necesidad se hard consciente en la
pregunta: ¢es posible educar al hombre?, de Pindaro, gque
después retomaran sofistas y fildsofos. La educacidn mitico-
cGltico-religiosa no era una educacidn consciente, porgque
resultaba evidente para todos, gque tanto el mitc como el
culto se constituilan en el eje de la educacidén, por lo que no
fue puestc en cuestidn. Por todo lo comentado y porque Platdn
negard gue el mito posea una idea de hombre y de educacidn
{comc se verdA en el proéxime capitulo), expondremos a

continuacidén las contenidas en la educaciédn wmitico-religiosa.

1.4.3 La idea de hombre y de educacidn implicita

en la educacidén mitico-religiosa

El ser humano, estructuralmente dispone de una dimensidn
mitoldégica que nc es sino una dimensidén mistica, porque lo
sagrado -afirma M. Eliade-, es un elementc de la estructura

de la conciencia;?*®

o mas tajanteméente, como lo expresa R.
Barthes, los mitos constituyen una “estructura fundamental de

la realidad humana”.??® W. Dupre, por su parte, llama a esa

3% cf. ELIADE, La biisqueda, op., cit., p. 8.
220 BARTHES, R. citado por CENCILLO, op., cit., p. 10.
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dimensidn del hombre : “miticidad”, cuando dice que :
"Miticidad es la verdad primaria del hombre como una persona
gue es, como un ser constitutivamente conectado a la vida
comunitaria y a él1 mismo”.?*' Es decir, lo sagrado es una
dimensidén del hombre, lo cual significa, gue en su estructura
{en lo que es), siempre esta (se dé cuenta ¢ no, lo sepa o
222)

no , conectado con todo lo gue existe, es por lo tanto, un

ser cbésmico. Esta dimensidén, 1llamesele mitica, cbésmica,
mistica o religiosa, nos permite advertir cudn maravillosa es
la misteriosa dimensién del universo -observa J. Campbell-, y
qué maravillosos somos cada uno de noscotres cuando nos
reconocemos participes de ella, ya que el misterio de ser es
el misterio de nuestro propio ser profundo, lo cual nos hace

experimentar un pavor reverencial hacia el universo y hacia

nosotros mismos;?2??

y es que fundamentalmente, manifiesta L.
Kolakowski, todo cobra sentido por la presencia de la

vertiente mitica de la existencia.?®*

Parece ser, observa L. Kolakowski-, que llevamos dentro
de nosotros la necesidad de remitirnos a la realidad mitica,
y esta necesidad sélo puede satisfacerse con la presencia del

mito, por lo que es imposible reemplazarlo.??

Con lo gque
resulta, que precisamente por su dimensidén mitica, el hombre
es un ser necesitado de mito, lo cual significa que es un ser

necesitado de educarse a partir de las experiencias que le

221 DUPRE, W. Religion In Primitive Cultures. A Study in Etnophilosophy.
Edit. The Hague-Paris, Mouton 1975, p. 266, en DUCH, op., cit., p. 34. La
traduccién es propia.

222 gegfin E. CROSS, el problema se debe a un entendimiento incorrecto.
Vemos a la realidad fenoménica y a nosotros mismos separados de la
totalidad, pero en realidad siempre todo ha estado unidos (La realidad
transfigurada. En torno a las ideas del joven Nietzsche. Edit. UNAM.
México 1985, pp. 115-116.

223 yid. CRMPBELL, El poder del mito, op., cit., p. 64 y Los mitos, -op
cit., p. 249, asi como OTTO, R. Lo santo, op., cit., passim.

22 KOLAKOWSKI, op., cit., p. 132.

225 Ccf., ibid., pp. 47 y 126,.

° s
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brindan los mitos y cultos, lo cual significa tomar contacto
con un legado muy antiguo, una tradicidén en la que descansan
sus raices. Precisames, pues, del camino gue nos abre el
mito, luego posiblemente, la educacidén del hombre de todas
las latitudes y de todos los tiempos, sea la razdn por la que
el mito fuera creado y sea tan necesario para nuestra

especie.

Entonces, para mostrarle al hombre y para gue pueda
vivenciar esa conexidn, existen simbolos, mitos y cultos que
le revelan -dice M. Eliade-, la condicién humana en tanto qgue
modo propio de existencia en el universo; de forma gque el
hombre puede tomar conciencia de su existencia con respecto

al cosmos y a si mismo.?%®

Ha sido precisamente por el mito,
por su enseflanza de historias primordiales -enuncia este
mismo autor-, que ha podido el hombre constituirse
esencialmente.??” por ejemplo observa J. Campbell, la
mitologia abre nuestra mente a la dimensién del misteric del
ser, que se halla tanto dentro como fuera de nosotros,??® y
hace una conexidn entre nuestra conciencia despierta y el
misterio del universo, que nos permite vernos en relacidn con
la naturaleza, comc cuando le hablabamos al Padre Cielo o a

la Madre Tierra.?®”” Por lo tanto, mitos y cultos deben

mostrarle la realidad de esa conexidén y él en su vida tiene
gque ser lo que es, como le indicaba la enigmdtica E que
estaba inscrita en el templo de Delfos, segln plutarco®?, vy

que tenia el sgentido de: “sé t(”, es decir, la obligatoriedad

26 Ccf. ELIADE, Imdgenes y simbolos, op., cit., p. 189.

27 cf. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., p. 23.

3% ¢f. CAMPBELL, El vuelo del ganso, op., cit., pp. 12 y 126.

%% Cf. CAMPBELL, Reflexiones sobre la vida, op., cit., p. 58.

30 Ccf. PLUTBRCO. De E Delphico, 9, 388, en The E Delphi, en Plutarch’s
Moralia, vol. V, Editoriales. Harvard University Press. Cambridge, Mass &
Williams Heinemann, Ltd London, 1969, citado en clase por E. CROSS.
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de ser lo que se es: un hombre conectado con tecdo lo gque
existe®®!, como le sugieren los mitos, como condicién para ser

plenamente humano y poder cumplir asi su papel en el cosmos.

Que el hombre es un ser mitico significa, gue el hombre

es un ser “naturalmente®??

religado a la naturaleza, luego al
Cosmos todo. Pero como eso sbdlo lo consigue con simbolog,
imagenes y ritos, entonces, la educacidédn del hombre tiene que
ser una educacidén gque lo conforme en su dimensidn mitico-
religiosa, que no es sino su dimensidn mistica o cdsmica, su
interrelacidén con todo lo que existente, para lo cual los
mitos le enseflan a integrarse ¢ armonizarse y a comportarse
segin las necrmas merales, lo cual supone vivir “conforme al
orden del wunde”. De esta forma el hombre se ccloca en el
lugar que le corresponde dentro de la totalidad, donde no hay
fisura entre ser y deber ser, pensamiento y vida, de modo que
puede sentirse plenamente enraizado en lo real, con claridad
respecto a su lugar en el mundo y, por leo tanto, con una vida

plena de sentido.???

Y é&stas son las ideas de hombre y de
educacién implicitas en la educacién mitico-religiosa, ideas
de una universalidad incomparable ¢ue sustentaron la
educacidn de los pueblos antigquog -cuyas derivaciones veremos
en la educacidn tradicicnal griega-, y que todavia sostienen

la educacidn de ciertcs pueblos primitives (entre locs gque se

encuentras algunos de nuestros pueblos indigenas).

21 13 teoria cuéntica sostiene que *...todas las particulas estin
interrelacionadas en el cosmos” (vid. Ley de incertidumbre de H. BCHR).
2?2 No nos referimos a una idea innatista sino onteolégica.

2} Es preciso mencionar, que en mitos especificos, pudieran encontrarse
diferentea ideas de hombre y de educacidén, perc en esta tesis sélo hemos
intentado rescatar la idea filosdfica.
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Recapitulando:

- El mito, fundido como debe estar en una praxis ritual
y al alcance de todos, son historias verdaderas de la vida de
los dioses, que surgen de una visidén o revelacidn, la cual es
s6lo vivenciable. Estas revelaciones poseen el poder de
descubrir al hombre esferas que no pueden ser alcanzadas por
la razén discursiva, porgue, entre otras cosas, puede mostrar
simulténeamente significaciones pertenecientes a diferentes
dimensiones de lo real. Poseen asimismo, el poder de tocar
las fibras maAs sensibles de su ser, para que pueda salirse de
si mismo y acceder a lo universal. Pero fundamentalmente
ostenta el poder de develar al hombre su lugar en lo sagrado,
de modo que éste pueda entrar en contacto con su propia
persona mas profunda, es decir, integrarse en €l mismo como
condicién de poder integrarse en la sociedad y en la
totalidad. Debido a esa integracidén que 1lleva a cabo, no
existe para él fisura entre pensamiento y vida.

- El conocimiento le viene dado al hombre en el mito
como una intuicidén o iluminacién de la divinidad, por lo que
son portadores de una sabiduria ancestral, qgue fundamenta la
verdad absoluta al referir realidades experienciales
condicionadas a un mundo incondicionado. Habla, pues, de 1lo
que se ha manifestado plenamente, lo- plenamente real: la
divinidad.

- También, ensefla a vivir al hombre, porque le provee de
aprendizajes sobre asuntos trascendentales (como los va
mencionados) que tienen que ver con la vida, la enfermedad y
la muerte, asi como respecto a asuntos mas cotidianos de la
vida (como son el pasaje de una edad a otra).

- El culto, por su parte, se compone de acciones, Jue no

s6lo revelan, sinc que consuman el contacto del hombre con lo
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sagrado, por lo que éste se vive como mantenedor del orden
cHsmico. Pero por sobre todo...

- El mito y el culto ostentan como funcidn esencial, el
servir de fundamento de la existencia del mundo, del ser
humano (en conductas, valores, verdades y pensamientos) y de
la sociedad, porgque juntos proporcionan: verdades, valores
universales, principio y modelos ejemplares sobrenaturales,
ademds de una moralidad mads césmica, donde captamos en el
mismo acto lo que somos, lo que son las cosas y nuestra
obligatoriedad para con nosctros y para con ellas. Asimismo
suministran una idea de hombre cdsmice, interconectado con
todo lo que existe, por la que éste ge giente parte de una
unidad que lo abarca, lo protege y da sentido a su vida, asi
como de una idea de educacién en el sentido de que éste debe
ser educado en el mito y el culto. Estas ideas de hombre y de
educacidén implicitas en la educacidn mitico-cidltica de los
pueblos antiguos son universales, eg decir, validas para
todos los pueblos de todos los tiempos. Por todo elleo mitos y
cultos conectados se constituyen en el fundamento originario
de 1la educacidén del hombre sobre el gue se asentd la

educacidédn tradiciocnal griega.

Es preciso subrayar, que tanto mito como rito no llegan
al hombre via el intelecto, sinc gque tocan fibras sensibles
de su ser gue no son racionales, aungue en un segundo

momentc, puedan pasar a la conciencia.

Los mitos, cultos y algunas experiencias trascendentales
constituyeron la forma de educacidn que mantuvieron los
‘pueblos antiguos para la mayor parte de sus miembros. Podemos

pensar, que para unos pocos elegidos o iniciados, existian
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modalidades -mantenidas en el secreto- por las que podian

acceder a conocimientos y experiencias trascendentales de

nivel superior.

Pero si como hemos visto la educacidén mitico-ctltico-
religiosa proporcicnaba el fundamento originaric e ideas de
hombre y de educacidén mas universales, entonces precisaremos
abordar en el siguiente capitulo qué sucedid en Grecia con la
educacién antigua y qué persistid de ella en la educacidn
tradicional (como fue denominaba en la época cléasica), lo
cual supone averiguar acerca de los mitos y cultos griegos y
todas las peripecias gue sufrieron en los diferentes momentos
de su historia: antigua y arcaica, hasta llegar a la cléasica,
donde la filosofia tomara cartas en el asunto y propondra un
modelo de educacidén alternativo que ejercerd una poderosa

influencia en la educacidn occidental.



CAPITULO IT
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CAPITULO II: LA EDUCACION EN GRECIA

Los witos y cultos griegos conformaron la religidén
griega, primero la antigua y después la olimpica. La
educacidén antigua fue una educacidn mitico-ciltica y continud
siendo, con su legado inestimable, el aliento de la educacidn
en las siguientes épocas. Es por esa razdén gue en la dltima
de ellas {la clasica) se la denomind “educacidn tradicicnal”.
Serd también en este Gltimo momento cuando sus fundamentos,
ideas de hombre vy de educacién, serin puestos en cuestidén por

parte de la filosofia.

Para averiguarlec, en este capitulo abordaremos el
origen de los mitos y cultos griegog en la Creta minoica,
porque de ella provienen la mayor parte de sus temas, y de la
revolucidn religiosa que produjeron las invagsiones ario-
semitas. Mostraremos seguidamente, la informacidén -sumamente
fragmentada- acerca de este legado, su moralidad e ideas de
alma y cuerpo en la época antigua, donde situamos a Homero y
Hesiodo. Posteriormente hablaremcs de la época arcaica,
buscande los mismos elementos en poetas liricos, tragicos y
filésofos presocraticcos. Enseguida -haciendo un paréntesis-
recompondremos la educacién en ambas épocas y cdmo llegd a la
clasica. Y finalmente, abordaremos la ilustracidn ateniense
de esta dltima época y el papel que Jjugaron, en ella:
sofistas, Sdcrates y Platdn. Nos detendremcs en estos dos
filésofos, pero principalmente en Platdn, para mostrar sus
criticas a la educacidén tradicional y sus propuestas de un

nueve fundamento, ideas de hombre y de una nueva educacidn.
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2.1 ORIGEN DE MITOS Y CULTOS

Algunos estudiosos del mito -no simbolistas-?3*
sostienen, como Ch. Jamme, gque no sabemos con seguridad

cudndo tuvieron su origen los mitos;?**

o como el fildésofo L.
Kolakowski, gque no conocemog el comienzo absocluto de las
mitologias y gque por 1lo tanto, sdélo podemos producir

conjeturas al respecto.??f

Sin embargo, los simbolistas®’,
siguiendo 1las pautas que les marcdé C. G. Jung, sustentan
posiciones como la de M. Eliade cuando manifiesta, que los
mitos y los simbolos vienen de demasiado lejos, son parte del
ser humano y es imposible no hallarlos en cualguier situacidn
existencial del hombre en el Cosmos.?’® En el mismo sentido,
el fildésofo E. Cassirer constata, que no hallamos ninguna
cultura que no esté dominada por elementos miticos vy
penetrada por ellos.?*® K. Kerényi, ahondando un poco més,
explicita gque 1los mitos provienen, precisamente, de un
arcaico sustrato psiquice de la humanidad, hasta el punto de
llegar a expresar la hipdtesis del origen organico de la
o

mitologia;?** apoyandose para ello en la teoria de los

arquetipos del psicoanalista mencionado y en su pervivencia

24 G. 8 KIRK, L. KOLAKOWSKI, Ch. JAMME, L1. DUCH, A. DANTELOU, G. DURAND,
R. GRAVES, G. COLLI, J. P. VERNANT, A. WATTS, Ad. E. JENSEN, F. JESI, M.
DETIENNE y Ll. CENCILLO entre otros. Estos autores en ocasiones comparten
puntos de vista con los simbolistas, y otras veces, difieren, como podra
verse.

3% cf. JAMME, op., cit., p. 18.

3% CF. KOLAKOWSKI, op., cit., p. 125.

7 J. CAMPBELL, K. KERENYI, M. ELIADE y W. OTTO, entre otros.

Cf. ELIADE, M. Imdgenes y simbolos, op., cit., p. 25. Se desarrollaréan
postericrmente mas aspectos importantes gue menciona este autor como: la
religiosidad o wmiticidad del hombre y la universalidad de los mitos; a
los cuiles, también hacen referencia otros autores.

3% CF. CASSIRER. EIl mito del estado, op., cit., p. 9.

29 cf. KERENYI. ® De l’origine.” en JUNG y KERENYI. Introduction &
1’essence de la mythologie, op., cit., p. 32.

238
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en el inconsciente colectivo de la humanidad. Comoc se puede
observar, para algunos autores no simbolistas, no es posible
conocer cuadndo se originaron los mitos; empero para los
simbolistas, su origen eg sumamente remoto. Por eso, para
asunto tan oscuro, guizés tengamcs que recurrir al vidente

Tiresias, quien en las Bacantes de Euripides dice asi:

Tradiciones ancestrales poseemos
antiguas como el tiempo
que ningin razonamiento abarcar puede,

ni investigarse aln con la cispide de la mente.?"

Segln Tiresias, las tradiciones ancesgtrales que poseen
los griegos -y los demAs pueblos de la cuenca mediterrénea-
son tan antiguas como el tiempc, y debido a tal causa no
pueden ser abarcadas con el razonamiento, pero -—-suponemos- si

con la palabra del mito.

Pueden constatarse dos momentos de aparicién de mitos y
ritos. Las primeras pruebas tangibleg de pensamiento
mitolégico -comenta el prestigiado estudioso J. Campbell-,
‘datan del periodo del hombre de Neandertal, que vivid
aproximadamente entre 250.000 vy 50.000 a. Cc., Yy que
comprenden en primer. lugar, enterramientos con viveres
comestibles, herramientas, animales sacrificados y cosas por
el estilo; y segundo, un cierto nimero de capillas en grutas

de alta montafia donde se han preservado créaneos de osos de

281 ras Bacantes, 201-204 en EURIPIDES, Les bacchantes. Tomo VI. Société
d’édition “Les Belles Lettres” (Association Guillaume Budé). Paris 1979.
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las cavernas ceremcnialmente dispuestos en composiciones
simbdlicas. Parece ser, que aquellos hombres imaginaron que
existia un cierto entendimiento mutuc que compartian con el
mundo animal.?*? E1 hombre de Neandertal se mantenia
firmemente enraizado en la tierra, pertenecia a ella, pero
desaparecidé con el fin de la glaciacién, hace unos 40.000
aflos, y entonces surgié, abruptamente -informa el mismo
autor-, otra raza de howmbres: el homo sapiens, gue es nuestro
antepagado directo. Normalmente se asocian con esgste hombre
las hermosas pinturas rupestres de log Pirineos franceses, de
la Dcrdogne francesa y de Cantabria, al igual que esas
figuritas femeninas de piedra, de hueso de mamut o de marfil
que han side dencminadas “venus palecliticas” vy qgue,
aparentemente, scn los trabajcs més antiguos jamés producidos
por el arte humano. La mujer es inmediatamente mitica en si
misma. La madre es sentida como el poder de la naturaleza y
el padre como la autoridad de la sociedad. Las venus
paleoliticas fueron encontradas siempre en las cercanias de
chimeneas; mientras que las figuras de hombres vestidos
aparecieron en los preofundos y oscuros interiores de las
grutas, entre los frescos de los rebaﬁds y animales. Tienen
el aspecto, por sus ropas y actitudes, de los chamanes de
nuestros pueblos indigenas, y sin duda estaban asociados con
rituales de caza e iniciacién.?*® Es ©por eso que el
prestigiado estudicso del mito R. Graves puede asegurar, que
el lenguaje del mito poéticc comenzd en la antigledad en 1la
Europa mediterrénea vy septentrional, vy sSe trataba de un
lenguaje magico vinculado a ceremconias religicsas populares
en honor a la diosa Luna, o Musa, algunas de las cuéles datan

de la época paleolitica, y -para este autor- éste gigue

242 Cf . CAMPBELL. Los mitos, op., cit., pp. 43-44.
M cf. Ibid., p. 50.



104

siendc el lenguaje de la verdadera poesia (“verdadera” en ‘el
moderno sentido nostdlgice de “el original inmejorable y no
sustitute sintético”).?** E1l connotado historiador de las
religiones K. Kerényi, sostiene también la opinidn de que los
mitos presentan tradiciones prehistdéricas gque apenasg han
sufrido transformacién;?** y que, por otra parte, no seria de
extrafiar, dado que el etndlogo Ad. E. Jensen hace referencia
a las excelentes técnicas dev transmisidn oral que
desarrollaron los pueblos primitivos, que pueden observarse

en las sagas de Islandia,?*®

y que todavia continia en pueblos
tradicionales en 1la actualidad. Todo esto nos 1lleva a
suponer, que los mitos pudieran haber tenido su origen en la
prehistoria, que es hasta donde alcanzan las pruebas
arqueoldgicas, o bien.., todavia mas lejos. Se puede observar,
qgue en este primer momento de aparicidén de la Diosa Madre, el
hombre del Paleolitico wvivia en unién idilica con la
naturaleza, que le proporcionaba una comprensidén intuitiva de
la misma, con todos sus contenidos (hombres, animales,
arboles, etc.}), pero poco a poco esa unidén fue

resguebrajandose.

El segundoc momento epifanico de la Diosa Madre -afirma

R. Graves-, sucede en el Neclitico agraric (a partir de
10.000 a. C.), donde a juzgar por los artefactos y mitos
sobrevivientes, se puede encontrar un sistema de ideas

religiosas notablemente homogéneo basado en la adoracidn de
. Py 247

la Diosa Madre de muchos titulos y de muchos nombres,

denominada también: Tierra Madre, Gran Madre, Gran Diosa,

Diosa Suprema, Diosa Tierra y Dicsa Blanca. Sucede, aporta de

%4 Cf. GRAVES. La Diosa Blanca, op., cit., p. 10.

5 Cf. KERENYI. La religidén antigua, op., cit., pp. 19-20.
24§ cf. JENSEN, op., cit., p. 45.

#7 Cf. GRAVES. Los mitos griegos, op., cit., pp. 13-14.
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nuevo J. Campbell-, gue en la aldea neolitica, esta generosa
Diosa Madre, como madre dadora de la vida, mantenedora de la
misma y receptora de los muertos para su ulterior
renacimiento, puede que fuera considerada como una patrona
local de la fertilidad ({en el primer periodo de su culto,
gquizds alrededor de 7500-3500 a. C., en Levante), como
suponen muchos antropdlogosg, sin embargo, incluso en 1los
templos de la primera de las grandes civilizaciones (Sumeria,
alrededor de 3500-2350 a. C.), la Gran Diocsa de veneracidn
suprema fue muchc més que eso. Quizas, .como lo es ahora en
Oriente -continda comentandonos este autor-, haya sido un
simbolo metafisico: la principal personificacidén del poder
del Espacio, el Tiempo y la Materia, dentro de cuyos limites
todos los seres se originan, viven y mueren; la sustancia de
sus cuerpos, configuradora de sus vidas, pensamientos vy
receptora de sus muertos; y todo lo que tenia forma o nombre,
era criatura en el interior de su iutero.?*® Es preciso
seflalar, que el 1legado de la Edad del Bronce proporciond
muchos de los motivos basicos del pensamiento mitoldgico

tanto occidental (o griego) como oriental.

Las costumbres, tradiciones, ideas y mitos viajaron de
Asia Menor a las islas del Egeo, alli conformaron la cultura
minoica. Los mitos de 1las épocas arcaica y clasica
conservaradn muchos de estos mitos legados vy acufiados (o

conservados) en Creta.

28 Cf. CAMPBELL, J. Las Miscaras de Dios: Mitologia Occidental. Alianza
Editorial. Madrid 1992, p.23. La diosa Shakti del Shivaismo de Cachemira,
antes de las invasiones indo-germanicas o arias, era la diosa suprema con
todas estas consideraciones.
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2.2 LA CULTURA, MINOICA

Las primeras poblaciones conocidas gque entraron en
" Grecia por mar desde Asia Menor, llegaron alrededor de 3500
a. Cc., -informa J. Campbell -, llevando una cultura
agropecuaria desarrollada del alto Neolitice: ceramica fina,
herramientas y armas de piedra pulimentada, cuchillas de
chsidiana y las habituales estatuillas femeninas.?'”? Se .
instalaron, en un principio en la Grecia maritima (Creta,
Chipre e islas aledafias), perc después se extendieron hasta
abarcar: la @Grecia continental, islas del wmar Egeo, Asia
Menor y hasta la Magna Grecia (Sicilia). De forma -afiade R.
Graves-, que la mayor parte de la mitologia griega fue
formulada en territorics que mantenian estrechas relaciones

politicas con la Creta minoica;?®®

siendo de esta manera, -
comentard J. Alsina-, que toda Grecia pudo disponer de un
importante caudal religioso minoico (o cretense) y mistico,
por afadidura,®’ mismo que le proporcionard gran parte de la
vitalidad de que dispondran leog mitos y cultos griegos que

educaran a sus hombres. Todo fue armdnico hasta. ..

2.2.1 Las primeras invasiones

Alrededor de 2500 a. C. -comenta J. Campbell-, un pueblo

tosco de pastores procedente del norte se fue extendiendo con

#3 ¢F., ibid., p. 164. Estatuillas femeninas del mismo tipo se encuentran
también en el periocdo formativo de las culturas mesocamericanas.

9 CF. GRAVES. Los mitos griegos, op., cit., p. 25.

¥l ¢f ALSINA, op., cit., p. 111.
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su culto de aspecto masculino de 1la wvida, en marcado
contraste <c¢on las estatuillas femeninas de 1la cultura

2

tesdlica neolitica.?®® Se trataba de las primeras invasiones

helénicas. Estos invasores de Grecia, aporta R. Graves en La
Diosa Blanca: “..fueron los agqueos que irrumpieron en Tesalia
alrededor del afio 1900 a. de C.; eran pastores patriarcales
que adoraban a wuna trinidad de dioses masculinos e
indoeuropeos, formada originalmente tal vez por Mitra, Varuna
e Indra (que luego se llamaron Zeus, Poseiddn y Hades). Poco
a poco conguistaron toda Grecia y trataron de destruir la
civilizacidén semi-matriarcal de la Edad de Bronce, pero mas
tarde transigieron con ella”.?***, Estas invasiones van a
desempeflar un papel considerable en la historia de la

humanidad. Comienza el periodo micénico en el gue se da un

sincretismo religioso, -expone J. Alsina-, una sintesis de
elementos minoicos e indoeuropeo;: ya no se tendrd una sola
divinidad femenina, sino que se contard con un namero

considerable de dioses, cuyos nombres reapareceran en la
época posterior: Zeus -el gran dios indoeurocpeo aportado por
los griegos-, Hera, Artemis, parece gue también Dioniso,
Apolo y Atenea son nombres de divinidades, que recibian culto

4

en la acrépclis micénica.?*® La civilizacién micénica durd

alrededor de cinco siglos, desde 1600 a 1100 a. C.,
aproximadamente -nos dice A. Toynbee.?*® Al parecer dice F.
Nietzsche, la diversidad extraordinaria del culto griego es

el resultado de 1los combates, donde los wedios son: a)

Cf. CAMPBELL. Las Miscaras de Dios. Mitologfia Occidental, op., cit.,
1€5.

%3 GRAVES, R. La Diosa Blanca, op., cit., p. 78. No hay que olvidar que
en 1644 a. C. Se produjeron grandes destrucciocnes naturales provocadas
por la erupcidn del volcan Santorini. En el hinduismo la trilogia se
denominé: Brahma, Vishnd y Shiva.

2% ¢f. ALSINA, op., cit., p. 112.

2% Cf. TOYNBEE, A. Los griegos: herencias y rafces. F. C. E. México 1995,
p. 112.
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ajustes de cuentas; b) mederacidén del vencedor; <) recurso a
la violencia para imponer elementos extranjerocs; Yy
finalmente, d) progresiva extensidfn de cultos extrafios . ¢
Este mismo autor relata, gue cuando una ciudad © una regidn
era conquistada, el vencedor llevaba con €l sus cultos, y los
cultos de ese pais eran ocultados, a veces -asegura-, No se
trataba de nuevas divinidades, sino de nuevas
interpretaciones o de nuevos wmitos, entonces eran necesarias

fusiones o ficciones mitolégicas.?®’

Estas guerras de
conguista consiguiercon reemplazar progresivamente a la Diosa
por dioses guerreros masculinos y ella pasé a ser una deidad
secundaria. Mitos Y cultos  iran mostrando fusicnes,

desplazamientos y reemplazos.
Las primeras invasiones, si bien provocaron cambios en

la religidn y en los mitos y cultos vigentes, no fueron

demasiado destructoras. Lo peor estaba por venir.

2.2.2 La 4ltima invasidn: los dorios

Una generacidn después de la toma de Troya por los
agqueos (guerra relatada en la Ilfiada de Homero) en 1183 a.
C., otra horda indoeuropea -dice R. Graves-, invadid el Asia
Menor y Europa, llegando después a Grecia, matando, sagueando

8

e incendidndolo todc.®™ Eran los dorios que procedentes de

Tesalia, bajaron hacia Grecia del sur a fines del II milenio

23 ¢f., WIETZSCHE, op., cit., p. 72.
37 ¢f., ibid., p. 132
%8 ¢f. GRAVES. La Diosa Blanca, op., cit., p. 80.
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a. de C. De forma que hacia 1200 a. C., los arios habian
penetrado en la llanura indogangética, instalandose
sblidamente en Grecia Yy las islas aledafias, indo-
europeizandolas. Este proceso - dird A, Daniélou- no sdlo no
termind hasta el siglo XIX de nuestra era, -como consideran
muchos historiadores-, sino que incluso, esta colonizacidn

aria continGa hasta la actualidad. No se conoce -puntualiza
el mismo autor-, otro ejemplo parecido de expansidn
lingliistica y cultural en la historia de la humanidad.?*’
Cuando llegaron los dorios -escribe R. Graves-, la sucesidn
patriarcal se convirtié en regla, la genealogia se hizo
patrilineal, aunque  todavia los ritos consistian en
sacrificios a la Diosa Madre; por lo que se convino, en el
sistema familiar olimpico como una transaccidén entre los
puntos de vista helénicos y pre-helénicos: una familia divina
de seis dioses y 6 dicsas, encabezada por 1los cosoberanos
Zeus y Hera, que formaban un consejo de dioses al estilo de
Babilonia. Pero, tras una rebelién de 1la poblacién pre-
helénica descrita en la Iliada como una conspiracidén contra
Zeus, Hera gquedd subordinada a aquél, Atenea se declard
totalmente en favor del Padre, y al final Dioniso asegurd la
preponderancia masculina en el consejo, desalojando a Hestia
(uno de los nombres de la Diosa). Sin embargo, las diosas,
aunque quedaron en minoria, no llegaron nunca a ser excluidas
por completo (como en Jerusalén), porgue los venerados poetas
Homero y Hesiodo, asevera Herodoto:“*habian dado a 1las

deidades sus titulos y distinguido sus diversas incumbencias

289 Cf. DANIELOU, op., cit., pp. 34-35. El estudioso de la lengua vasca L.
Nafiez Astrain relata la desaparicidn de todas las lenguas existentes en
Europa, la cuenca del Mediterrineo y la India -entre las que se encuentra
la lineal a cretense-, con la Unica excepcidn de algunas caucésicas, el
finés y el euzkera (vasco), en El euzkera arcaicoc. Extensién y
parentescos. Edit. Txalaparta. Tafalla-Navarra 2003, p. 28.
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60

y facultades especiales”.? De todas formas, asegura este

mismo autor (R. Graves), el lenguaje del mito fue corrompido
al final del periodo mincico cuando los dorios comenzaron a
sustituir lag instituciones matrilineales por las

patrilineales y a remodelar o falsificar los mitos para

1

justificar los cambios sociales.?®® Era tal el odio a los

dorios, que F. Nietzsche relata, que cuando Cleomenes penetrd
en el templo de Atenea Polias, diosza protectora de Atenas, la
sacerdotisa le dijo: “"¢Acasc ignoras gue ningin dorio puede
pisar este santuaric?. Y Cleomenes le respondid: “*Mujer yo no

soy doric sino agueo”.*? Y es que como cuenta Herodoto:

Respécto a las ceremonias rituales de Deméter gue los
griegos llaman Tesmoforias, también +voy a guardar
silencio sobre el particular. S6lc mencicnaré lo que un
sagrado respeto permite contar de este tema. Las hijas
de Danac fueron las que trajeron consigo esos ritos de
Egipto v los enseflaron a las mujeres pelasgas. Pero
posteriormente, cuando toda la poblacitn del Peloponeso
se vio obligada a emigrar a causa de los dorios, los
ritos se perdieron y s68lo los peloponesios que se
quedaron en sus tierras y no emigraron, los arcadios,

los conservaron.?$?

En 1la mitologia pueden observarse los enfrentamientos

religiosos que se suscitaron con motivo de las invasicnes.

260 HERODOTO, 1I, en GRAVES. Los mitos griego, op., cit., p. 22.

261 ¢f. GRAVES, La Diosa Blanca, op., cit., p. 10.

%2 NIETZSCHE, op., cit., p. 126.

) HERGODOTO, Historia, IT, 171, op., cit., Edit. Gredos. Madrid 1577, pp.
464-465, citado por NIETZSCHE, op., ¢it., p. 133.
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Fue asi como vio su fin la Edad de Byonce y se inicid
una época ogcura que durd 450 afios, aproximadamente, en la

que se perdid la escritura.

2.2.3 La revolucidén religiosa

Los cultos pelasgicos (pre-dorics) fuercn erradicados
implacablemente por los dorios, comenta F. Nietzsche, de modo
gue las guerras fueron tambhién, en parte, guerras de
religién.254 Abundan de esta época, testimonios relativos a
las luchas religiosas, como los que relata W. Otto en su cbra
Teofanfia. Alli dice, que tal como lo indican sobre tode la
Teogonia de Hesiodo (el mds antiguo texto griego sobre
mitologia) y también la tragedia, los griegos sabian de un
mundo de dioses de tiempeos arcaicos que fue vencidc por Zeus
y loa Olimpicos. Los Titanes eran hijos de Urano y Gea,
caracterizados mas tarde porx poderes turbulentos Y
obstinadcos, de cuyo enfrentamiento con Zeus el mito de
Prometec constituye el testimonic més famoso.?®®  Otra
confirmacidn la ofrece el mismo Hesiodo, -apunta el
renombrado simbolista W. F. Otto-, cuando el poeta cuenta

cémo Zeus vencid a los dioses arcaicos y reordend el universc

otorgando honores como a hijos y parientes suyos, a los

4 ¢f. NIETZSCHE, op., cit., p. 201.

% Cf, OTTO. Teofania, op., cit., p. 93, refiriéndose a HESIODO,
Teogonia, 881 y ss. Cuando los autores, aludiendo a la Grecia antigua,
hablan de “época arcaica" quieren expresar cominmente, la &poca anterior
a la edad oscura. Sin embargo cuando hagamos mencidn aqui a “pueblos
arcaicos” estaremos hablando de pueblos muy antiguos, primitivos o
tradicionales.
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dioses que desde entonces asumian el poder junto con é1.°%° En
la tragedia de Esguilo resuenan los lamentos del titén
Prometeo, gque invocan a los primordiales elementos divinos,
el éter celestial, los vientos, los rics, las clas, la Madre
Tierra y el ojo solar, como testigos de su violacidén.?®’ El
mismo poeta trédgico, comenta acerca de la acusacidn contra
Orestes que le hacen 1las Erinias (vigilantes de Leyes
sagradas de la naturaleza), asi se produce -dice W. Otto-, un
chogue entre los dioses antiquos y los nuevos; de forma que
el viejo derecho de las deidades telGricas de los poderes
primordiales protesta contra el nuevo espiritu olimpico.?¢®
Perseo, por su parte, representa a los helenos déricos que
desafiando el poder de la Triple Dicsa (Selene, Afrodita y
Hécate} decapité a la Medusa; es decir, -explica R. Graves-,
los helencs-dorios, saquearon los principales templos de la
diosa, despojaron a las sacerdotisas de sus mascaras de
gorgonas y mataron a la Quimera, anulando de esta forma el
antiguo calendario medusine y reemplazdndolo por otro.**’
También -seflala este wismo autor- gque los mitos de las
disputas de Zeus con su esposa Hera (otro nombre de la Diosa)
con su hermano Poseiddén y con Apolo de Delfos, indican que

los aqueos danaencs y los pelasgos ofrecieron una firme

¢ y&ase HESIODO. Teogonia, 881 y ss en OTTO, Teofania op., cit., p. 99.
7 ¢f. ESQUILO, Prometeo, 88 ss, citado por OTTO. Los dioses de Grecia,
op., c¢it., p. 11.

28 Cf. OTTO, W. Los dioses de Grecia, op., cit., pp. 12-13.

%% Cf. GRAVES. Los mitos, op., cit., p. 192. Medusa, Quimera, La Esfinge,
Centaurcs, Titanes, Ninfas, Musas, Arpias, Monstruos, Gigantes, Ciclopes,
Gorgonas, Horas, NAyades, Erinias o Euménides, Nereidas, Cceanicas,
Moiras, etc., son figuras representativas de la religién pre-helénica de
la Diosa. El calendarioc medusino debid de ser -probablemente- un
calendaric lunmar. Tradiciones como la maya Yy la del Shivaismo de
Cachemira mwmantienen, todavia, calendarios lunares, 1lc cual nos da un
indicio de su antigiedad.
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resistencia en un principio a la revolucién religiosa.?’®

Como
resultado de las luchas religicsas se reelaboraron losg mites
antiguos. Desde entonces, mitos y ritos griegos exhibiran una
especie de mestizaje; es decir, la presencia camuflada de la
herencia preindoeuropea y la de los conquistadores;
produciéndose con ello un sincretismo donde la primera
herencia permanecerid en un sustrato subterrnec pero
actuante, y la segunda se mostrard en la superficie,
asumiendo un carédcter “oficial”® Asi veremos operar la
religidén en la Grecia clésica: los misterios a la Diosa Madre
{(Deméter, Cibeles, etc.) en Eleugis, Corintic y Samotracia,
las orgias a Dioniscs en log medios rurales y los cultos a

los olimpicos sostenidos por el estado.

Pero también la nueva recomposicidn, ademés de les
camblos que introdujo en los mitos, divorcié -es de suponer-
a algunos mitos de sus cultos correspondientes, con lo que
perdieron parte de su fuerza educativa. Este divorcic podria
la razén por que algunos mitos y cultos llegaron a la época
clasica debilitados vy fueran cuestionados en su valor

educativo por la filosofia.

De todas formas, si el dios de los invasores congquistaba
la preeminencia, el antiguc cultco debia proseguir, relata F.
Nietzsche, tal wvez sustraido al piblico, en el adyton (lugar

prohibido) y con acompafiamiento de misterios;?’?

es decir, en
secreto. Esa fue la razdn de que los cultos a la Diosa, en la

forma de misterios, perduraron en Eleusis, Corintio vy

#"® Cf. GRAVES. La Diosa Blanca, op., cit., p. 80. Los agueos danaencs y
pelasgos fueron los primeros invasores gue se adhirieron a la religidn de
la piosa.

¥ Cf. NIETZSCHE, op., cit., p. 131. No hemos encontradc trabajos que
muestren qué dafio especifico causaron al legado de mitos antiguos las
nuevas invasiones, sdlo vestigios, como hemos expuesto.
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Samotracia hasta el siglo IV d. C., y aln muestran su
presencia en la cultura campesina de Grecia, Europa y toda la
cuenca mediterranea, compuesta por la religidén popular y el
folklore de pastores vy agricultores, que ha sobrevivido
generacidn tras generacidn y por eso reaparece anualmente en
la ronda de celebraciocnes estacionales y se expresa en
creencias, costumbres, leyendas, misica, danzas y fiestas,
etc. En ellos todavia se conserva el amor por la naturaleza,
lo cual sbélo puede significar lo poderosé que sigue siendo la
Madre Tierra, la cual toca fibras que permanecen dormidas en

lo mé&s profundo de nosotros.

Recapitulando: El origen de mitos y cultos se pierde en
los tiempos. Los primeros vestigios de ellos datan de 1la
época del hombre de Neandertal, quien se mantenia firmemente
enraizado en la tierra. Después con el homo sapiens, aparecen
las primeras venus prehistéricas, que denotan, gque en la
Buropa Mediterrénea, el lenguaje del mitc estaba asociado a
ceremonias religiosas en honor a la Diosa Madre. Después,
durante el neolitico agrario, se encuentra también un sistema
de ideas religiosas basado en la adoracién de la Gran Diosa,
quien era un simbolo metafisico y la contenedora de todo lo
gue tenia nombre. Este legado llegd a la Creta minoica y
desde alli proporciond® muchcs de sus temas a los mitos
griegos. Las invasiones arias, con dioses guerreros como
Zeus, Poseiddn y Hades, hicieron su irrupcién en la Grecia
continental y mds tarde en la maritima. Estos pueblos
invasores, por ser ndémadas, no le tenian amor a la tierra. En
un principio (los aqueos) transigieron con la religidén de la

Diosa, pero las Gltimas invasiones, particularmente la de los
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dorios, destruyeron todo. El efectoc se wvio reflejado en la
revolucién religiosa. Los nuevos mitos mostraron o un
sincretismo o un disfrazamiento de temas anteriores; mientras
que los cultos, se perdieron u ocultaron en el secreto. Es de
suponer gque muchos mitos gue se desconectaron de sus cultos,
perdiendo de esta forma su fuerza educativa, y de esta manera

llegaron a conocerse en la Grecia cléasica.

Al parecer, a la devastacién bélica y de la naturaleza
se siguid otra de car&cter cultural, porgque, el sabio Solén
relata, que cuando se reunid con eminentes ancianos egipcios,
con intencién de intercambiar sabiduria, el mas anciano de
ellos le dijo que los griegos eran come niflos, porgque no
tenian escritura ni tradiciones, por lo gue poco podian
conocer de mitologia, cultos e historia; sin embargo ellos
{los egipcios), desde tiempos remotos, llevakan registro en
sus templeos de todo lo gue consideraban bueno, grandiosoc o
notable en el mundo; ademas de que a diferencia de otros
pueblos, no habian sufrido cataclismos, de los que sdélo

escapan los ignorantes y los iletrados.?’?

Efectivamente, los sobrevivientes guardaron entre sus
recuerdos: nombres, relatos, ritos tradiciones, costumbres,
proverbios, refranes, etc., todo ello muy fragmentado. Poco
después, diversas historias empezaron a circular de un lado

3

para otro, por boca de vates y aedos,?’”® dando inicié asi a

2 yid. Timeo, 22a-23c y Critias, 109d.

1 Homero ofrece miltiples descripciones de los antiguos aedos de cuya
tradicién surgié la épica. El propdésito de ellos era mantener vivos en la
memoria de la posteridad los “hechos de los hombres y de los dioses”.
(vid. HCMERC, o 337, en JBEGER, Paideia, op., cit., p. 52). De todas



116

una tradicién oral gue transmitid el legado gue se pudo
recuperar. Nos interesa destacar este legado, porque, quizis,
puedan encontrarse en él mitos auténticos; sobre todo, por lo
que se refiere a gu excelsc valor educativo, el cual -como
pudimos ver- consiste en ofrecer el fundamento originario sin
el cual no puede haber educacidén verdadera. Mostraremos,
pues, las peripecias por las gue tuvieron que pasar mitos y
cultos en la época antigua y arcaica, hasta llegar a la
clasica. Resaltaremos en cada una de ellas aguellos elementos
gue fueron transformandose lentamente como: moralidad,
relaciones cuerpo-alma, concepcidn de los dicses, etc., y gue
después veremos jugar un papel preponderante en la educacién

de la época c¢léasica.

En la primera época (la antigua), podemocs suponer, gue
dominé la educacién mitico-religiosa con toda su vitalidad;
en la segunda, poetas y fildsofos presentan ya un cambio de
mentalidad con tintes c¢ontrarios; y en la tercera (la
clasica), Sdécrates preparard el terreno para gque Platdm dé el
puntillazo definitivo a la educacidn mitico-ciltico-
religiosa. Es decir, Platén elaborara una sofisticada
estructura tedrica, la cual presentard como la fundamentacidn
que tiene que sostener la educacién de los griegos;
realizando para ello, una critica feroz a todo lo
concerniente a la educacién tradicional que pudiera
trastornar sus planes; principalmente llevard a cabo una
critica de los contenidos miticos transmitidos por los poetas
épicos (Homero y Hesiodo) y tragicos, pretendiendo mostrar

con ello que la educacién tradicional, no s&lo no educaba,

formas, es bueno inscribir la informacidn mis preciada en la piedra, ésta
perdura mas gue los hombres, y después, se puede llegar a conocer su
significado. Este es el casc de un legado que se es conservado en muchas
culturas de la tierra, incluida la mescamericana.
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sino que corrompia a la juventud. Pero la teoria de la
educacidn, platdnica, como veremos, no cayd cOomo un rayo en
una noche de verano, sino que se ia constituyendo a partir de
elementos que encontrd en su wedic y que se fueron

desarrcllando progresivamente hasta llegar a Platdn.

2.3 LA EPOCA ANTIGUA

Se considera época antigua al tiempo anterior a Homero
que se pierde en la bruma del tiempo; aungue Homero -
particularmente-, por muchas cosas que se menciocnarin y en la
erudita opinién de E. R. Dodds, pertenece al mundo antiguo.?®™
La época arcaica se extiende de Homero a las guerras médicas;
vy la clésica, comienza con el triunfo de Grecia sobre los
persas y finaliza con la derrcta de Atenas por Esparta en la
guerra del Pelopoﬁeso. Posteriormente, con el imperioc de

Alejandro Magno da inicio la época helenistica.?”®

A continunacidn presentaremos algunos datos gue hemos
recogido, referentes a los mitos cultos y moralidad de la
época antigua anterior a Homero, gue ge afladen a los vya
expresados supra. Es preciso mencicnar, que la informacién
sobre esta época es escasa y fragmentada. Pasarewmos después a
pregentar, algunas particularidades del legadc de Homero y
Hesicdo y ver si podemos encontrar en ellos, los motivos que
tanto incomodardn a Platdn, especialmente, de Homero (“el

poeta educador” por excelencia).

" Cf. DODDS, op., cit., p. 39.

*”> plguncs de estos datos han sido proporcionados en ibid., nota 1, p.
60.
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2.3.1 Mitos, cultos y moralidad anteriores a

Homero

Algunos de los relatos que guardaban las gentes en su
memoria, Yy que circulaban de boca en boca o gque eran
escuchados de los aedos, procedian de la Creta minoica, es
decir, de la época antigua. Estos mitos, que se refieren a la
época anterior a las invasiones dbéricas -observa el connotado
historiadeor I. Burkhard-, se hallaban envueltos en una
brillante y densa atmdsfera rica en elementos telGricos vy
cdsmicos, en visiones del mundo v en experiencias

incorpdreas.?’®

Y es que la fe antigua -aporta W. Otto-, se
arraigaba en la tierra y en los elementos, como la misma
existencia; de forma, que: tierra, procreacidén, sangre, Yy
muerte son las grandes realidades que la dominan. Sus
deidades -asegura- son allegadas a la tierra, ademids de que
todas tienen parte en la vida y en la muerte, cosa que las
distinguird de los nuevos dicses (dioses de los invasores)
que no tienen nada gque ver con la tierra, ni con los

7 El1 culto a los muertos era

elementos, ni con la muerte.?’
antiquisimo, se trataba de un culto a los antepasados, gue
como dice F. Nietzsche, surge del culto a los héroes (gque se
constituian en protectores de la tribu) que era anterior al

culto a los diocses;?® asimismo, comenta el autor de

7% Cf. BURCKHARD, I. Historia de la cultura griega. Vol I. Edit. Obras
Maestras. Barcelona 1953, p.28.

*77 yid. OTTO. Los dioses de Grecia, op., cit., pp. 10-12.

#’8 Ccf. NIETZSCHE, op., cit., p. 62. Vid.: NILSSON, M. P. Historia de la
religicsidad griega. Edit. Gredos. Madrid 1970, p. 13. El culto a los
muertos tiene una procedencia muy antigua y persiste hasta la actualidad,
como es el caso de los pueblos indigenas mexicanocs.
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referencia, los demonios (de daimon), eran antepasados gue se
constituian en guardianes de 1los mwortales y gque andaban
errantes por 1la tierra.?”® Todos estos cultos, afirma el
filésofo, prepararon el terreno a las doctrinas de los dioses
que mueren y renacen,?®® las cuadles debieron de jugar un papel

relevante en la época antigua.

Estos mitos agrarios hablan de la adoracidén a la Diosa
Madre (en todas sus formas) y a su séquito de: ciclopes,
centauros, monstruos, quimeras, ninfas, Erinias, Moiras etc.,
gque se correspondian -observa J. Alcina-, con cultos

compuestos de danzas orgiasticas Y manifestaciones
misticas.?® Eran pues, experiencias religiosas extaticas. En
la época antigua hablar de religidén, cultos y mitos era
hablar de una y la misma cosa; es decir, estaban intimamente
conectados, de la misma forma que en la educaciédn mitico-

ciltico-religiosa.

Respecto a la religiédn antigua, F. Nietzsche refiere,
que el numen (potencia actuante) de la divinidad oculta, se
representaba en los A&rboles, los animales, los trozos de
madera y en las piedras; de modo -atestigua-, que el paso a
su representacidén en forma humana, fue un paso enorme, porgque
el hombre primitivo temblaba ante 1los dioses con forma
humana, como si eso fuera “impiedad”; al parecer -dice este
fildésofo-, fueron los poetas los gque dieron a los diferentes

2

dioses su forma antropomérfica,28 en concordancia con el

2% Ccf. HESIODO, Los trabajos y los dias, v. 253, en ibid, p. 64.

280 cf, , ibid., pp. 65-66.

1 cf, ALSINA, op., cit., p. 181. )

2 cof, NIETZSCHE, op., cit., p. 167. A las Musas se las adoraba en las
fuentes y en los bosques sagrados, por eso fueron sagrados ciertos
bosques. El1 culto de las serpientes venia asociado al culto a los
drboles. Se veneraba a Atenea Polias en la madera de clivo, a Dionisos en
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testimonio de Herodoto que se vera infra. M. P. Nilsson
aftade, que les dieron esa forma, por la antipatia que sentian
hacia las ideas primitivas y fantésticas de 1la religién de la

Diosa.?*®

En Delfos, comenta F. Nietzsche, antes de que se
aliaran a los dorios, se reunian los oraculos de los arboles,
del agua, las fuentes, del fuego y de 1los vapores de la
tierra, porque la leyenda dice que Gaia (la tierra), cuando
todavia poseia el oracule y un laurel méantico, se levantaba
junto al precipicio y nombré a Dafne, sacerdotisa de 1la
adivinacién.?®® Por lo que podemos ver, la religién antigua no
presentaba figuras antropomdrficas, éste serd mas bien un
rasgo propio de la religién olimpica. Posiblemente a los
poetas esas formas monstruosas se les hicieron horrendas y no

apropiadas para representar a la divinidad.

Es asi como el séquito de la biosa se componia, por
ejemplo, de las Erinias. Estas -comenta W. Otto-, son
femeninas, como la mayoria de las divinidades de la esfera
terrenal, el cual es un dominio maternal de figuras,
tensiones, &rdenes, cuya santidad penetra toda la existencia
humana; en el centro -observa- estd la tierra misma, como
diosa primordial; de su seno brota la wvida, toda 1la
abundancia y a su seno regresan, por lo gque nacimiento y
muerte le pertenecen; por eso, es tan inagotable su
vitalidad, tan ricos y bondadosos sus regalos, tan sagradas e
inviolables sus leyes, como son, que: todo ser y acontecer ha

de someterse a un orden firme y la furia de las Erinias se

la higuera, a Afrodita en el cedro y a Hera en el peral salvaje. Afrodita
era representada como un obelisco y Artemisa como una. columna. Asi
también, Dionisos se representaba como un toro, Atenea como una lechuza,
Hécate como un pez, Hera como una vaca, Apolo como un cisne, y Zeus en
forma de Aguila (vid., ibid., p. 160 ss.).

283 Ccf. NILSSON, op., cit., p. 75.

284 cf. NIETZSCHE, op., cit., p. 221.
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despierta cuando se altera ese orden. Esta creencia en un

orden eterno -asegura el autor-, no ha podido ser extinguida

5

nunca.’®® Del mismo modo, la moralidad antigua -observa W.

Otto-, considera como leyes fundamentales: la hospitalidad y
obligacidén frente a los indigentes, desamparados y errantes,
los derechos de 1la sangre y el parentesco (es castigado,
particularmente, el matricidio), perjurar y faltar a la

palabra empefiada.?®®

Estas leyes eran consideradas pautas de
comportamiento que guiaban a los hombres para que

permaneciesen en consonancia con la naturaleza.

En su séquito también se encontraban los Centauros -dice
M. P. Nilsson-, éstos eran espiritus de la naturaleza
asociados a las wmontafias, los arboles, las grutas y las
corrientes, al igual que los Satiros y los Silenos, que son
las contrafiguras de las Ninfas; también se presentan los
Ciclopes, que son representantes de la naturaleza en sus
aspectos mas ideales y que se mezclan en ellos lo divino y lo
brutal, éstos -asegura el autor, no respetaradn a Zeus, porgue
dicen “somos mucho mas fuertes”.?®” En resumen -indica M. P.
Nilsson-, la religidén antigua era una religidén naturalista
compuesta por dioses que dominaban los diferentes fendmenos

naturales y otros que representaban las ocupaciones o los

85 ¢f. OTTO, Los dioses de Grecia, pp. 14-15. No hemos encontrado datos
concluyentes relativos a si estas leyes. eternas incluian lo que
hinduistas, budistas y judios denominan ‘karma’, gue son impresiones con
las que se nace {luego destino) causadas por acciones y pensamientos
procedentes de otras vidas pasadas.

28 ¢cf. ibidem., pp. 16 ss. A. Ortiz-Osés repcrta, que en la religiosidad
—a la diosa Amaya de la mitclogia vasca, los mandamientos o pautas de
conducta que se solicitaban eran: 1) No mentirds; 2) No robards; 3) No
estards por encima; 4) Cumplir&ds tu palabra; 5) Respetarls al otro; y 6)
Asistirds al necesitado. (Vvid., op., cit., p. 77). Muchos de estos
mandamientos persisten todavia en religiones monoteistas (come islamismo
y cristianismo), asi como entre los campesines de toda Europa.

287 Cf. NILSSON, citado por KIRK, El mito, op., cit., pp. 164 ss.
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instintos de los hombres:?®® es decir, sus mitos relatan el
curso natural del mundo. Por eso, la religidén de la Diosa se
consideraba una religién de la naturaleza, basada en
experiencias wmisticas que se contraponia a las religicnes
civicas o de Estado {(como fue la olimpica), las cudles tienen
como objetivo principal la cohesidén entre los miembros de la

sociedad.?®®

Por eso, la religién antigua -comenta W. Otto-,
se distingue de la homérica porque lo masculino tiene menos
peso que lo femenino; y fue ésa la razdn de que la tradicidén
conservara la historia de un violento encuentro que termind
con la victoria de los nuevos dioses masculinos (mismos gue
observaremos en Homero y Hesiodo) lo que supuso no solamente
su triunfo, sino el cambio de valores esenciales inherentes a

la” religién de la Diosa.?*’

Muy particularmente, cambid la
relacidén con la naturaleza (con la propia y con la externa).
Particularmente, la relacidn con la propia naturaleza se ira
reflejando en las concepciones de alma, cuerpc Yy sSus
relaciones y vicisitudes. La naturaleza (exterior), por su
parte, ya no serd venerada, de modo gue podremos ver cdmo
Sécrates carecera de ‘“sensibilidad ecoldgica” y serd un
hombre que todo lo encontrarda en la ciudad y no sentira la

necesidad de salir al campo.

Todo esto ocasiondé lo que ya vislumbrara W. Otto pero
que expresa con mas detalle R. Eisler. Esta autora refiere,
que después de la llegada de los invascres se inicid en
Grecia un proceso, segun el cual, la mente humana fue
remodelada, algunas veces brutalmente y otras sutilmente, a

veces en forma deliberada y otras en forma inconsciente, para

88 Cf. NILSSON, op., cit., p. 205,
2 yid. DANIELOU, op., cit., passim.
%0 cf. QTTO, Los dioses de Grecia, op., cit., p. 22.
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convertirse a wuna wmentalidad de una sociedad patriarcal,
guerrera, violenta y Jjerdrquica, con valores de dominio
netamente masculinos; las armas mAds poderosas de esa
“reeducacidén espiritual” fueron la inculcacidén sistematica en
la mente de los pueblos, del miedo a ciertas deidades a las
que consideraron como terribles, remotas e inescrutables,?’?
como fue el caso de: dragones, serpientes, titanes, gigantes,
Gorgona, macho cabrio, etc. Este cambio de mentalidad,
valores, creencias y de vivencias no fue sino un conflicto de
religiones: una gque habia sustentado durante milenios el
pueblo griego, vencida y desgajada después de las invasiones;
y otra, gque se reformuld por motivos politiceos, cosa que
sucede con las conquistas, cuando las religiones de unos vy
tros pueblos se contraponen. Esto tuvo gque producir un
desgajamiento en los hombres griegos, gquienes sabian haber
traicionado sus corazones, y probablemente, se manifestaban
piblicamente creyenteg de la religidén oficial, pero guardaban
en sus hogares y en lo mas profundo de su corazdén (y lo
guardan todavia) los secretos de la naturaleza dque le
proporcionaba la antigua religidén gque calaba mads hondo y mas
profundo, hasta tocar los aspectos was profundos gue nos

constituyen.?®?

RAungue, como comentard Hesiodo: “Cada vez dque
la ciudad sacrifica, la ley antigua es la mejor”;??® por eso
continud, como parte de la religiosidad antigua -observa F.
Nietzsche-, que nadie tuviera derecho a atacar el culto, asi
como la creencia masiva de que los dioses eran visibles entre

los hombre, y que éstos, a su vez, pudieran experimentarse en

1 cf. EISLER, R. El cdliz y la espada. Nuestra Historia, Nuestro Futuro.
Edit. Cuatro Vientos. Santiago de Chile 1990, pp. 9-95.

%2 yéase si no el relato gue hace Cl. PINKOLA de su experiencia
psicoanalitica con cuentos (que son mitos camuflados). (Vid. Mujeres gue
corren con los lobos. Edit. Punto de Lectura. Madrid 2000).

292 gESIODO, citado por NIETZSCHE, op., cit., p. 128
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vida como dioses;?** de ahi los procesos de impiedad (asebeia)

que se suscitarén en la época clésica.?®®

De todas formas, dird F. Nietzsche, el sistema teoldgico
de las doce divinidades olimpicas no nacera por motivaciones
religiosas, sino politicas. Debido a ellc -menciona-, no
existia un culto a los doce dioses, ni un templo que les
estuviese dedicado, sino que se buscaba tan sélo, una

6

estructura fija,29 que ofreciera estabilidad a los estados

griegos. Herodoto, referente a la constitucidén de la religidn

olimpica, expresa lo siguiente: "...yo creo que Homero Yy
Hesiodo...,...son los que han establecido los nacimientos vy
parentescos de los dioses, les han dado sus nombres,

distribuido sus cargos y oficios y fijado su figura”.?’’ M. P.

Nilsson considera, incluso, gque Homero cred el estado de los

8

dioses bajo la soberania de Zeus.?’® Sin embargo W. Otto

opina, gue los ©poetas vya encontraron conformada esa

religién.®”® cCualesquiera que fuese el caso, la religién
olimpica que se adoptd como religidén oficial, con seis dioses
y seis diosas a las 6rdenes de Zeus, incluia también leyendas

de héroes, aunque -como nos dice de nuevo W. Otto-, el mundo

2% Cf., NIETZSCHE, op., cit., p. 128. Los griegos conservaron durante
mucho tiempo su “ojo mitico”, al que K. Kerényi denomina “sensibilidad
mitica”, (loc., cit.) y la pervivencia del mito a lo gue podriamos llamar
su “religiosidad”.

%% punque la piedad consistia, para el griego antiguo en una
religiosidad, una especie de sentido o actitud religiosa de veneracidn
hacia todo lo existente, después Platén llamard hombre piadoso al que es
grato a los dioses (vid. Eutifrdn, 7a), lo cual sélo puede significar que
se ha perdido la religiosidad en el sentido antiguo y que se llama
piadoso el hombre que cumple los ritos (ofrendas, sacrificios, etc.,)
estipulados para con los dioses en una religién civica.

%6 Cf. NIETZSCHE, op., cit., p. 121.

%7 HERODOTO, II 53, 1-2, citado por NILSSON, op., cit., p. 10.

%8 Ccf. NILSSON, op., cit., pp. 10-11.

%9 cf. OTTO, Los dioses de Grecia, op., cit., p. 7. En términos generales
los autores sostienen que Homero y Hesiodo recogieron los mitos de una
tradicién oral anterior a ellos, pero que hicieron con ellos una labor
de: seleccidn, codificacién y sistematizacidn.
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de los dioses antiguos no se o0lvidé totalmente, pero si fue
desplazado del primer lugar permaneciendo en el fondo, por
eso la religidén olimpica se refiere todavia a: Titanes,
Centauros, Ciclopes, Erinias o Euménides, Carites y Moiras; o
dioses como: Deméter, Gea, Hécuba, Hera, Dioniso, y la misma
Afrodita.?®® Efectivamente las figuras vy dioses antiguos no se
olvidaron, pero si fueron asimilados (o arrinconadecs) a
conveniencia, perdiendo de esta manera, muchas de sus
propiedades primitivas. Al parecer, esta religidén olimpica no
llegd a resultar muy exitosa, porque desacralizaba los mitos
antiguos confundiendo profundamente a quienes todavia tenian
contacto con ellos y noticia de aquel mundo. La religiosidad
antigua ofrecia profundas experiencias de religiosidad,
mientras que la olimpica, que se constituyd® en una religidn
civica, s6lo adaptaba a la nueva situacidén. Pudiera ser que
la religidén antigua permaneciera arraigada en las zonaé
rurales, mientras gqgue la olimpica wmantuviera su sede
privilegiada en las ciudades, que pocc a poco empezaron a
aflorar nuevamente, vy vya en la época de Homero, eran

evidentes.

En la Grecia antigua (anterior a Homero), mitoc y culto
debieron de permanecer unidos, dispensando la efectividad
educativa de que son capaces, pero ya en Homero, en el mismo
lenguaje se observa la diferenciacién palabra-accidén (mythos-
erga)®', como pudimos observar en la etimologia de ‘mito’. J.

Campbell sostiene que los mitos griegos se divorciaron de sus

3 cf. OTTO, Los dioses de Grecia, pp. 10-12. F. NIETZSCHE comenta que
los cultos civicos eran de un inusitado esplendor y que 1los griegos
empleaban en ellos, més de la mitad de su tiempo, dinero y energia (vid.,
op., cit., pp. 15 y 52). También pervivieron los misterios a Dionisos y
Deméter, asi como el ditirambo ({(canto de un coro que era la voz de las
potencias naturales).

3 roc., cit.
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cultoé en la época del Homero, porque alli el mundo se habia
convertido en el mundo del hombre;*% de ahi, quizéds, los
rasgos antropomdrficos de los dioses; y R. Caillois nos
comenta a su vez, gque cuando acontecid ege distanciamiento,
se produjo la decadencia del mito, porgque, al margen del
rito, el mitoc pierde, si ne su verdad de ser, por lo menos lc
mejor de su poder de exaltacidn: su capacidad de ser vivido,
¥ ..., ¥a no es sino literatura, como los mitos clésicos que
nosg transmitieron los poetas.’?’ El parecer de W. Otto es, que
el culto se fue diluyendo lentamente, aunque todavia acompaid
al mito durante siglos, e inclusc en épocas postericres,
algunas de sus formas tuvieron suficiente fuerza como para
conminar lo divino, cuya presencia en su dia suscitaron; y no
serd sino hasta el momento que el culto empiece a perder su
frescura originaria y a petrificarse, -afiade este autor-,
cuando empezard la gran épcca del mito en sentido estricto;
atin asi -sostiene este autcor-, a pesar de la desaparicidn de -
la proximidad divina, el mito se nos sigue presentando como

04

algo pleno de poder. Los mitos griegos, particularmente, se
concretaron en la escritura -manifiesta Ch. Jamme-, gquedandc
asi plasmados, mientras que el culto, que permanecié mds en
el Aambitc de lo popular, ha dadoc muestras de mayores

variaciones en el transcurso del tiempo.3%®

Con lo que vemos,
gue tanto los mitos como los cultos pueden morir, perc en el
caso de los mitos no se convierten en letra muerta porgue

pueden conservarse por escrito. La mayor parte de elloes

1 yid., CAMPBELL, Los mitos, op., cit., p. 73

203 of. CATLLOIS, R. El mito y el hombre. F. C. E. México 1993. Aungue es
preciso mencionar, que la tesis que sostiene Julidn MARIAS en su texto La
educacidn sentimental es que el hombre de occidente educd sus
sentimientos a través de la “gran literatura” entre la que se encuentra
ocupando un lugar especial la greco-romana, y en ella los mitos (Alianza
Editorial, Madrid 1993).

% Ccf. OTTO. Dioniso, op., cit., pp. 22 y 24.

5 ¢f. JAMME, op., cit., pp. 165-166.
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debieron llegar a Homero y Hesiodo como relatos, que ain asi
-como indicd W. Otto-, poseen una fuerza inigualable; y de
esta forma tramnsitando por la época arcaica, llegaron a la
clasica. Los Misterios de Eleusis deben de ser un ejemplo de
lo que debieron ser witos y ritos unidos, aungue
originalmente no tuvieran que resguardarse en el secreto. Por
todo lo mencionado, a los mitos griegos mas antiguos se les
puede aplicar la categoria de ™mitos auténticos” con todas
sus bondades, pero respecto a muchos que llegaron a la época
clasica desconectados y recompuestos para dar gusto a los

invasores, parece gque vya no es posible aplicarles tal

término.

En resumen. En los mitos mds antiguos, las deidades
estan arraigadas a la tierra. Hablan de la adoracién de la
Diosa Madre y de su séquito, que asumen formas de: montaflas,
arboles, animales, piedras, etc. Asimismo existia el culto a
los antepasados y la creencia en un orden eterno expresado en
leyes naturales que guiaban a los hombres para dque
permaneciesen en consonancia con la naturaleza. Los cultos,
por su parte, se componian de danzas extaticas y de
experiencias misticas. Conformaban, pues, una religidn
naturalista con mitos gque relataban el curso natural del
mundo. Pero con la victoria de los nuevos dioses masculinos,
cambiaron la mentalidad, creencias y valores esenciales,
particularmente, la relacidn con la naturaleza (la propia y
la externa), hasta convertirse en una sociedad patriarcal,
guerrera, violenta y jerdrquica donde predomindé el dominio

hacia todo lo existe (personas, cosas, naturaleza, etc.)
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Poco a poco, tras un largo periodo de seleccidn y
codificacién, gran parte de los testimonios antiguos fueron
reemplazados. El resultado culmind en la poesia épica de
Homero y Hesiodo. Esta poesia fue transmitida, no a través de
una autoridad sacerdotal, sino por poetas, bajo una forma
musical y ritmica (recitada o cantada), frecuentemente, con
instrumentos musicales. Aungue guizéds Hesiodo, por parte de
su cbra pueda pertenecer a la época arcaica, como se veréd
infra, lo hemos incluide en este apartado, porgque ambos
poetas se nutren de las mAs antiguas tradiciones, y porque
las criticas a la poesia, por parte de los fildsofos, serén
hechas a *“los poetasg”, es decir a Homero vy Hesiodo,

considerados ambos como los “educadores del pueblo griego”.

Empezaremos con el poeta Homero, destacandc en primexr
lugar el 1legado que aportd y algunos puntos de vista de
estudicsos y comentaristas sobre la moralidad y la idea de
cuerpo y alma que se desprenden de su cbra. Estos Gltimos
puntos nos van a resultar de suma utilidad, porque seran
fuertemente cuestionados en la época clésica por el fildsofo
Platén, quien llevaria a cabo una dencdada critica a los mitos
que presenta este poeta, fundamentalmente por su forma de
referirse a los dioses; ademds de que defendera la
inmortalidad del alma, idea totalmente contraria a la que se
desprende de la obra de Homero, pero gue finalmente le
servirid para plantear una teoria del hombre que sostendrd la
primera teoria de la educaciédn que serd formulada en la
filosofia y 1la modaiidad de educacién gque diseflara en
Repiblica y Leyes. Esta teoria de la educacidn, hara suya‘
Aristdoteles en sus aspectos fundamentales y llegard a ejercer

una influencia innegable en la educacidn de occidente.
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2.3.2 Homerxro

2.3.2.1 El1 legado homérico

Toda la Hélade contaba con una poesia épica local
que hundia sus raices en la época micénica, asegura A.

Bernabé Pajares,>"®

de modo gue Homero y Hesiodo sdlo son
continuadores de ella. A partir del siglo IX se conocid
oralmente el legado que rescatd Homerc aunque sus obras
(rlfada y Odisea) se fijaron por escrito hacia el siglo VIT.
Y de esta forma, Homero fue consideradc: “el educader de toda
Grecia”,?” 'y adoptado oficialmente, en la Atenas de
Pisistrato, mediando el siglo VI a. de C.?°" Fue asi como la
epopeya homérica se constituy® en la enciclopedia de los
conocimientos de entonces. A pesar de ello -comenta E. Nicol-
, sus poemas siguen constituyendo un testimonio tan limitado

y fragmentario como lo fuera el de la é&poca anterior a &1,°%

como yva lo comentamos supra.

En los poemas homéricos podemos encontrar casi entero y

definitivamente constituido el mundo panhelénico del Olimpo,

5 yid. BERNABE PALBRES, A. “Introduccidén” en Fragmentos de épica griega
arcaica. Edit. Gredos. Madrid 1579, pp. 8-9.

37 sencir de todos los griegos y palabras que se atribuyen a PLATON,
Remiblica, 606e, y a JENOFANES, fr. 9 (Diehl). Existe vaguedad respecto a
la existencia real del poeta, debido al largo proceso de elaboracidn que
sufrieron los poemas antes de gue se fijasen por escrito.

% patos tomados de GOMEZ ROBLEDO, A. Platén. Los seis grandes temas de
gu filosofia. Edit. F. C. E.-UNABM, México 1986, pp.443 ss.

39 yid. NICOL, La idea del hombre, Edit. Stylo, México 1946, p. 78. Se
citara como La idea del hombre (13946) .
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por lo que E. Nicol dice de ella, que es una religidn
organizada y bastante homogénea, hasta el punto de que puede
considerarse como una religién racionalizada.’*® AGn asi, los
dioses griegos sgiguieron siendo potencias y no personas. La
religidén olimpica se presentd, del siglo VIII al IV a. de C.,
como una religidén politeista aungue, principalmente de Zeus,

observa K. Kerényi.®'

Estos poemas fueron plasmados para la
clase aristocratica; pero es sabido, gue surgieron rapsodas
homéricos que recitaban de memoria su obra por toda Grecia, y
que las gentes recordaban de ella versos completos, de ahi la
inmensa influencia que ejercié y la razdn de los atagques que
sufrird por parte de los fildsofos. Por otra parte -considera
M. Eliade-, Homero no escribidé un tratado de mitologia ni
registrd todos los temas de la misma; de todo lo gue se puede
llamar el elemento nocturno, c¢ténico o funerario de la
mitologia griega, comc son: orfismo, los misterios eleusinos,
el coribantismo, el éxtasis dionisiaco, el culto a 1los
muertos, de todo esto, Homero no dijo casi nada.**? M. P.
Nilsson observa, gque sélo raras veces cita a Deméter, la
diosa de los campesinos y a Dioniso, el dios del éxtasis

religiocso.?!?

Es preciso recordar, gque todos ellos (a
excepcién del orfismo) formaron parte integrante de la
religién de la Diosa; aunque también es cierto que se pueden
encontrar en €l testimonios muy antiguos, como el gue aparece
en el Himno a la Tierra que comienza diciendo: “Cantaré a la

Tierra, madre de todas las cosas, bien cimentada,

antiquisima, que nutre sobre la tierra todos los seres gue

M0 of. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 61, 80, 92.

311 Ccf. KERENYI, La religidn antigua, op., cit., p. 146.

%2 yid. ELIADE, Aspects, op., cit., p.183 y ALSINA, op., cit., p. 110.
3 ¢f. NILSSON, op., cit., p. 12.
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; 314 : . . . .
existen”?*, y el inestimable Himno a Deméter,’'® gue describe
el mito de Deméter y Perséfone, asi como la instauracidn de

su culto en Eleusis.

Peroc particularmente, el culto de los muertos es
incompatible con el de los olimpicos. De todas formas, algo
pervive. Los olimpicos tienen un limite a su poder: la
muerte. Ningin dios —asume W. Otto-, puede devolver la vida a
guien ha muerto ni puede proteger a los vives ante la muerte
que les estd& destinada; por lo que el destino, determinacidn
(donde entra toda catastrofe) o necesidad (até) se encuentra
por encima de los dioses, y el dominio del destino y de 1la
muerte es el de la Mcocira o moiras (que significan:
*adjudicacién o parte”); y que son poderes oscuros de la
muerte en el circulo de la antigua religién de la tierra.’'®
Muerte es destino, fue y sigue siendo una ley universal que
dice que “todo ser que nace tiene que morir”, y ante esta ley

se estrellan hasta los olimpicos.

El legado homérico ofrece casi completo el mundo
panhelénico del Olimpo. Brinda ademds, algunos testimonios
muy antiguos, como los que se mencionaron, aunque se observa
la ausencia de otros. Pero veamos qué sucede con la

moralidad.

2.3.2.2 La moralidad homérica

* HOMERO. “Himno XXX: A la Tierra Madre de todos”, 1-7, en Himnos
homéricos. Edit. Gredos. Madrid 1978. Trad.: A. Bernabé Pajares.
NS cid., ibid.

6 cf. OTTO, Los dioses de Grecia, op., cit., pp. 220 ss.
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Las nocicnes de individuo, libre albedrio (libertad) ¥
responsabilidad,” ne son aplicables directamente a la
mentalidad antigua, menos la de “wvoluntad”, para la que ni

tan siquiera existia vocablo que la mentara.

La idea fundamental gque sostiene Homero es que la
decigién viene de la divinidad.?' Perc no sélo la decisién,
sino las potencias de la vida humana gque nosotros conccemos
como estados de animo, inclinaciones y exaltaciones -cbserva
W. Otte-, son formas ontoldgicas de naturaleza divina, gue

mueve Iintimamente al hombre al ser poseido por poderes

eternos . 1®

El hombre no es movido por su voluntad. El hombre
nco es libre en sug decisiones, &sa es tarea de los dioses,
pero incluso las actitudes vy posiciones wmorales scn
realidades, © sea, que no son cosa del sentimiento y 1la
voluntad, sino de la comprensidén y el saber cobjetivos, asume
W. Otto; asi Homero, no dice gue una persona pilensa
equitativamente y que asume una actitud amable, sinc que
“sabe” lo egquitativo, lo amable; por eso la justicia, 1la
honorabilidad y todo lo que nosotros entendemos como moral,
pueden aparecer en un momento dado envueltas en el resplandor

del ser divino.?*?

Las relaciones entre el saber de la cosa
{gque es un sentir, como se entiende en el sapere italianc) y
la obligatoriedad para con ella fue ampliamente comentada en

el capitulo anterior. Ese saber de lo divino -comenta W.

37 ¢f. HOMERC. Tiiada XIX, 85 ss en Tomo IV, Société 4’éditions “Les
Belles Lettres» {(Association Guillaume Budé). Paris 1370. Trad.: P.
Mazon.

M8 ¢f. OTTO, Teofania, op., cit., p. 52.

% ¢Ff., ibid., pp. 52-53. Vid., también: JAEGER, Paideia, op., cit., p.
61. La conviccidn homérica de que no todo saber y todo logro nos vienen
de los dioses, sinoc que incluso los pensamientos, decisiones, actitudes y
acciones son obra suya, se expresa no sdlc en la cbra de Homero sino en
sus sucesores hasta la llegada de la filosofia, particularmente la
volveremeos a encontrar en Sdcrates y Platdn.
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Otto-, puede empafiarse, se produce entonces la ofuscacidn
{até) de que tanto habla Homero y después la tragedia; perc
ésta, también proviene de la divinidad; de wmodo -afiade el
autor de referencia-, que no existe la libertad, porque guien
yerra no lo hace por mala voluntad.’®® Por ejemplo, en la
Iliada, fue la dicsa Até (el hado ciegc, la poderosa fuerza
irracional) la que 1llevdé a Agamendn a resarcirse de 1la
pérdida de su favorita robandole a Aguiles la suya, ‘diciendo
lo siguiente: “No fui yo la causa de aquella accidn, sino
Zeus, y mi destino y la Erinia que anda en la oscuridad:
ellos fueron los que =en la asamblea pusieron en mi
entendimiento fiera até el dia gue arbitrariamente arrebaté a
Aquiles su premic. ¢Qué podia hacer yo? La divinidad siempre

prevalecer .?*!

En el mundo homérico no sucede nada sin que los
dioses intervengan, mas ailn, sin gue sean ellos los actores y

ejecutores propiamente dichos.

Si el hombre no es libre de sus actos, tampoco puede ser
responsable de ellos. Al respecto -observa F. Nietzsche-, que
en la antigiiedad la falta del individuo se consideraba una
impiedad de la tribu, un ultraje a la divinidad del que ésta
ge vengaria sobre la tribu entera, no sobre el individuo en

lo particular.??*?

La responsabilidad recaia sobre toda la
sociedad. Pero, que el hombre no sgea libre de sus actos y
regsponsable de ellos no indica gue no tenga que expliar el
dafioc que hizo, es decir, como bien sefiala W. Otto, el que
peca tiene que sufrir las consecuenciaé de sus actos, pero no

necesita torturarse porque su accién estd guardada en el seno

2 cf., ibid, p. 54. vid., también DODDS, op., cit., pp. 16-17.

¥l rlfada XIX, 86 ss., en DODDS, op., cit., pp. 16-17.

¥22 ¢f . NIETZSCHE, op., cit., pp. 129-130. Sin embargo el concepto de
‘katharsig’ que no es sino el de ‘purificacidn’, bien pudieran ser
resabios de las purificaciones de karmas que recaen en el individuo, su
familia o la comunidad.
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de los dioses,” y éstos le protegen de la peligrosa vy
desdichada autocontemplacién o culpa. La caracteristica de
los dioses griegos, -comenta W. Otto-, congistia en no
alimentar su deidad para el cuidado de determinadas leyes
morales, y menos, para el establecimiento de un canon gue
determinase, de una vez por siempre, lo gue debia ser
considerado bien o mal, justo e injusto, sino por el
contrario, asegura este autor, si bien los dicses griegos
exigen reconocimiento y respeto, no piden obediencia
incondicional y menos fe ciega; de forma, gque los modos de
conducta é&ticos no gon o6rdenes a las cuales el hombre griego
tenga gue someterse; por eso, las reglas de conducta del
hombre griego no apelan a la voluntad y a la obediencia, sino

a la experiencia y a la comprensién;***

misma que se lleva a
cabo en la experiencia mitico-cultica. Los dioses griegos no
son legisladores, por eso no obligan con: mandamientoeos,
preceptos y amenazas, 8ino que s6lo demandan al hombre
experiencias trascendentales. La ayuda que prestan los dioses
griegog al hombre, consiste mAgs bien - afiade W. Otto-, en
prevenirle contra ciertos pensamientos y blsquedas y en
agudizar =su mirada para gque pueda ver el orden de la

naturaleza.??

Es asi como frente a esta presencia inmediata
del diocs, nuestras nociones de individuo, wvoluntad, libertad
humana y responsabilidad, pierden todo sentido; porgue
mientras el hombre sienta gque s&lo cometié un error por
graves que sean sus consecuenciag, é&éste (el error) no lo

rebaja debido a que él1 se sabe en manos de la divinidad.

Entonces -asegura el autor de referencia-, en vez de la

33 ¢Ff. OTTO. W. Los dicses de Grecia, op., cit., p. 200, y Teofania, op..
cit., p. 52.

¥ ¢of., Los dioges de Grecia, op., cit., p. 212 y Teofania, p. 95.

¥ Cf. OTTO. Los dioses de Grecia, op., cit.,p. 201. Véase el mito de
Dioniso, relatado en Las Bacantes de EBuripides.
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autoacusacién y autocondena, el reconocimiento del yerro es
ennoblecido por la conciencia de lo divino y de su alianza

3

con los dioses.’®® Para los griegos, la moralidad homérica,

comc lo fue antes de él1 -concluird W. Jaeger-, séré&n no

convenciones del puro deber, sino leyes del ser.?¥’

Las ventajas de esta moralidad -segiin W. Otto-, son dos:
1) El hombre se siente y se sabe inscrito en el orden
cbésmico, donde todo cobra sentido; y 2) Se ahorra el tormento
de la conciencia moral y de la autocondena.3?® De esta forma,
asegura este mismo autor, sin quitarle su 1libertad, le
brindan el amparo gue necesita sin el cual no puede haber

329

libertad verdadera; esto es asi, porgque la culpa, y el

remordimiento son la mayor de las cadenas, como lo ha
descubierto también, muy  recientemente, la psicologia
profunda. al hombre occidental le resulta imposible

comprender cémo si todo estd tan entrelazado, se puede ser

tan libre.

En la moralidad homérica el hombre no es libre de sus
decisiones ni de sus pasiones, por lo tanto tampoco es
responsable de ellas. La responsabilidad recae en toda la
comunidad, de modo que cada uno es responsable de todos los
demés y de todo lo que existe. La moralidad no es asunto del
sentimiento, sino del saber, lo cual no impide al hombre
sufrir las consecuencias de sus actos, pero estard protegido

-gsiempre- de la temible culpa. Los dioses griegos apelan a

3¢ Cf. OTTO, Teofania, op., cit., p. 61. Vid. También: DODDS, op., cit.,

377 ¢f. JAEGER, op., cit., p. 61.
328 cf, OTTO. Teofania, p. 55.
329 ¢cf. Ibid. p. 79.
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experiencias trascendentales con las que se lleva a cabo la
comprensién de las cosas, no son legisladores. Por medio de
mitos y cultos, recordaban al hombre griego su lugar en el
mundo, respecto a la naturaleza, los dioses, log demés
hombres y el cosmos todo y la necesidad, fundamental, de
adecuarse a Leyes de la vida que le dictan ser &l mismc, como
condicidén para formar parte del cosmos. Estos mitos
conllevan, pues, en su vivencia, una moral mas cdsmica, de la

que ya se comentd en el capitulo anterior.

Por lo que pudimes observar, la moralidad homérica no
presenta mucha diferencia respecto a la mitico-cliltico-
religiosa y a la antigua, por lo que podemos considerar gue
las complementa. Haber tratado este tema resulta importante,
porque después podremos compararla con lo gue sera la
moralidad en S8é&crates vy Platdn, particularmente, en la
concepcidn de interioridad, la bisqueda del dominic sobre las
pasiones ¥ en los conceptos de: ‘individuo/,
‘regponsabilidad’ , *libertad’, *voluntad’ y ‘culpa’, gue

después llegarén a ser tan caros a cccidente.

Otro aspecto importante a destacar en Homero, es su
concepto de alma y cuerpo, porque é&ste serd un tema de suma
importancia en la filosofia platénica, como ya mencicnamos
supra, por eso nos interesa conocer de este poeta: (qué

sucede cuando un hombre muere?

2.3.2.3 Ideas de alma y cuerpo en Homero
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Lo gue sucede es, simple y sencillamente cue se va al
Hades (infraﬁundo), lugar donde deambulan los muertos como
sombras insustanciales vy, cuando por un momento despiertan a
la cecnciencia, se lamentan de haber perdidc la luz del sol -
informa sobre este estado W. Otto-, aunque de ninguna manera
gon nulos, tienen su proplo ser y hasta pueden despertar por
un momento, pero sélo a la conciencia y al habla, no a la
accién o a la vida, porque su ser es ‘el ser de lo que ha
sido” .’ No pervive una parte de ellos (el alma), como
después veremos en Platdn, ni se reencarna, sino todo 1lo

contrario: el hombre se muere integramente, no le sobrevive

el alma.

Para los griegos de Homero, dice T. M. Robinson, es el
cuerpo el que constituye realmente a la persona, de modc gue
el principio de wvida de alguien (literalmente vida = psyché),
pudo haber sido considerado distinto, e 1incluso, come
sobreviviendo a la muerte en el Hades, pero é&ste era un
consuelc pequefic, porgue aguello que sobrevivia lo hacia en
un estado miserable e indeseable, gue no dependia de las
virtudes <que la persona hubiera tenido en la vida

terrestre.?!

Por eso Aquiles, como sabe gque el fin de la vida
es la muerte, profiere las siguientes lamentaciones: “ijOh, no
me consueles de la muerte, Odiseo! Preferiria labrar el campo
al sueldo de un pobre que tiene poca fortuna que ser el rey
de todo el dominio de los muertos”.*? Existe, pues, en

Homero, el pensamiento de que hay gque gozar de la wvida,

¥ Cf. OTTO, Teofanfa, op., cit., pp. 63 y 64. vid.
cit., p. 28.

31 cF. ROBINSON, T. M. “Los rasgos definitorios del dualismo ‘mente-
cuerpo’ en los escritos de Platdén”, p. 1. Ponencia inédita.

312 odigea, XI, 487, en HOMERO, Tomo II (VIII-XV). Société d'éditions “Les
Belles Lettres” {(Association Guillaume Budé. Paris 1992. Trad.: V.
Bérard. k

., también: DODDS, op.,
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debido a gque en breve ésta puede terminar con la muerte,
observa W, Otto.?*? El muerto como tal, carece de wvalor, de
forma que neo aparece en é€l, el culto a los muertos de la
antigua religidn. En definitiva, en el Hades deambulan las
sombras de lo gue fueron, no perdura ninguna alma como entre
los pitagoricos, o6rficos y después en Platén. Por eso -
asegura W. Jaeger-, no hay nada menos homérico que la idea de
gque el alma humana sea de origen divine, asi comoc tampoco
existe en €1 la distincidén dualista del hombre en cuerpo vy

alma.>?*

Recapitulando:

- En los poemas hom@ricos se encuentra casli entera y
constituida la religidén olimpica, la cual es ya una religidn
racionalizada. Se observa en este poeta la ausencia de
elementos ctémicos, teliricos y de la religidén de los muertos
(la cudl es incompatible con la de los olimpicos). También se
encuentra en €1, como grata excepcién, el Himno a la Tierra y
el de Deméter.

- En Homero las nociones de libertad, responsabilidad,
voluntad y culpa estén ausentes. Nada sucede en la vida de
los hombres sin intervencidén divina. Se cobserva la misma
relacién que vimos en el capitulo anterior entre el gaber de
la cosa y la obligatoriedad para con ella, aungue ese saber
puede ser empanado por los diocses v entonces se produce el

verro. Este es considerado como una impiedad de toda 1la

31

Cf. OTTO, Los dicoses de Grecia, op., cit., pp. 116 ss. E. Rohde
difiere de esta idea que sostiene W. Otto, para €l el culto de los héroes
proviene de un culto primitivo de los antepasados, del gue no se tiemen
vestigios en la epopevya pero si en Hesiodo (Psiche. La idea de alma y la
inmortalidad en los griegos. Edit. F. C. E., México 1983, IV, p, 3.

B4 Cf. JAEGER, La teologia de los primeros fildsofos griegos, op., cit.,
p. 80
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comunidad, de 1la cual se cura é&sta con purificaciones
‘periddicas, pero el individuo, en lc particular, tiene que
expiar el daflo que cometid, mas no torturarse con la culpa.
-Los medos de conducta éticos, como en la religidén antigua, no
son normas que apelen a la voluntad y a la cobediencia, sinoc a
la experiencia y a la comprensiédn, porque son leyes del ser.
Estos puntos gue encontramos sobre la moralidad homérica
complementan lo gue vya dijimos sobre la moralidad en la
educacidn mitico-religiosa del capitulo anterior y sobre la
religidn antigua.

- Cuandc un hombre muere, se va al Hades, lugar donde
deambulan los wmuertos como sombras. No hay nada menos
homérico que la idea de gue el alma sea de origen divino. En
este poeta es el cuerpo el que constituye realmente a la
persona (y nc el alma). No hay reencarnacidn, por lo que hay
que gozar de la vida porgue ésta acaba con la muerte. No hay,

pues, en Homero, asomos de distincidn entre alma y cuerpo.

A lo gue nosotros llamameos alma o conciencia, Homero le
llama thymds Para Homero, el thymds puede haber sido una
*alma-aliento” o un “alma wvital”, pero ni es el alma, ni -
como en Platdén- “una parte del alma”, sino; un érganc del
sentimiento, asegura E. R. Dodds, porque antes de Platdn,
rara vez se la menciona (a la psykhé) como sede de la razdn,
su esfera es la del thymés homérico.’ Es el corazdn que
envuelve las reacciones afectivas. Por lo que la palabra

‘psykhé’ -concluye el autor de referencia-, poedia tener algo

33 Cf. DODDS, op., cit., pp. 28-29 y p. 136. Vid., también: JAEGER. La
teologia de los primeros filésofos griegos, op., cit., p. 78. E. Rohde no
concuerda con esta opinidn, para €1 lo que se va al Hades es la psykhé.
(vid., p. 10 ss}. Es preciso recordar, que los egipcios enterraban a sus
muertos momificados y les dejaban el corazdn para que con €1l decidieran
regresar de la otra vida.
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de sobrenatural (voz interior, daimon), perc no tuvo un sabor
a puritanismo, ni rango metafisico, ni estaba prisionera del
cuerpo, sinc gue, para un ateniense del siglo V a. de C., era

la vida o el espiritu del cuerpo.®

Con esto podemos ver, dque
en Homerc el hombre se muere definitivamente y no le
sobrevive nada; pero incluso, lo que constituye a la persona
es el cuerpo y noc el alma como veremos después. También
podremos observar, que el esquema religioso que adoptara
Platdn tendra muchas consecuencias para el futurc del hombre,
al atribuirle a é&ste un yo oculto de origen divino, rompiendo
asi el equilibrio entre el cuerpo y el alma, e introduciendo
en la cultura eurcpea una interpretacidn de la existencia

humana sumamente puritana, come observa E. R. Dodds.

El segundo gran poeta es Hesiodo. En sentido estricto,
su primera obra Tecgonia pertenece a la época antigua, pero
la segunda: Los trabajos y los dias, serd fiel exponente de
la época arcaica, como ya se comentd supra. Veremos en él su
legado en la primera, y una moralidad diferente a la mitico-

religiosa en la segunda.

2.3.3 Hesiodo: su legado

Al lado de Homero colocaban los griegos, como su segundo

poeta, al beocio Hesiodo. Este tuvo una audiencia diferente a

3¢ of. DODDS, op., cit., p. 137. Este mismo autor atribuye el dualisme
puritano cuerpo-alma a la cultura chaminica, porgue el chamdn, en una
experiencia individual que no puede extenderse a todos los hombres,
abandona el cuerpo vy viaja a lugares lejanos, incluso, al inframundo.
vid.: CASTANEDA, op., cit., y ELIADE, M. El chamanismo o las técnicas
arcaicas de éxtasis. P. C. E. México 1996.
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la de Homero. En lugar de dirigirse a la clase aristocratica,
se dirigié al campesinado griego. A ‘este poeta se le reconoce
su influencia desde el siglo VIII a. C. Al parecer -menciona
W. Jaeger-, Hesiodo se educd en el conocimiento de Homero
antes de despertar a la vocacién de rapsoda.®*’ Elaboré dos
obras: Los trabajos y los dias y Teogonia. La primera tiene
un objetivo moralizador, aunque se encuentran en ella, como
comenta M. Eliade, mitos ignorados o apenas bosquejados en
los poemas homéricos (por ejemplo, el mito de Prometeo), es
decir, trajo a la luz mitos wmuy antiguos que tienen sus
raices en la prehistoria.??® Por el contraric, en la Teogonia,
asegura A. GOmez Robledo, Hesiodo lleva a cabo un relato -gue
bien pudiera ser una recomposicién- de los mitos gque pudo

E

rescatar de su entorno;**® aunque para W. Otto,**° esta Gltima

obra, tiene los visos de ser la mds antigua de todas las

mencionadas.
Particularmente la Tecgonia, donde completa la
genealogia de los dioses -dice el poeta-, le fue inspirada

por las Musas, quienes le dicen:

Sabemos c¢6mo decir muchas cosas falsas que suenan como

verdaderas;

Pero también sabemos cdémo expresar la verdad cuando lo

preferimos.’*!

37 ¢f. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 69.

33 cf. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., pp. 184-185.

3% vid. GOMEZ ROBLEDO, op., cit., pp. 443 ss.

39 roc., cit.

Teogonia, 27. HESIODO. Edit. UNAM (Bibliotheca Scriptorum Graecorum et
Romancorum Mexicana). México 1578. Trad.: P. Vianello.

341
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Hesiodo siente que en esta obra va mids alld de los
poetas anteriores, pues pretende decir la verdad acerca de
los seres de quienes es méds dificil saber: los dioses. Segin
el fildlogo G. S. Kirk, el tema especifico del poema lo
constituyen los diferentes estadics que conducen a Zeus a

obtener su supremacia.3*?

Su obra va a revelar, entonces, el
origen de todos los dioses reinantes en el Olimpo en un arbol
genealdgico que comienza con el nacimiento del mundo; para
ello, indica W. Jaeger, tiene que recoger todos los mitos
importantes, hacer que armonicen unos con otros, con lo que,
seguramente, elimind® muchas versiones que le parecieron
inexactas, e inventd tramas alli donde la tradicidn no las

proporcionaba.?*?

Asi, todo griego arcaico conocia a grandes
rasgos el esquema basico de esa ordenacidén de seres divinos y

de los mitos fundamentales, asi como de mitos mas antiguos.

Hesiodo, por otra parte, asume M. Eliade, no se
contenta sélo con registrar los witos, sino que los
sistematiza y al hacerlo introduce un principio racional en

esta creacién del pensamiento mitico,**!

al igual que Homero.
Y aunque la innovacidn hesidédica consiste -aporta a su vez F.
Jesi-, en haber otorgadoc al mito el predominic en la epopeya,
la Teogonia no deja de ser una obra limite, la dltima
creacidén de la poesia épica, porque el mito empieza a verse
amenazado por la ‘“proclamacién de verdades” sobre la

narracién de sucesos;>'® de modo, dird W. Jaeger, que serd a

Hesiodo, por esta obra, a guien se considerard el precursor

2% vid. KIRK. El mito, op., cit., p. 182. Gran parte de la informacidn
antigua que poseemos de la historia de los otros dioses antiguos procede
de los himnos homéricos, Estesicoro, Pindaro, y el resto, de los poetas
tragicos y liricos.

3 Ccf. JAEGER, La teclogia..., op., cit., p. 17.

M4 Cf. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., pp. 184-185. vid., también:
NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 208.

M5 ¢f. JESI, op., cit., p. 28.
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de la filosofia, porgque en ella se da la conjuncién de las

representaciones acerca de los diocses con el elemento de la

actividad intelectual, es decir, aplica su razén a la
interpretacién o reconstruccién de los mitos;**® lo que -
indudablemente- guarda cierta conexidn con el esgpiritu

filos6fico porgue es vya una actitud religiosa que se ha

vuelto reflexiva.

De la misma forma que la Teogonia presenta la primera
interpretacidén de los mitos, su segunda obra, Los trabajos y
los dias, ofrecerd una moral de la que nos vamos a ocupar a
continuacién, porque seria el inicio de la tentativa
moralizadora que retomaran Sécrates y Platén y due plasmard

su huella en la teoria de la educacidén platdnica.

2.3.3.1La moral en Los trabajos y los dias

El poeta, en la obra vya wmencionada, como tiene
conciencia clara de ensefiar la verdad, emprende una franca’
moralizacién. En esta obra Hesiodo relata los mitos de: las

edades, Prometeo y Pandora.

En el mito de las edades, el hombre primero vive en la
de oro, y pasando por la edad de plata y bronce llega a la de
hierro -supuestamente-, la edad en la que le tocd vivir al
poeta. En la edad de oro -asume J. P. Vernant—( todo era

orden, justicia y felicidad, era el reino de la pura Diké (la

€ Cf. JAEGER, La teologia..., op., cit., pp. 16 y 197.
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diosa de la justicia).?'’?

Pero en la edad de hierro -observa
G. S. Kirk-, Hesiodo relata, gue el hombre empezd a vivir las
desgracias de las que se vieron libres los hombres durante la
edad de oro (reinado de Cronos), las cudles eran: el esfuerzo
las enfermedades y la vejez, y no precisamente de la muerte,
porque, que todos deben morir, es una idea aceptada -incluso-
por los hombres de 1la edad de oro,’*® asi como el
desconocimiento del mafiana y la angustia del porvenir. En el
mito de Pandora -dice J. P. Vernant-, la mujer se constituye

en el origen de todos los males, **®

cuando antes, en la
religidén de la Diosa habia ocupado el puesto contrario: ser
la dadora de vida y creadora por excelencia. Por otra parte,
anlade este mismo autor, los mitos de Prometeo y Pandora,
rinden cuenta de los males gue han llegado a ser inseparables

de la condicién humana.3%°

Por ejemplo, el mito de Prometeo,
titadn que roba el fuego a Zeus y el de Pandora, que trae los
males al mundo -constata W. Jaeger-, eliminan el paraiso que
era el mundo y da una explicacién mitica de ciertos hechos
morales, por ejemplo, después de la lucha por la supremacia,

Zeus castiga a los rebeldes titanes y a su padre Cronos a los

gque envia al inframundo. Este castigo lo entiende Hesiodo en

1

términos morales;?3® pasando a ser el Zeus de Hesiodo una

fuerza moral, a través de su hija Diké&.?®?

37 ¢f. VERNANT, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, op., cit., p.
29. Anteriormente diké significd, exclusivamente: “dar a cada quien lo
suyo” .

M8 ¢f. KIRK, El mito., op., cit., p. 241.

3% yid. VERNANT, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, op., cit., p.
41. Aunque Hesiodo es un poeta cercano a la edad antigua y se encuentran
entre sus mitos los wéds antiquos, esta idea de gue “la mujer es el origen
de todos los males” es evidentemente de origen patriarcal y, tanto el
mito de Pandora como el de Prometeo (la mujer y el titén), revelan la
nueva época en que todo lo que tuviera que ver con la religidn de la
diosa, debia de ser proscrito.

30 ¢of., ibid., p. 21.

3 Cf. JAEGER, La teologia..., op

., cit., p. 19.
32 cf . ALSINA, op., cit., p. 114.
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Aunque para Hesiodo, como atestigua J. P. Vernant, no
existe en realidad una edad de hierro, sino dos tipos de
existencia humana rigurosamente opuestos: en unc coloca a la
diké (justicia) y en el otroc a la hybris (la soberbia);’”’
como si fuesen el bien y el mal. Esta idea serid retomada
después por Platén, quien en RepUblica hablarid de Ila
templanza o dominio sobre los placeres y las pasiones como la

virtud que tiene que reemplazar a la desmesura (hybris).***

E. Nicol, por su parte afiade, que en Los trabajos y los
dias puede encontrarse por primera ver la conciencia
retributiva; o sea, los dioses griegos se sentian agraviados
en su ser mismo por la hybris humana y esa ofensa exigia una
retribucidén a la que se llamard “némesis” y que consistird en
la sancidén privada por el acto en cuestién. La mujer como
causante de los males y ambos -hombre y mujer- impelidos a
cometerlos, requerirdn ser sancionados intimamente por la
culpa vy el remordimiento. De esta retribucidn divina -hace la
observacién E. Nicol-, no se habla en los textos homéricos,
porque los personajes épicos eran todos de dimensiones

excesivas, no precisamente moderados.>®®

En definitiva, en Teogdnia, Hesiodo lleva a cabo una
recomposicidén de los mitos que encontrd en su entorno, muchos
de ellos mé&s antiguos que los que presenta Homero. Relata en

esta obra los diferentes estadios gue condujeron a Zeus a

353 Cf. VERNANT, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, op., cit., p.

28. vid., también: KIRK, El mito op., cit., pp. 242-245.

334 Cf. Repiiblica, 430e.

355 Cf. NICOL, E. La agonia de Proteo, op., cit., p. 101. En las épocas
arcaica y clasica veremos reaparecer los conceptos: ‘hybris‘, ‘némesis’,
‘até’, ‘tyché’' y ‘diké‘.
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obtener su supremacia. Pero estos mitos presentan, no sélo
una sistematizacidn y racionalizacidén como la que encontramos
en Homerc, sino que pretenden, ademéds, decir la verdad sobre
los dioses, lo cual significa, que la actitud religiosa se ha
vuelto reflexiva, por lo gque Hesiodo se constituye en el
precursor de la filosofia. Por otra parte, como tiene una
clara conciencia de ensefiar la verdad, emprende una franca
moralizacidén por eso su Zeus pasa a ser una fuerza moral cuya
manc es su hija Diké (la justicia), y va a considerar dos
tipos de existencia humana: la que se deja guiar por la
justicia y la que sucumbe a la hybris (soberbia o desmesura).
También con él1 aparece por primera ver la conciencia
retributiva (némesis) como sancidén privada o culpa. Nada de
esto vimos en Homero. La moralidad gque empieza a emerger en
Hesiodo, sera después desarrollada ampliamente por los

filésofos cléasicos.

El legado de Homero y Hesiodo se implantd firmemente en
Grecia, de modo -manifiesta G. $. Kirk-, que los griegos,
desde los siglos IX y VIII a. C., vivieron y se expresaron en

los términos que esa tradicidén les marcd;>>®

pero cuando la
épica, que fue la guardiana de la tradicién, sucumbié ante
testimonios que se consideraron mads eficaces (como fue el
caso de la filosofia) -afirma contundentemente J. Burckhardt-
, dejd de sostener a la comunidad en sus valores

fundamentales.?®’

Efectivamente, -argumentara F. Jesi-,
después de Hesiodo sobreviene la crisis de la poesia épica,
que coincide, no accidentalmente, con el comienzo de la

especulacidén filoséfica, y desde entonces, las formas

3¢ Ccf. KIRK, El mito, op., cit., p. 258.
357 ¢f. BURCKHARDT, op., cit., p. 41.
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preferidas del discursc mitoldgico serédn la lirica y la

tragedia.?®8

Desde entonces empezardn a multiplicarse los
problemas y a confundirse todo. Veamos -a continuacién- cémo
se concibieron en la época arcaica: a los dioses, la
moralidad y al hombre, en los poetas liricos, fildsofos

presocratico y poetas tragicos.

2.4 LA EPOCA ARCAICA

La época arcaica fue un tiempo turbulento de extrema
inseguridad personal. Apenas se estaba empezando a superar la
miseria y empobrecimiento que habian dejado tras de si las
invasiones dorias, cuandoc surgieron nuevas dificultades: la
gran crisis econdmica del siglo VII a. de C., que fue seguida
por grandes conflictos politicos en el VI.?*? Fue también un
tiempo de fuertes luchas intestinas, donde los aristdcratas
sucumbieron frente a los tiranos, y algunos de ellos {como
Clistenes y Pisistrato) 1llevaron a caboc reformas de tipo
social, politico y econdmico gue prepararadn el ascenso de la
democracia en la época clasica. Esta é&poca arcaica se
extiende de Homero a las guerras con los persas, momento que

dard comienzo la época clasica.

Los grandes hombres de esta época son  bastante
paradéjicos por estar situados entre dos mundos: uno antiguo
y sagrado, y otro profano gque empieza a emerger lenta pero

firmemente, con la filosofia jonia. A esta época pertenecen:

%8 cf. JESI, op., cit., p. 6.
*%% pDatos proporcionados por DODPS, op., cit., p. 54.



148

Hesiodo, como ya se menciond supra, el historiador Herodoto,
el estadista y poeta Soldn, los poetas liricos: Pindaro,
Teognis, Tirteo, Arquiloco, Estesicoro y Simbénides y los
poetas tragicos Esquilo y Sdéfocles, aungue Esquilo presenta
tradiciones muy antiguas en algunas de sus obras, como
veremos 1infra, y bien podria ser fiel representante de la
época anterior. De todas formas, se incluirdn todos ellos en
la época clasica, para darle unidad al tema y poder engarzar

al dltimo trégico (Euripides) con la filosofia.

Lo primeroc que se destaca en este nuevo momentc es que
los poetas, que siempre se han sentido los educadores del
pueblo, propugnan por una formacién consciente del hombre
diferente a la homérica, ademds de que se contraponen a los

filésofos jonios, gque irrumpen con un espiritu totalmente

opuesto. Veamoslo.

2.4.1 Los poetas lirjcos

Todos los poetas se hallaban profundamente inmersos
tanto emocional como intelectualmente en el universo
tradicional del mito; por eso, los liricos arcaicos aluden a
los mismos dioses y héroes que Homero y Hesiodo, pero sin esa
preccupacién por exponer sistemdtica y ordenadamente a los
personajes miticos. Sin embargo la poesia de Pindaro -apunta
W. Jaeger-, relata mitos de una antigliledad enterrada en el

suelo materno, mucho mas lejana que la epopeya.>®°

30 Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 197.
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En época tan turbulenta y ante la necesidad de paz, hubo
varios tipos de reacciones: 1) De la primera son exponentes
tanto Teognis, Soldn como Pindaroc -obgerva W. Jaeger-, cuando
construyen poemas en defensa de la nobleza con la conciencia,
principalmente, de defender las ideas religiosas de ésta, que
no eran sino las ideas religiosas tradicionales;**' 2) La
segunda consiste en una ola de legalismo, traducida como una
lucha por la justicia, que en el terreno social condujo a un
imperativo en la distribucidén de los bienes de la vida, y en
el terreno religioso a una igualacidn de los destinos, que se
traducia en que a determinada cantidad de felicidad
corresponda una misma medida de desgracia; este pensamiento
se expresd en la doctrina de la hybris y némesis (de la
soberbia de los hombres y de su represién por los dioses) -
que se tratard a continuacién-, y en una divinidad (Zeus) que
se constituirid en el protector de la justicia (todo esto ya
fue encontrado en Hesiodo); y por dltimo. 3) EIL résurgimiento
del misticismo, como un intento de hacer saltar las fuertes
ataduras de la religidén civica que no establecia relacidn
entre el Thombre y sus diocses, por cultos donde se
experimentaba la unidén con la divinidad, como fueron los

Misterios de Eleusis,3%?

que como vimos supra, son mitos y
cultos muy antiguos -en intima conexidn- gue adoptaron el

secreto como medio de sobrevivencia.

Estas tres corrientes llegarédn a la época clésica como

posiciones politicas divergentes (aristocracia vs.

36 yid., ibid., p. 118 ss.

2 yid., para estos dos Gltimos puntos: NILSSON, op., cit., pp. 40, 205-
206. En la religiosidad, la justicia habia significado en Homero “la
aspiracién a dar a los dioses lo que les pertenece”, que se tradujo en la
época arcaica por: “dar a cada guien lo que le pertenece”.
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democracia), por un lado; y por el otro, como proyectos
educativos opuestos (educacidn tradicional vs. nueva
educacién). Los misterios continuaran durante muchos siglos
mas y constituirdan una parte importante de la educacidn del
pueblo griego, como se verda mas adelante. Pero quizds sea en
la moralidad donde podamos detectar mejor el talante de 1los
poetas de esta época, asi, como en las relacicnes cuerpo-

alma, el espiritu ilustrado naciente.

2.4.1.1 La moralidad arcaica

Como acertadamente expone E. R. Dodds, cuando pasamos de
Homero a la literatura fragmentaria de la época arcaica (la
poesia lirica) transitamos de la cultura de la “verglenza” a
la cultura de la *“culpa”, porque fue el crecimientc gradual
del sentimiento de culpa {comc se vio en Hesiodo) lo que
transformé a la até en un castigo, a las Erinias en
servidoras de la venganza y a Zeus en una personificacidén de

la justicia césmica.?5?

Se transita, pues, de una cultura
temerosa de la deshonra y el ridiculo por el error cometido
{como fue la homérica) a una cultura del remordimiento o
pesar interno qgue provoca la mala accidén (cultura gque llega
hasta nuestros dias). Otra de las cosas gue mas sorprende -

amplia E. R. Dodds-, es la conciencia viva de la inseguridad

humana v de la condicién desvalida del hombre, gue tiene su

3 cf. poDDS, op., cit., pp. 31 y 39. Las Erinias eran servidoras de la
Moira (determinacidén, destino, muerte) y cumplian sus &rdenes que eran
leyes de la naturaleza; a su vez, la justicia (Diké) era una hija de
Zeus, pero no la funcién primordial de este dios; por eso gue Zeus sea la
personificacién de la justicia lo convierte, no en un dios, sino en “la
divinidad”.
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correlato religioso en el sentimiento de hostilidad divina en
el sentido, de gue a los dicses les duele la felicidad
humana, o sea, son envidiosos de los hombres (phthonos).364
Esa idea ya habia sido expresada por Homero, aungue al hombre
homérico no Ia tomd muy en serio, porgue no siente culpa. La
diferencia en la época arcaica consiste en una reaccidn
emocional distinta con un acento nuevo en la desesperacidn y
un énfasis nuevo y amargo en la futilidad de los propésitos

5

humanos.**® Por ejemplo Siménides lo expresa con las

siguientes palabras:

Zeus controla el cumplimientc de todo cuanto existe y
dispone como quiere. Pero la perspicacia no es cosa de
los hombres: vivimos como bestias, siempre a merced de
lo que nos traiga el dia, sin saber nada del resultado

que el dios reservard a nuestros actos.®®

En estos versos vemos reflejado el sentir arcaico

transmitido por los poetas.

86lo al final de esta época, y a principios de la
cléasica, observa E. R. Dodds, la idea de envidia de los
dioses se constituird en una amenaza opresiva, expresidn de
una amenaza religiocsa, y a veces, los autores de esa época
moralizaran, interpretandola como némesis (justa indignacidn
de los dioses); esteo le llevan a cabo introduciendo un
eslabdn moral: el éxito produce en los hombres complacencia,

que a su vez engendra la hybris,’®” como vimos en Hesiodo.

1% vid., de HERODOTO: Solén, 1.32; Amasis, 3.40 y Artabaanus, 710, en
DODPS, op., cit., p. 40.

35 Cf. DODDS, op., cit., pp. 40 y 41.

¢ gIMONIDES DE AMORGOS, 1.1 ss., citado por DODDS, op., cit., p. 40.
3T Ccf. DODDS, op., cit., pp, 41 y 42.



Otra idea que surgid en la é&poca arcaica -trae a
colacién E. R. Dodds-, era la de la culpa heredada, por la
que el pecador que se salia con la suya, seria castigado en
sus descendientes; se propagaron ademds temcres come el de la
contaminacidn (miasma) y su correlato: el deseo de
purificacién ritual: kdtharsis.’®® Estas ideas -subraya E. R.
Dodds-, por la creencia en la solidaridad de la familia, se
consideraban como leves de la naturaleza de la época antigua;
pero las purificaciones eran sencillas y no estaban en manos
de profesionales. Por otra parte, los impulsos irracicnales
que en la época homérica eran considerados como parte del yo,
cambian cuando hace su aparicidén en la época arcaica -observa
E. R. Dodds-, la meira individual, que es una especie de
“suerte” o “fortuna” individual que le viene dada al hombre

° se trata de una especie de karma, por

desde su nacimiento,*®
lo gue no es de extrafiar, que este mismo autor afada, gue la
individualizacién de la moira sumada a la necesidad de
racionalizar los inexplicados sentimientos de culpa, traera

» - . e s 370
como consecuencia la teoria de la reencarnacidén platdnica.

Como se habrad podide observar, esta moral arcaica es
andloga a la moral de Hesiodo {(al fin y al cabo de la misma

época) . Pero veamos cdmo se concibe en ella al cuerpo y al

alma.

2.4.1.2 Las ideas de cuerpc ¥y alma

% cf., ibid., pp. 44 v 46. La kdtharsis en Teofrasto, Hipécrates, Platén
y Aristdteles, se separd de su contexto religioso y se aplicd al campo de
la psicologia. Véase también nota 322 em p. 133.

3 Cf. DODDS, op., cit., p. 52.

¢ vid., ibid., p. 148.
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En el siglo VI a. C., entre los jonios, el ‘yo’ (que se
denota con la palabra ‘psyché’) -dirda E. R. Dodds-, sera el
yo emocional y no el racional;*”* y como tal, la sede del
valor, de la pasién, la compasidén, la ansiedad, mas no del
apetito animal; sin embargo, con la irrupcidén de las
creencias ©&rficas en esta misma é&poca -—comentard T. M.
Robinson-, la psyché empezd a verse como una mejor candidata
que el cuerpo para ser la persona verdadera, porque se creyod,
no sélo que sobrevivia al cuerpo, sino gque estamos vivos por
el alma, y también por ella somos racionales y agentes
responsables. En esta é&poca, comentarid el mismo autor, el
orfismo tenia simpatizantes sdlo entre los intelectuales, uno

de ellos era Pindaro.?"?

En el orfismo, el alma estd separa
del cuerpo, lo sobrevive y constituye nuestro yo racional y
responsable. Ya desde este momento -entre los intelectuales-
esta 1dea empieza a ser aceptada, desbancando con ello la
sostenida por Homero, perc sobre todo, supondrad la divisidn

del hombre en su interior y tendrd serias repercusiones en el

modo de concebirse al hombre, y por ende en la educacién.

Recapitulando:

- En los poetas de la época arcaica encontramos un
legado mas antiguo que el que presentaron Homero y Hesiodo y
sin ninguna preocupacién por exponerlo en una forma

sistemdtica y ordenada, por lo tanto sin asomos de

racionalizacidn.

Y cf., ibid., p. 136.
372 Ccf. ROBINSON, op., cit., p. 2.
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- En ellos se encuentra presente con mayor claridad
(como en Hesiodo), la doctrina de la hybris y de la némesis
(soberbia del hombre y castigo de los dioses). Asimismo hace
su aparicidn el concepto de justicia (en la figura de Diké,
hija de Zeus), que ya no consiste como en Homero en dar a los
dioses lo gque les pertenece, sino a cada ser humano. Esto es
producto de una ola de legalismo que condujo al imperativo de
la distribucidén de los bienes de la vida, asemejandose con
ello a las formas igualitarias que imperaron en la Creta
minoica antes de las invasiones, pero colocadas éstas en un
contexto religioso diferente. En la época arcaica la cultura
de la verglenza (propia de Homero) transita a la cultura de
la culpa.

- Se observa también wuna conciencia viva de la
inseguridad humana, en términos de discursos sobre la
condicién desvalida del hombre. Esta condicidén se expresd en
el concepto de envidia de los dioses (phthonos) .
Correlativamente aparece, la culpa heredada por los
descendientes y el aumento de las purificaciones rituales,
asi como el concepto de moira individual, que es una especie
de suerte o fortuna que 1le viene dado al hombre por
nacimiento. Todo esto supone, gque los mitos ya no estan
cumpliendo su papel de brindar proteccidén y cobijo al hombre,
porque el hombre se siente solo y no inmerso en la divinidad.

- En un principio en la época arcaica el yo era el ‘yo
emocional’, ya no el cuerpo como en Homero; pero con la
irrupcién de las doctrinas &rxrficas entre los intelectuales,
empezd a considerarse que el alma sobrevive al cuerpo porque
es inmortal y ella es la mejor candidata para ser la persona

verdadera.
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De todas formas, a pesar de los cambios que se dieron en
las relaciones cuerpo-alma y en la wmoralidad, entre los
poetas de 1la época arcaica domindé un profundo sentido
religiosc; aungue lo que Pindaro o Esquilo expresaron sobre
los dioses, con una intencidén reformista, apenas dejd huella
en la religiosidad de sus contemporéanecs. Y es que cilertos
movimientos filosdéficos, como los que trataremos a
continuacidén, colaboraron poderosamente, desde finales del
siglo VII hasta el siglo V a. €., a la ruptura de los
vinculos del hombre con la divinidad, con el consiguiente
desmoronamiento de la religiosidad, y con ello, de los mitos

y cultos asociados a ella.

Pero veamos la influencia gque tuvieron para la educacién
mitico-religiosa, las ideas que presentaron los £fildsofos

presocraticos.

2.4.2 Los filésofos presocriticos

373

La ilustracidn no se inicia con los sofistas -dira E.

R. Dodds-, sino con los filésofos jdénios, y va a actuar
particularmente en: Anaximandro Jendfanes, Heréaclito,
Pitadgoras; vy mas tarde en: Parménides, Anaxagoras vy

4

Demécrito,’” para seguir después con Euripides, Sécrates y

Platén. Con ellos se wva a producir la mutacidén del

pensamiento mitico-religioso en pensamiento racional. Es

3} Con este concepto queremos referirnos al surgimiento de la filosofia
como a un periodo ilustrado, mas no a la ilustracién que tendrd lugar en
el siglo XVIII.

*7* vid.: DODDS, op., cit., p. 72, y ALSINA, op., cit., p. 95.
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decir -explicard C. Q@Garcia ©Gual-, hard su aparicidén la
critica al mito, y la bisqueda de nuevas formés de explicar
el mundo mediante un nueve método fundado en razdn, con
objeto de encontrar un fundamento y causas a los mismos
fendmenos que el mito daba como producidos por los seres

divinos o heroicos.?”

Pero en lo que se refiere al cambio de
fundamente en la educacidn, tendremos gue esperarnos a’
Platén, quien elaborard una teoria del Ser y del conocer, la
cual sostendrd la teoria del hombre de la que derivara su
teoria de la educacidn y su programa educativo, para que ésta
fuera la fundamentacién racicnal gque precisaba la educacidn
griega de la época clasica, misma que contrapondrda a la

educacidén tradicional.

Nos detendremos en los fildsofos presocriaticos, porgue
vamos a encontrar en llos las primeras preguntas
filoséficas, preguntas racionales acerca de la totalidad
{luego de la divinidad). Nos interesan, particularmente, los
cambios gue se van a ir dando en la concepcién de los dioses
{oc de la divinidad), porgue van a supcner, desde respuestas
cercanas a la religién de la diosa (y no a la olimpica),
hasta un atague a los dicses y con ellos a la concepcidn
mitica del munde, la cual se consolidard en una idea de Dios
monoteista vy en la relativizacidén de las ideas religiosas.
Con todo ello, se empezard a destruir la mitologia de los
dicses (politeismo) y a desmoronar el edificio de las ideas
tradicionales. Esto se llevard a cabo a partir de una critica
de la poesia de Homero y Hesiodo, lo cual significa también
una lucha contra la educacién que tenia su base en la épica

de estos poetas. Esta critica incipiente marcarad la pauta a

7% cf. GRrRCIA GUAL, op., cit., p. 44.
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seguir a los filésofos clédsicos, particularmente a Sécrates y
a Platdén. Poco a poco 1la filosofia presocrética iré
desalojando todo lo que tiene que ver con el mito y a
elaborar unos métodos racionales para llegar a la verdad, la
cual ya no sera revelada por la divinidad. Interesa también
seguirles la pista a los conceptos de alma y cuerpo, porgue
en Platdn formar&n parte integrante de su teoria del hombre.
Este dltimo vy 1los demds temas mencionadeos, van a ser
abordados en el préximo apartado, aungue vamos a omitir en é1
otros que tratan estos fildsofos, porgue no tocan los'puntos

gque son de interés en esta investigacidn.

2.4.2.1 La escuela 4§dnica

Los primeros fildsofos joénios (Tales y Anaximandro),
buscan con el pensamiento, el origen, la naturaleza del
universo y los procesos que se producen en €l. Estos
filésofos pretenden -ohserva M. Eliade-, acceder a la fuente

de donde surgid lo real para, identificandc la matriz del

376

ser, develar su misterio. Tales busca el principio racicnal

de unidad de .todas las cosas, el cual lo encuentra en el
agua. Esta respuesta del £fildsofo se asemeja a una idea
mitclégica en la cual se dice, que la vida procede de las
aguas primordiales. Pero lo mads preponderante en &l, para
egta investigacidn, es que le atribuyen la siguiente frase
sobre los dioses: "“todas las cosas estdn llenas de dicses” o

“todo estd lleno de dicses” .’’’ Segin W. Jaeger significa que

Y78 ¢f. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., p. 139.
7 TALES citado por ARISTOTELES. De 178me, A5, 4lla y PLATON, Leyes,
895b. Esta idea suya se asemeja mucho a aquellas palabras que dijera
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todo este mundo gue nos rodea y que nos es tan familiar esta
lleno de dioses y de los efectos de su poder.’’® E. Nicol
piensa, que se estd refiriendo a la divinidad como principio
césmico, por lo que empieza a cambiar el modo cdémo el hombre
concibe a las divinidades.?”®” W. Otto especifica por su parte,
que “lo divino” no es lo absolutamente otro, sino lo gue nos
rodea, en lo cual wvivimos y respiramos y gque los dioses
homéricos son formas primordiales de la wvida infinita del
universo, que se revelan en lo mds elemental, como en 1lo
vegetal, lo animal y hasta en el rostro humano.?*® En opinién
de M. Eliade, Tales estd atacando la concepcidén homérica.?®
Efectivamente, ataca la concepciédn homérica y estd mas cerca
de 1la interpretacidén de W. Otto; pero pensamos, que en
realidad Tales se remonta a la religidn antigua de la Diosa,
donde ella era la contenedora de todas las cosas y ademds se
mostraba en los diferentes elementos naturales, es decir, era
una religién monoteista y politeista (trascendente e
inmanente) al mismo tiempc, como ya se menciond supra, y esta

religidén no tenia nada que ver con la olimpica.

Anaximandro, por su parte, a la pregunta: ¢cudl es el
origen de todas las cosas?, contesta: el apeirdén (“aquello de

lo que brotan todas las cosas y a lo gue toda cosa

382

_retorna”) Seglin. W. Jaeger se trata de “lo divino” como un

principio absolute, que no nace, no muere y lo abarca todo,

Herdclito a unos visitantes que le llegaron: “Entrad. También agui hay
dioses” (vid. ARISTOTELES. De part. Anim. I 5, 645a 17. HERACLITO, A 9,
en JAEGER. La teoclogia..., op., cit., p. 28.

38 ¢f., La teologia..., op., cit., p. 28.

3% Cf. NICOL, La agonia de Proteo, op., cit., p. 71.

3% ¢f. OTTC, Teofania, op., cit., pp. 66 y 98.

Cf. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., pp. 187-188. Emparentada con
la idea de gue Zeus es la personificacién de la justicia y, por lo tanto,
“la divinidad” por excelencia.

*®2 ANAXIMANDRO, A 9.

381
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lo cual no estd presente en la concepcidén de los dioses de

383

Homero y Hesiodo. Por su parte M. Eliade interpreta, que

Anaximandro propone una concepcidn total del universo sin

dioses ni mitos.?® Pero nos parece mids bien que de nuevo el

apeirén estd haciendo referencia a la Diosa, como la Gran
Madre Naturaleza que lo abarca todo y de donde todo sale y
todo regresa. En otroc fragmento este filésofo dice: “Pero
cualesquiera que sean las cosas de donde procede la génesis
de las cosas gue existen, en esas mismas tienen éstas que
corromperse por necesidad, pues estas Gltimas tienen dgue
cumplir la pena Yy sufrir expiacién que ge deben

reciprocamente por su injusticia, de acuerdo con los decretos
del Tiempo”.”™ Aqui si da la impresién de que Anaximandro se
estld refiriendo al karma que tiene que ser expiado, de alguna
forma, en alguna wvida; pero W. Jaeger, F. Nietzsche y E.
Rohde interpretaron la pena y expiacidn de las cosas come gque
al nacer, las cosas se individualizan y €ste es un crimen que
&

tienen que expiar.’®® Sostiene por su parte W. Jaeger, que

Heraclito dijo algo parecido: “éstas viven la muerte de
aquéllas, mientras gque aquéllas mueren la wvida de éstas” .*Y
La idea de expiacién del pecado heredado ya vimos (supra)
como se inicié en la época antigua y adguiere nuevas

connotaciones en la arcaica.

En el caso de los dos fildsofos, si bien la pregunta gue
se infiere es filosdfica, es decir, racicnal, la respuesta es

del orden de lo mitoldgico, e incluso de la mitologia mas

38}

Cf. JAEGER, La tecleogia...,op., cit., pp 29 ss.
384

Cf. ELIRDE, Aspects du mythe, op., c¢it., p. 188.

ANAXIMANDRO, A 9.

Vid.: NIETZSCHE. El nacimiento de la tragedia. Edit. Alianza
Editorial. México 1995, p. 423, y ROHDE, op., cit., p. 119, citados por
JAEGER, La teologia..., op., cit., p. 40.

387 HERACLITO. B 62, en JAEGER, La teologfa..., op., cit., p. 41, aungue
pudiera estarse refiriendo W. Jaeger wmas bien al fr. B 88.

3as
386
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antigua gque existidé en Creta antes de las invasiones -dque
efectivamente no es la olimpica de la gque habla Homero-, y
que muchos aspectos de ella fueron mostrados en la época

arcaica por los poetas, como ya se comentd en su momento.

Pitdgoras de la isla de Samos, a diferencia de los
anteriores, ademds de haber sido fildsofo, fundd una secta
que practicaba wuna vida ascética con mandamientos muy
similares a los que circulaban en la religidén antigua, a los
que incluyd otros moralizantes y sobre la sabiduria de la
vida. Estos escritos circulaban con el nombre de “Versos de
oro.’® Construyé su sistema de creencias morales con base en
la creencia en la trasmigracién de las almas que tomd del
orfismo, asegura E. Nicol;?*® pero que segin E. R. Dodds,
procede de las experiencias chamanicas c¢ue debieron tener
tanto él como Empédocles (quien hablaba de sus vidas
pasadas), de las que derivaron, que un alma o Yyo separable
mediante técnicas apropiadas, puede retirarse del cuerpo ain
durante la vida, un yo que es mds viejo gue el cuerpo y dque
le scbrevive. Estas creencias -observa este mismo autor-, le
debieron de producir a PitAgoras un horror al cuerpo y una
reaccién contra la vida de los sentidos, es decir, fueron
interpretadas en un sentido moral con lo gque aparecid el
puritanismo y con &l una cultura de culpa,’®’® que abrird la
puerta al dualismo cuerpo y alma platdnico, en el contexto de

la teoria sobre el hombre de este fildsofo. Sin embargo esa

*#% vid. MARTINEZ, J. L., (comp.) Grecia. El mundo antiguoc. Edit. SEP.
México 1984, pp. 236-239.

¥ vid.: NICOL, La idea del hombre (1946}, op., cit., p. 179, y
BUCKHARDT, I Historia de la cultura griega. Vol. III, Edit. Obras
Maestras. Barcelona 1953, p. 411

**® cf. DODDS, op., cit., pp. 144 y 149. Vvid., también: DIOGENES LAERCIO,
VIII, 3. En la experiencia chaménica del viaje astral, el alma sigue

ligada al cuerpo, y si esa liga que los une se llegase a cortar, el
hombre moriria.
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vida que implanté Pitdgoras asemeja més a la forma de vida
que llevan en monasterios budistas e hinduistas, en los que
se practican ascetismos, meditacidn que incluye experiencias

‘chamédnicas y donde subsiste la creencia en la reencarnacién.

También a este mismo filésofo se le atribuye la primera
critica a los poetas Homero y Hesiodo, a quienes decia haber
visto en el Hades expuestos a las mas duras penas.”> Y vya
sabemos que la polémica contra Homero y Hesiodo, contra la
poesia o contra los dioses, no es sino una polémica contra el
mito y el culto, gque la continuaran algunos de los filédsofos

a los gue nos vamos a referir y que retomard después Platén.

Herdclito de Efeso, fue denominado por sus
contemporanecs el “oscuro”’, debido a que escribia aforismos
muy enigmaticos, los cudles era preciso descifrar. Ya

comentamos que para este fildsofo, al igual que para Tales,
todo debia de estar lleno de dioses, porgue en su casa los
habia.?**? También hace referencia a un logos universal por el
que todas las cosas acontecen, y que todo lo abarca, lo
comprende y lo gobierna.?®® Una especie de Conciencia
universal, que el Shivaismo de Cachemira consiste en una
energia divina inteligente que crea, impregna y sustenta todo
lo que hay en el cosmos.®® Se asemeja -bastante- al apeirdn
de Anaximandro. En otros fragmento expresa Heraclito lo
siguiente: “todas Leyes humanas estdn nutridas por una sola,
la divina, pues tiene tanto poder cuanto quiere y basta para

todo e incluso sobra”;*’® y “la sabiduria consiste en decir, y

39 yid. DIOGENES LAERCIO, VIII, 13.
2 Loc., cit.

¥ Frs. B 1y B 72. Diels.

% vid. Bhagavad Gita.

3%5 Pr. B 114. Diels.
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hacer cosas verdaderas, vy obrar de acuerdo con 1la

naturaleza” . 3%

Esto supone gue hay una ley universal que no
es sinc una ley divina gque rige las acciones de los hombres.
Se trata, pues, de la ley del karma gue ya se ha mencionado,
que tiene como finalidad, que el hombre consiga armonizar con

la naturaleza y tomar conciencia de su ser divino.

Un aspecto central de este fildsofo es el concepto de
unidad (“todas las cosas son uno”}, pero esta unidad se lleva
a cabo en y por la diversidad, es decir, Heraclito proclama:
la ™unidad de 1los contrarics”; es decir, la idea de un
Absoluto trascendente {unidad) que crea un universo inmanente
(diversidad). Para expresar vy mostrar ~c¢démo opera este
principio de contradiccién, emplea ejemplos cosmolégicos.””’
Ese Absoluto es no dualista, de modo que los dualismos
(macho-hembra, hombre-divinidad, buenco-malco) tienen gue ver
con el hecho de no reconccer la unidad gque encierra la
diversidad manifiesta en la que se desarrolla la vida humana.
Es por esta razbn que considera que todos los hombres estan
dormidos y que 33lo cuando descubren la no dualidad, que todo

es la divinidad, despiertan o se iluminan.

El principio de 1la *“unidad de 1los contrarios”, como
pudimos ver en el capitulo anterior, era revelade en el mito
por medio del lenguaje simb&lico, que tiene el poder de hacer
llegar ese misterioso mensaje a cualquier hombre. Herédclito
expresa lo mismo a través de aforismos que no fuercon
entendidos en su tiempo, por esc se le 1llamd “el oscuro”,

pero que hoy en el contacte con las culturas orientales se

6 Fr. B 112. Diels.
¥ gobre la unidad vid.: Fr. B 50, y sobre la unidad de los contrarios

vid.: Frs. B 8, B 10, B 51, B 54, B 57, B 58, B 59, B 60, A 61, B 67, B
BO, B 88 y B 111. Diels.
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tornan claros. Por otra parte, en otro fragmento muy hermoso
dice: “No llegarias a encontrar, en tu camino, log limites
del alma, ni aln recorriendo todos los caminos: tan profunda
dimensién tiene”.?*® Al parecer, el filésofo se esta
refiriendo al Atman, el ser interno (o yo puro) del que se
habla en la Bhagavad Gita, en el que indagando en si mismo,
el hombre se descubre formando una unidad con el Absoluto o
Conciencia Universal.?®® Este conocimiento proviene de una
experiencia religiosa, cercana a la gque debieron hacer
posible los grandes mitos (y cultos) en la época antigua, o a
experienéias superiores de.iniciacién que han llevado a cabo,
a lo largo de la historia: sabios, santos, videntes y gurus.
Heradclito debidé de tener una experiencia tal, cuando se
escudrifi6 a si mismo;*" es decir, cuande medité. Y, esta
*alma” de la que nos habla Heradclito es un elemento esencial
de la totalidad (no como después lo serd en Sbcrates), ademas
de gue no cabe en ella dualidad. Por lo gue vemos, Heréaclito
habla de wun hombre poseedor de un alma insondable que
armoniza con el Cosmos porgque estd integrado en €1 por Leyes
que todo lo rigen. Es preciso. mencionar, que respecto a
Homero expresa, qgue: “merecia ser expulsado de los certamenes
de poetas o azotado”; aungue también comenta que “Homero es
el més sabio de todos los griegos” ‘°* Esta ambivalencia es
frecuente y sintomdtica del respeto que imponia Homero.
También lleva a cabo algunos ataques a la religién popular,*®
lo cual no seria extrafio, porgque desde el nivel que €&l

alcanzé en sus préacticas espirituales, lo que veia le debia

de parecer alejado de la verdadera espiritualidad e insulso.

¥ pr. B 45. Diels.

9% yid.: CAMPBELL, El mito, op., cit., p. 253 ss, y CROSS, op., cit.
Apéndice II.

40 yid., fr. B 101. Diels.

9 pr. A 42 v B 56. Diels.

°2 pr. B 14 y B 15. Diels
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Por todo lo expresado, Heraclito se constituye en un
visionario a quien se le revela el sentido oculto de todo
cuanto existe en el mundo como una totalidad y en la vida del
hombre como parte integrante de la misma. El filésofo cataléan
E. Nicol, nos comenta, que encontré en la filoscofia de este
filésofo la primera teoria antropoldégica de occidente, al
haber ofrecido una teoria del hombre integrada a una teoria
del cosmos.*® E. Nicol establece una relacién entre los
fragmentos que se refieren al cosmos y los que se refieren al
hombre; pero en realidad, exclusivamente en el fxr. B 45
mencionado supra, Herdclito establece el parentesco alma-
cosmos, al decir que el alma es tan ilimitada que abarca el
cosmos: el hombre estd integrado en el cosmos. Y éste no es
solamente un mensaje que transmiten los mitos, sino la idea

de lo que es el hombre: un ser divino.

Es preciso mencionar, que desde la comprensidn dque se
lleva a cabo en 1la educacidn mitico-cldltico-religiosa, es
cosa sabida, que nada tiene sentido sino sobre el trasfondo
de la totalidad. En Platén encontraremos también, una teoria
del hombre sustentada en una teoria del Ser, mwmismas que
intentard justificar o demostrar racionalmente, como paso
necesario para formular su teoria de la educacidn. Heréaclito,
hasta el momento, presenta, solamente, el resultado de sus
visiones o <revelacicnes en aforismos que no han sido
entendidos entre los fildésofos occidentales, porque su
filosofia se desenvuelve enteramente en el terreno de una

espiritualidad cercana a la mitologia -o incluso- superior a
ella.

03 ¢f. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 238.
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Posiblemente los fildsofos jonios puedan ser
considerados los instauradores de la tradicidén intelectual de
occidente, pero sus aportaciones retoman casi totalmente las
enseflanzas mitoldgicas que expresan en un lenguaje
racional,*® o mas bien poético -podriamos decir-, lenguaje en
el que se ha expresado todo lo misterioso y recdndito. Para
estos fildsofos, por otra parte, no hay fisura entre mundo y
logos. Llama la atencidn, particularmente, el hecho de que

hayan sido wméds afines a religiones antiguas gque a la

olimpica.

2.4.2.2 La escuela italica

A diferencia de los filésofos mencionados, éstos van a
ser verdaderos hombres de la ilustracidén, porgue atacaran
desde los nuevos conecimientos filosdficos, a los viejos

dioses y al esquema mitico del mundo.

Jenéfanes, aunque procedente de Asia Menor, sera
desterrado y wviajar&d a Italia donde fundarad la escuela de
Elea. El centro de sus ataques recaerd en los poetas Homero
Hesiodo, (“puesto que desde los tiempos méds remotos, todos
aprendieron de Homero..."), y en toda la tradicidn mitica. De

hecho no distinguia entre Titanes, Centauros y otros seres

“%* Esta es la tesis fundamental que sustenta F. M. CORNFORD en De la
religién a la filosofia, publicado en 1912 y en: Los origenes del
pensamiento filoséfico griego, de 1952, en VERNANT, J. P. Mito Y
Pensamiento en.la Grecia antigua, op., cit., pp. 335 s5s, quien asegura
que: los filésofos jénicos no inventan nada, sino que parten de las bases
propuestas por la concepcidn mitica de la realidad, por lo que el mito,
en ellos, estd racionalizado.
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mitolégicos.*®®

Dice de Homerc y Hesiodo, gque éstos: “han
atribuidoc a los dicses cosas que los mismos hombres
consideran vergonzosas y reprochables: el robo, el adulterio
y el engafic”; de esa forma, “relataron un gran namero de
actos inconvenientes de los dioses”.*’® Entonces se pregunta,
icomo pueden ser maestros guienes afirman que tales maldades
afligen a los dioses? Este atague es toda una lucha contra la
educacidn mitico-cGltica-religiosa que procede de ellos, con
vistas a imponer una nueva educacidn con base en la
filosofia, porque ésta ~-dira W. Jaeger-, trae una revolucidn

intelectual gue era irreconciliable con el viejo mundo del

7

mito.?”” Esta critica serd retomada por Platén en Repiblica y

le servird para elaborar una justificacidn racional a su
nueva teoria de la educacién y al programa educativo

inspirado en ella.

Otrag ideas que expresa easte f£fildscfo sobre los dicses,
tiene que ver con su imagen antropomdrfica, cuando se refiere
a gue: “Los hombres creen que los dioses tuvieron nacimiento,
asi como lenguaje y aspecto parecidos al de ellos...,...si
los bueyes (y los caballeos) y los leones tuvieran wmanos Yy
pudieran dibujar v hacer lo que los hombres hacen, los
caballos dibujarian imdgenes de dioses semejantes a los
caballos y los bueyes semejantes a los bueyes, y harian
cuerpos tomando come modelos sus propios cuerpos...,...los
etiopes dicen gque sus dioses son chatos y negros y los

tracios, por el contrario, gue tienen los ojos azules y son

. « 1] — =
pelirrojos”.*® De nuevo cbservamos, que Jenéfanes desconocia

la forma de infinidad de dioses de la cuenta mediterranea,

W yid., fre. A 10 y A 1. Diels

Frs. B 11 y A 12. Diels

Cf, JAEGER, La teclogia..., op., cit., p. 47.
Frs.: A 14, B15 y B 16. Diels.
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asi como las mAs antiguas de la religién de la Diosa y de
algunos dioses olimpicos, los cudles no se hacian representar
con la forma humana. Perc guizids la critica més radical de su
espiritu ilustradoc tiene que ver con la idea de Dios.
Jenéfanes es el primerc que declara la guerra a los viejos
dicses de la tradicién con estas palabras: “Existe un solo

dios, el maAs grande entre los dioses y 1los hombres, no

semejante a los mortales ni por aspecto ni por
inteligencia...,...todo lo wve, todo lo piensa, todo 1lo
oye...,...todo lo sacude con la fuerza del pensamiento, sin
trabajo...,...permanece en el mismo lugar sin moverse para

nada, y nc le conviene trasladarse de un lado a otro” .*"® Con
estos fragmentos Jendfanes barre con el antropomorfismo, el
politeismo e instaura una nueva religidén desde la filosofia,
de cardcter monoteista. Jendfanes habla -exclusivamente- de
un Dios trascendente. Esta aportacidén de Jenéfanes causara
mella en Platédn y veremos reaparecer en &l, una idea de un
Dios Gnico unida a una visién moralizadora de la conducta de
los dioses. W. Jaeger nos dice por su parte, que a diferencia
de Anaximandro, este Dios propuesto pdr el filésofo
presocratico, es un dios consciente y personal;*® y come en
Aristdteles, -observaran W. Jaeger y E. Nicoi—, Dios es
concebido como un motor inmévil, un dios noematico, Jendfanes
nos encamina, de alguna forma, hacia un dios “pensamiento” ;%"
que comc observard W. Jaeger, nos conducira de la esfera
cosmica a la ética; *'* v también a la intelectual. Este dics
de la filosofia gue es pensamiento, no tiene nada que ver con
los dicses de la mitologia que emanan de la naturaleza.

Efectivamente, parece ser que el nuevo giro gque desea dar

Frs.: B23, B 24, B 25 y A 26. Diels.
Cf. JAEGER, La teolocgia..., op., cit., p. 49

cf., ibid., p. 50, y NICOL, La agonia de Proteo, op., cit., p. 74.
Cf. JAEGER, La tecologia..., op., cik., p. 50.
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Jenéfanes tiene gue ver con un ataque a los dioses de la
mitoclogia para imponer la nueva religidén de la filoscfia que
se va a ocupar de los asuntos morales e intelectuales; quizés
por esoc nos dice ese presocratico gue: “No es que los dioses
desde un principio hayan revelado todeo a los mortales, sino

- . . 3
gue con la bisgueda incesante ellos buscan lo mejor”.41

Pero
segin el parecer de E. R. Dodds, la contribucidn méds decisiva
de Jendfanes fue el descubrimiento de la relatividad de las
ideas religiosas, porque desde entonces todo el edificio de
las creencias tradicionales empieza a desmoronarse, ' cuando
dice por ejemplo: “Lo cierto es que nadie se pudoc percatar
jamds de la verdad acerca de los dioses..."*™® Segin
Jendéfanes, ninglin hombre ha tenido nunca un conocimiento
seguro scbre los dioses, tan s&lo opinicones. Este fildsofao
desconoce el tipo de conocimiento que brindan los mitos. Pero
resultard, que esto para los hombres ilustrados del siglo V
a. C., serd mortal, porgue ellos pretenderdn con su
pensamiento y con su critica, abarcarlo todo. De esta forma,
Jendfanes de FElea denuncia con brutalidad el caracter
escandaloso v falso de las tradiciones antiguas gque proceden
de Homero o de otra parte, y esta tradicidn se constituye en
una gangrena que hay que extirpar. La ciudad desde este
momento tiene que ponerse como tarea: amputar sus viejas

historias.

Los filésofos que se mencionaran a continuacidn, aungue

denominados presccridticos, van a pertenecer al siglo V a. C.

3 Fr. B 18. Diels.
% ¢f. DODDS, op., cit., p. 173.
M5 Fr. B 34.
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Poco a poco la filosofia empieza a desalojar todo lo gque
tiene que ver con el mito. Parménides, en su obra: Via de la
verdad, observa G. S. Kirk, aungque su proemioc aparece lleno
de dioses y de alegorias miticas, su contenido no tiene nada
que ver con dioses y mitos.*® A pesar de que diga en él que
las Musas le revelaron la verdad, habla wmas bien -aporta E.
Nicol-, de un camino del pensar que hay que recorrer, pues
conduce al hallazgo de la misma. Este serid ya el método
racional de todo pensamientco filosdfico y cientifico en la
posteridad.*’’ Es preciso recordar, que la verdad en el mito
era una verdad absoluta porque era revelada por la divinidad;
donde la cosa revelada (lo trascendente) tiene preeminencia
sobre la palabra; mientras que en el Iogos filesdfico, la
preeminencia la tiene el pensamiento, de ahi la necesidad de
llegar a la verdad por medios humancs, como el método. Segin
M. Detienne, Parménides inaugura el pensamiento del ser y su
idealismo de hierro exige gue los relatos sobre las cogas de
la realidad fisica y la antigua mitologia, gqueden relegados
al desierto del no ser, por lo que se constituyen en un
sinsentido.*® Lo més trascendente serd, relata J. M. Vernant,
gque los dos rasgos gue caracterizaran al pensamiento de este
fildsofo serdn: 1) Su rechazo a explicar los fendémenos de lo
sobrenatural y de lo maravilloso; vy 2} Su ruptura con la
légica de la contradiccidén que poseia el mito, instaurando
una légica de la no-contradiccidén gue se constituye en la
primera forma de la racionalidad.*® Con estas dos exigencias

contradictorias se da la decisiva ruptura con el mito, y el

% cf. KIRK, El mitc, op., cit., p. 258.
97T ¢f, NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit
% ¢f. DETIENNE, op., cit., p. 134.

1% Cf, VERNANT, Mito y Pensamiento en la Grecia antigua, op., cit., p.
3g2.

.. p. 259.
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pensamiento racional empezard a adquirir compromisos, que lo

alejaran tcdavia mas de €1l.

Estd muy divulgada la opinidén, de que existid un texto
de Aristédteles, donde decia que habia sido Zendn de Flea el
creador de la dialéctica;**® mas sin embargo G. Colli
encuentra, gue tal invento se debid a su maestro Parménides,
quien vya estaba implicade en el torbellino dialéctice al .
preguntarse: ¢es O no es?, pregunta a la gque respondid: “es ¥y
no se debe seguir el caminoc del no ser”; solucidn - asegura
G. Colli-, ofrecida por un sabio, sin la intervencidén de los
dioses_**' Esto lo hace Parménides -continda expresandonos G.
Colli-, porgue desea oponerse al espiritu extremadamente
destructivo de una dialéctica existente en el enigma, por su

fondo religioso.*??

Desde Parménides, el conocimiento ya no
procede de la divinidad, sino de medios humanos: los métodos,
como pudimos ver. La dialéctica es el primer método de
obtencidn del conocimiento que después serd enterrado Yy
sustituido por Aristételés‘ La dialéctica que llevd a cabo
zendtn cuando salié en defensa de su maestro, se proponia
demostrar gue las consecuencias gue derivan de afiymar lo
miltiple son mayores y peores que las gue se guieren derivar
de la tesis wunitaria. Esta dialéctica que usa Zendén -nes
expresa E. Nicol-, consiste en admitir una tesis provisicnal
para efectos de la argumentacién (una hipé&tesis), con el fin
de comprobar si sus consecuencias concuerdan ¢ no con el

principio mismo, entre si, o con hechos admitidos por quien

%20 yganse: DIOGENES LBERCIO, 1X, 29, fr. 65 R: DIOGENES LAERCIO, VIII,
57; SEXTO EMPIRICO, Adv. bogmat., I, 6, 191 Bekker; Fr. 65 R, citade por
AUBENQUE. P. El problema del ser en Aristdteles. Edit. Taurus. Madrid
1974, p. 246.

2! of. COLLI, op., cit., pp. 92-93.

22 ¢of., ibid., p. 94.
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propuso la tesis. Aplicada de esta forma, la dialéctica no
resuelve nada, sino que se constituye en un instrumento
puramente critico gue no busca la verdad, sino qué trata de
justificar una verdad ya encontrada previamente.*?® Es preciso
mencionar gue nos interesa la dialéctica, porque se
constituye en el primer wmétodo racional de obtencidén de
"conocimiento que desecha la mediacidén divina; y ademas,
porque ella tendrid nuevos desarrollos en Sdcrates y Platdn,

comoe veremos en su momento.

2.4.2.3 la escuela fisica del siglo V

Empédocles (discipulo de Pitdgoras) interesa aqui porque
proclamaba su deoctrina de la trasmigracién de las almas. Dice
asi en Las purificaciones": “Es decreto de la Necesidad
establecideo por los dioses eternos, sellado por amplics
juramentos: si alguien crimincsamente se mancha las manos con
un delito, o si alguien pronuncia un falso juramento, los
demonios que obtuvieron vida longeva, los harin vagar entre
ellos por tres veces mil estaciones, lejos de los
bienaventurados, naciendo bajo forma mortal, en el transcurso
del tiempo, cambiando los duros senderos de la
vida...,...hace tiempo yo fui nific y nifia, arbusto, pédjaro y
pez que salta desde el mar”.'?" Los mortales estidn en esta
vida por causa del odico y de sus pecados. Empédccles, al

parecer, era chaman -afirma E. R. Dodds-, pero vemos, cémo

% yid.: Parménides, 128c, Feddén, 91 c ss., citados por NICOL, La idea
del hombre (1946}, op., cit., p. 286.
% prg. B 115 y B 117. Diels
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con &l principia el puritanismo griego;*?® porque profiere las
siguientes palabras: “Alejaos de la culpa...,... Esta es la
razén por la cual, apesadumbrados por dJgraves culpas, nunca

P - . . 426
descargaréis de vuestro corazdn las tristes angustias”. Por

medio de estas enseflanzas pretende liberar a sus
contemporadneos de temores vy flaguezas, para que logren
purificarse Yy poder vivir eternamente con los

bienaventurados. La creencia en la reencarnacién y en el
karma refiere mds bien a lo que hoy son las religiones

orientales, como ya hemos mencionado.

Anaxdgoras por su parte, habla ya como un astrdnomo, es
el intelectual puro. No se contamina para nada de religidn,

dice W. Jaeger.*?’

Con él1 se inicia la primera tentativa de
explicar el mundo, su origen y los fendéwenos de la naturaleza
de un modo fisico, cientifico, con: observaciones,

comprobaciones, etc.

Con este filésofo podemos ver el camino recorrido desde
los primeros fildésofos fisicos y jdénicos. En contra de la
opinién de J. Burnet, J. P. Vernant dice, que C. R. Cornford
descubre que la fisica jénica, no tiene nada en comin con lo
que nosotros llamamos ciencia, porque ignora todo acerca de
la experimentacién, no es el producto de la inteligencia que
observa directamente la naturaleza, sino que mwas bien se
pregunta ¢cémo un mundo ordenado ha podido emerger del caos?,

Yy en su respuesta se perfilan las figuras de las antiguas

435 Ccf. DODDS, op., cit., p. 150.
4% Frs. B 144 y B 145. Diels
%27 yid. JAEGER, La teologia..., op., cit., p. 155
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divinidades de la mitologia.**® Sin embargo la de Anaxagoras

si tiene gue ver con ella (la ciencia).

Recapitulando:

-Los fildscfos jonics llevan a cabo preguntas
filosdficas (racionales), perc su respuesta se mantiene en el
terreno mitico, incluso, mas cercana a la mitologia antigua.

-Por influencia del orfismo, entre los intelectuales
(p., e., Pitagoras,) el alma se separa del cuerpoc y le
sobrevive, porgque es inmortal y racicnal. Esto produjo un
horror al cuerpo v la necesidad de purificarlo
constantemente. E1 hombre deja de ser una unidad integral.

-En Heréaclito, el hombre es poseedor de un alma
insondable que armconiza con el cosmos porgue estd integrada
en él por Leyes gque todo lo rigen, de donde obtiene la idea
de que todas las cosas son una, es decir, la unidad de los
contrarios, principio de contradiccién presente en el
pensamiente mitolégico. 8u filosofia se desenvuelve en el
terreno de la mitologia mas antigua, o guizéds, =sea el
resultado de profundas experiencias espirituales gque no
fueron entendidas ni en su tiempo ni en el seno de la
filosofia occidental.

-Con Pit&goras y Heraclito aparece la primera critica a
los poetas que son los recopiladores y expositores de los
mitos que alguna vez revelara la divinidad.

-En los filésofos jonios no se produce fisura entre
mundo y logos.

-Jenbéfanes es el primer fildsofo en llevar a cabo una

severa critica a los dicoses, declara la relatividad de las

428 ¢f. VERNANT, Mito y pensamiento en la Grecia antigua, op., cit., p.
336.
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ideas religiosas, realiza una denuncia de 1las ideas
escandalosas y falsas de la tradicidén antigua y propone un
Dios Unico y trascendente (monoteismo). Como consecuencia,
sera necesario extirpar toda la tradicidén antigua que habia
educado al hombre griego y emprender un camino nuevo. El
valor educativo del mito serd puesto seriamente en cuestién
por este filéscfo. Desde este momento empezard su declive
como factor clave de la educacidén griega.

-Parménides instaura un método para llegar a la verdad,
ademds de la légica de la no-contradiccidén contraponiéndose a
la verdad revelada y a la 1d6gica de la contradiccién del
pensamiento mitico. En él1 y después en Zendn, la dialéctica
se constituye en el método de obtencidédn del conocimiento.

-Empédocles sustenta también la doctrina de la
trasmigracién de las almas. En él encontramos una predica
insistentemente sobre la mancha gue produce todo delito
cometido y la necesidad de purificaciones constantes para
borrar 1la culpa, no renacer y poder permanecer con los
inmortales.

-Sin embargo, Anax&goras serd el primer cientifico, ¥y
como tal, no tendrd nada que ver con la religidn, porgue sus
verdades las buscara por medio de la observacién y la

comprobacidn.

Podemos suponer, entonces, gue en este transito por la
época arcaica, se empieza a socavar la tradicién mitico-
religiosa y la educacidén fundada en ella, al mismo tiempo gque
algunos filésofos (como Pitédgoras, Heréclito y Jendéfanes)
expresan ideas religiosas ajenas a la religiosidad olimmpica
y més prdéximas a la espiritualidad oriental. De todas formas,

para el tema que nos ocupa, la cuestidén es, que sin esta
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educacidén, sin tradiciones, sin “lo viejo”..., se pensarad en
reemplazarlo por *lo nuevo”: ‘nuevos valores”, *nueva

educacién” y “nuevas modalidades de llevarla a cabo”.

Donde se observa con wmayor precisidn este pasaje de “lo
viejo” a “lo nuevo” es en la poesia tragica, por eso vamos a
incluirla a continuacidén. Nos interesa indagar en ella su
fuerza educativa, v en la poesia de Euripides
particularmente, los componentes de sus obras que se alejaran
del fondo religioso mitico-cGltico, preparando el camino a
formas de educacidén que intentaradn socavar y destruir los
fundamentos de la educacién mitico-religiosa que pervivia en

Grecia, negéndole con ello la capacidad de educar a los

hombres.

Es preciso dedicar uri inciso especial a las
peculiaridades gque tomé la poesia tragica, 1la cual se
desarrclld de formas mas antiguas, especificamente -a juzgar
por lo gue nos dice F. Nietzsche-, del ditirambo, que
consistia en un corc que recitaba verscs relativos al macho
cabrio (consorte de la Diosa Madre) .%*?® Nuestro interés radica
en averiguar, qué transformaciones fue sufriendo el mito en
ella, particularmente en Euripides, en guien observaremos un
cambio de temas y de moralidad «que contribuirdn a su
disolucién y a la innovacién en las formas de educar a los
atenienses de la época clédsica. A pesar de todo ello, la

tragedia cumpli® un papel importante en la educacidn, como se

vera posteriormente.

4% yid. NIETZSCHE. El nacimiento de la tragedia, op., cit., pp. 84 ss.
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2.4.3 La poesia tragica

Esquilo tema la estafeta, y continda una tradicién muy
antigua de la gue no se ha conservado nada. Este poeta vy
S6focles pertenecen por el contenide de su obra, a la época
anterior, y como fue comin en los poetas de esa época, aporta
mitos mwmés antiguos que los de Homero y Hesiodo. Euripides -
como podrd verse a continuacidn- resulta ser un claro

exponente de la ilustracién ateniense de la épocca clasica.

Esquilo, resucitd el antiguoc orden de la Dicosa en Las
Euménide (Erinias o Furias), quienes persiguen a Qrestes por
haber dadc muerte a su madre, pero Atenea las retira a las
cavernas debajo de la Acrépolis y las persuade, para dgue
desde alli protejan a la ciudad de Atenas, dado que
considera, que mwatar a la propia madre no significa derramar
sangre de un familiar. En esta obra se observa cdmo el nuevo
orden de los olimpiceos reemplaza al antiguo, porgue, como
vimos antericrmente, el matricidico era wuna de las mayores
transgresiones al orden de la naturaleza que se podia llevar
a cabo en la religidén de la Diosa. Las EBuménides se lamentan

por boca del coro diciendo:

iAh, que pudieran tratarme asi!
iYo, la mente del pasado,
ser arrojada bajo tierra,

proscrita, como basura!???

% Las Euménides 164, en EISLER, op., cit., p. 91.
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En Esquilo el hombre lucha contra el destino y contra
los dioses, y aunque la Antigona de Séfocles refleja la
belleza y el terror de las viejasgs creencias, en el hombre de
este tragico -es opinién de E. Nicol-, las potencias del
destino se cruzan con sus pasiones y designios, de forma que
la sustancia tragica no se centra tanto en el destino que
juega el hombre, sino en la conciencia que éste tiene de su
propia condicién.®**. A lo que afiade W. Jaeger, que lo tragico
en el hombre es la imposibilidad de evitar el dolor, pero la
reaccién de S6focles no es pasiva como en Esquilo, por lo que

la accidén dramdtica serd el desenvolvimiento esencial del

hombre doliente, que cumple asi su destino y se realiza a si
2

mismo;**? muy apegado al clima de la época arcaica, como
pudimos ver. Esquilo muestra en sus obras, un increible vigor
que imprime a su wensaje religicso -admite W. Jaeger-;
S6focles posee también una piedad profunda, pero no la
refleja en sus obras; frente a ellos, el sensible
intelectualismo de Euripides parece débil, por eso necesita

. . - . . . 433
cimentarlo con una dialéctica febril en sus personajes.

Efectivamente, los personajes de Euripides luchan contra
su destino, y para hacerlo, hablan una y otra vez sobre su
propia tragedia en lugar de limitarse a vivirla, de forma -
comenta E. Nicol-, que el autor pone en hboca de ellos ideas
gque son del dominio de la filosofia, por lo tanto, que no
tienen nada que ver con la sustancia tragica, entonces se
produce lo que ya dijera en la mencionada obra F. Nietzsche,

que la intelectualizacién de la tragedia va a significar la

1 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 275
32 Cf. JAEGER, Paideia, op. cit., p. 258 ss.
3 ¢f., ibid., pp. 250 y 317.
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muerte definitiva del wito.*** E. R. Dodds ve en la
introduccidén de elementos racionales en la tragedia de
Euripides, no tanto un indicio de la impotencia de la razdn
humana, sinc la duda del propésito racional en la ordenacidn

de la vida humana y en el gobierno del mundo.**®

Es por todo
ello, gque a EBuripides se le ha llamado el “poeta de la
ilustracidén griega” o lo gue es lo mismo el “filédsofo de 1la

3

escena” ;*'* viene siendo, entonces, el Gltimo gran poeta que
surgid de Grecia alimentandose del mwmito, aungue es ya -
comenta W. Jaeger-, una figdra perteneciente a una nueva
época, en la gue la filescofia va a convertirse en la guia de

la cultura y de la educacién.*?’

Pero particularmente, se chservan en EBuripides cambios
en el antiguc concepto de la culpa y la responsabilidad que
no presentaron ni Esquilo ni Séfocles, subraya W. Jaeger.'?
Sus héroes se quejan contra las injusticias del destino; esto
es debido -indica J. Alsina-, a que Euripides ha traido la
responsabilidad humana a la tierra, por lo que el hombre ya
no puede atribuir la responsabilidad de sus actos a los
dioses, debido a que es un hombre libre por naturaleza; 1lo

cual significa, que su bondad o maldad va a depender de sus

439

actos, nc de los dioses. Pero con el crecimientco de la

libertad individual (que inicialmente era sdlo politica), se
va haciendo mag patente el caricter problemidtico del hombre
que se siente —mantiene W. Jaeger-, sujeto por cadenas que le

s e . e 449
parecen artificiales y que trata de mitigar con su razon.

Cf. NICOL, La idea del hombre {1546), op., cit., p. 276.
4% ¢f. DoDDS, op., cit., p. 178.

Vid. JAEGER. Paideia, op., cit., pp. 303 y 311.

BT cF., ibid., p. 311.

B8 cf., ibid., p. 316.

Cf. ALSINR, op., cit., p. 77. .

Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 313.
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Es decir, se produce en él1 una paradoja: en el momento que
lleva a lo méds alto su aspiracién a la libertad, se ve
obligado a reconocer su carencia absoluta de la misma. Veamos
las palabras que profiere la anciana Hécuba: “NinglGn mortal
es libre o esclavo del dinero o de su destino; o la masa que
gobierna el estado o las limitaciones de la ley, le impiden
vivir de acuerdo con su albedrio.®** Con Euripides el hombre
es una persona 1libre, responsable de sus actos, pero un
individuo que se ha quedado solo y que no puede ya recurrir a
sus diocses, todo lo tiene gue encontrar en su interior (mas
no en la interioridad de la que nos habld Heraclito). Por

ejemplo, Helena considera que su adulterio lo realizd bajo la
42

pasién erdtica.’*® Esta es la razén de que se le considere -
comentara W. Jaeger-, el primer psicdlogo, porque es el
descubridor del mundo subjetivo, al inguirir sobre el mundo
de los sentimientos y de las pasiones, creando la patologia
del alma, y al introducir por primera vez en escena la locura
con todos sus sintomas, es también, el descubridor del
conocimiento racional de la realidad interior.**® Todo esto

indica, gue el mundo en que vivia era un mundo sin fe.

BEuripides continda la linea que ya iniciara Jenéfanes vy
que llegard hasta Platdn al criticar su moral y negar la
existencia y el rango de los dioses, aunque los introduzca en
sus tragedias, lo cual produce cierta ambigledad, dice W.
4

44 . . .
Jaeger. En la misma medida en que se van desvaneciendo los

dioses, Euripides introduce el siniestro poder de tyché
(azar, fatalidad), como la fuerza que rige todas las cosas

humanas y hace del hombre un juguete, fiel complemento de su

“! Hécuba, 864, en JAEGER, Paideia, op., cit., p. 321.
Troyanas, 948, en JAEGER, Paideia, op., cit., p. 316.

3 Cf. JAEGER, Paideia, p. 320.

4 ¢f. ibid., p. 318. Vid., también NILSSON, op., cit., p. B9
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debilidad y falta de 1libertad, que se contraponen a su
insaciable afan de felicidad y apasionado sentimiento de
justicia.**® Un hombre contradictorio y dividido, que se cree
libre pero que no lo es, que posee grandes limitaciones y
desmesurados anhelos: un hombre conflictivo, problematico
fiel reflejo de lo que ha sido el hombre en occidente. Y
sucede, nos comentan J. P. Vernant y P. Vidal Naquet, que
cuando el héroe es puesto en tela de juicio ante el publico,
es el propio hombre griego del siglo V a. C., quien se
descubre problematico, pero eso no sucedia en el mito, porque
éste 1llevaba a cabo su labor misteriosamente. Siendo un
relato y no la solucién a un problema, el mito aportaba
respuestas sin formular nunca explicitamente los problemas;*
protegiéndolo, cobijandolo y haciendo claro para é&l, el mundo
y él mismo. Pero cuando el hombre empieza a verse como
problemidtico, eso indica que algo ha cambiado en su mundo.
Los dioses ya no lo cobijan, por lo que no se siente inmerso
en la totalidad que todo lo cubre y a todo da sentido, lo que
traerd como consecuencia: un hombre sélo, fragmentado,
extrafio a si mismo y extranjero en su mundo, para el que él
mismo y el mundo se constituyen en problemas, por lo que
tendrd que preguntarse, desde ahora, por el sentido de la
vida, gue también se torna para él problematica. Sin embargo,
es preciso mencionar, que posiblemente al final de su vida
Euripides tuvo conciencia de todo lo que aqui se ha
mencionado, porque escribié Las bacantes, una obra donde

relata el mito de Dioniso que muestra una profunda

43 Cf. JREGER, bPaideia, op., cit., p. 321.
8 Cf. VERNANT Y NRQUET, Mito y tragedia en la Grecia antigua, op., cit.,
pp. 18 y 24.
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experiencia religiosa y mistica,'”’ :habrd sido una conversién

del poeta en sus Gltimas horas? No es posible saberlo.

Log adversarios de Euripides que tratarcon de cponerse a
sus tragedias, -comenta W. Jaeger-, se sintieron

profundamente perturbados y se apartaron con apasionada

448
1.

aversién de & El wAs visicnario de ellos fue el poeta

cOémico Aristdfanes, gquien en Las ranag, pone en escena a
Esquile v Euripides, discutiendo ambos sus méritos
respectivos ante el dios de la tragedia (Dionisos); que ha
bajado al Hades para resucitar al més valioso de ellos. El
pleito se decide cuandoc el dios elige a Esquilo, por su
indiscutible caracter de “educador del pueblo”.'*” Aristéfanes
vio con inusitada claridad, y lo mostrd al plblico de Atenas,
gque al perder el sentido religioso contenido en el mito, se
berdia algo esencial. Y jamds el destino espiritual de una
comunidad habia conmovido tan profundamente al piblico ni se
habia sentido tan vigorosamente su trascendencia como cuando

sintieron el dolor de la pérdida de la tragedia, dice W.

Jaeger.*®® Y es que el pensamiento racional, liberado de la

poesia -afirmard con increible lucidez W. Jaeger-, se volverd

contra ella e intentard dominarla, como podremos ver en

So6crates y Platédn.

Recapitulando. Esquilo y S6focles traen mitos de la

religién de la Diosa. El primero, es un fiel representante de

7 vid. Las bacantes, op., cit.

% Cf. JARGER, Paideia, op., cit., p. 312.

% vid. Les thesmophories et Les grenouilles [Las ranas, B30-1530]}, Tomo
IV. Société d’édition «Les Belles Lettres» (Association Guillaume Budé) .
Paris 1973. Trad.: H. van Daele. :

* Cf. JAEGER. Paideia, op., cit., p. 344.
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la época antigua. Sus personajes luchan contra el destino y
contra los dioses, pero se acomodan a su situacién. En el
segundo, la trama se desarrolla alrededor de la condicién
trdgica del hombre y de su desenvolvimiento como hombre
doliente que cumple asi su destino, siendo por eso un poeta
de la época arcaica. Los personajes de Euripides, también
luchan contra el destino, pero lo hacen hablando de su
tragedia con palabras de la filosofia, lo cual va a suponer
la intelectualizacidén de la misma (la poesia tragica) y su
fin, que indica el fin del mito. También se observan en este
tragico, cambios en 1la moralidad: sus personajes ya no
atribuyen 1la responsabilidad de sus actos a los dioses,
porgque se sienten libres aungue no lo sean. El hombre se
vuelve asi problematico. Se ha guedado solo en su
interioridad (como el hombre de Sécrates)). Esto no sucedia
en el mito, porque éste hacia clarc para el hombre: su ser
mismo, su mundo y su lugar en él. La pérdida del sentido
religioso de la tragedia, y lo que esto significaba para la
comunidad, fue vislumbrada vy expresada por el cdmico

Aristéfanes en su comedia.

Todos estos antecedentes, nos preparan para abordar la
filosofia de la Atenas del siglo V a. C., de: sofistas,
Sécrates y Platdn. Pero antes deseamos mostrar las noticias
que nos han llegado de cdédmo era la educacidn a la gque se
llamb en la época cléasica: “educacién tradicional”, la cual
fue denominada asi -y no solamente ‘educacién’- porgue en
dicha época se empezaron a llevar a cabo innovaciones en ella

que la llevaron a su fin. De todo esto se hablarida mas

adelante.
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2.5 LA EDUCACION TRADICIONAL GRIEGA

La mitolegia griega es cdmplice de la poesia, es decir,
se expresd poéticamente. Esta idea de la unidén poesia-mito,
la recupera W. Jaeger de los griegos, diciendo de ella al
respecto, que para los griegos era una ley invariable.®™

Todos los poetas se supieron -giempre- realizadores de una

funcién educativa, o sea, educadores: tanto los épicos
(Homero, Heslodo), como 1los liricos (Pindaro, Teognis,
Siménides), asi como los tragicos (Esquilo, S8d&focles,

Buripides) y el cdmico Aristdfanes. Para todos los griegos,
la poesia era considerada como potencia educadora, incluido
Platdn, como veremos. La poesia es educadora porque permanece
intimamente conectada con el mito, ea decir, educa, pordque
transmiten mitos que tienen el poder de educar; aungque -
también es cierto- que todas las tradiciones religicsas han

expresado sus enseflanzas poéticamente.

Homero y Hesiodo, con su epopeya, son las figuras mas
representativas de la educacidén de los griegos, desde los
siglos IX y VIII a. C., hasta la época helenista. La tragedia
dtica tuvo su momento &lgido en la época clésica, después se
convirtié¢ en una forma literaria que era representada, pero
que 8blo tenia valor estético. En cambio los misterios,
oriundos de la antigliedad, reaparecieron en la época arcaica

y llegaron hasta el siglo IV 4. C.

1 ¢cf., ibid., pp. 53-54.
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En este apartado - intentamos presentar aquella
informacién gque llegamos a encontrar sobre la educacidn de
las distintas épocas (antigua, arcaica Yy clasicaj .
Desgraciadamente, es muy poca, por lo que se podrén observar

grandes lagunas.

2.5.1 En la época antigua (hasta Homero y Hesiodo)

No poseemos tradicidn escrita de los siglos anteriores
que den testimonio de la educacién antigua griega, sdélo de
algunos comentarios, aqui y alld, gue hacen referencia al
magisterio que dispensaba el sabio centauro Quirdén y animales
como: pajaros, lechuzas y criaturas salvajes, asi como la
encina profética de Dodona y los signos celestes. Todos ellos
-asegura G. S. Kirk-, proporcionaban a videntes como
Tiresias, Melampo y Poliido diversos conocimientos, entre los
que se encontraba el del futuro. El centauro Quirdn,
particularmente, era maestro de casi todas las artes: caza,
lanzamiento de jabalina, equitacién, misica, profecias vy,

sobre todo: las curaciones.®%?

Es por eso gue A. Daniélou nos
dice, que la via de la sabiduria viene dada por la bisqueda
de la comprensién de la naturaleza del mundo y de la
cooperacién en la obra divina;*®® la cual se obtiene a través
de diversas experiencias como: 1) la experiencia mistica con

la naturaleza en los cultos dicnisiacos o en los misterios; o

%2 vid. KIRK, El mito, op., cit. p. 167 ss. W. JBEGER asegura que el
centauro Quirdn fue el maestro de los héroes (Paideia, op., cit., p.
39);. J. CBAMPBELL relata por su parte, gue un indio pawne le dijo en una
ocasién, que en el comienzo de todas las cosas la sabiduria y el
conocimiento estaban en el animal, y que de ellos, de las estrellas, del
sol. y de la luna, el hombre debia aprender (vid. El1 poder del mito, op.,
cit., p. 126).

43 vid. DANIELOU, op., cit., p. 12.
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2) las vivencias que proporcionaban mitos y cultos. Debieron
de existir otras experiencias espirituales, perc no hay

referencia a ellas.

Podemes suponer, que en la educacidn antigua (anterior a
Homero) tenian un lugar preponderante los mitos-cultos de la
religién de 1la Diosa, ademas de: proverbios, refranes vy
tradicicnes antiguas que proveian de leyes de la naturaleza
comc las ya wencionadas supra, gque no son sino valores
arraigados a la tierra que no tiene nada que ver .con los
valores heroicos que mencionard Homero. Pero es preciso
mencionar, gue el hombre antiguc tenia una comunidad orgénica
con la mnaturaleza, de mode gque recibia de ella el
conocimiento que precisaba, pero que al cortarse esa
comunicacién viva, la naturaleza dejd de hablarle y &1 de

responderle con mitos.

Los cultos extiticos y mistéricos, pueden ser un ejemplo
del tipo de educacién que debié de ser la educacidén mitico
religiosa en la Grecia antigua. La educacidén de estos Ultimos
se tratard con detalle més adelante. Respecto a la tragedia,
W. Jaeger hace la observacidn, de que durante muchc tiempo,
el coro de la tragedia fue la escuela de la antigua Grecia,
antes de gue hubiera maestros que enseflaran la poesia, y su

acciéon debid de ser mucho was profunda que en tiempos

4

posteriores.'®® Al parecer existieron tragedias antiguas de

las que no se conoce nada, ademas del ditirambo del que se

originé la tragedia, como vimos supra.

%% Cf. JREGER, W. Paideia, op., cit., p. 231. El ditirambo es una
cancidén cultual en honor a Dionisos en el gue solia alternar el solista y
el coro {vid. nota 51 de A. Sanchez Pascual en NIETZSCHE, El nacimiento

de la tragedia, op., cit.} Pero para el propio F. Nietzsche, el ditirambo
era exclusivamente un coro (p. 84).
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Cuando cambian los valores en una sgociedad, cambia
también su educacién, por lo que tenemos gue suponer, que la
educacidén homérica tuvo que ser diferente a la educacién

mitico-religiosa que debid poseer la Grecia antigua.

En la épica mads antigua, comenta W. Jaeger-, no habia ni
asomos de 1llamar al poeta por su nombre, porgque era,
sencillamente, un vehiculo andénimo de la inspiracién de las
Musas, que 1llevaba por el ancho mundo las leyendas de los

antiguos tiempos.*”

A partir del siglo IX a. C. se empiezan a
escuchar los mitos de Homero y después del siglo VIII a. C.
lo mismo sucedid con la Teogonia de Hesiodo, ademas de
infinidad de historias andénimas que rapsodas y aedos se
aprendian de memoria Yy recorrian la Grecia toda,
recitandolas. De forma que todos los griegos (citadinos y
ruréles) tenian conocimiento de los poetas y de relatos
antiguos; por eso, Homero y Hesiodo eran conocidos en Samos
como: “las gentes del mito”;*°® de modo que los griegos fueron
educados en los mitos que la tradicién de los poetas les

brindd.

Es asi, como Plutarco dice, que Homero era considerado
maestro de virtud Yy los mitos lecciones de buen
comportamiento; por ejemplo Ulises se transforma en ideal de
la humanidad y en figura modélica.*”” Son los personajes y los
héroes homéricos quienes se constituyeron en modelos
{ejemplos o paradigmas), o mas bien, en tipos ideales que

todo griego aspiraba a realizar (no sdélo los de la clase

435 Cf. JAEGER, La teogonia..., op., cit., p. 17.

¢ vid. DETIENNE, op., cit., p. 86.
%7 vid. PLUTARCO, De Providentia, II, 40, citado por DUCH, op., cit., p.
79
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aristocratica), buscando emular con ello las excelenciastde
sus héroes, tales como: wvalentia, sentido del deber, piedad
para con los dioseg, honor, buena fama, etc. Y es que -dira
W. Jaeger-, Homero usa paradigmas miticos para todas las
situaciones imaginables de la vida a las que un hombre puede
enfrentarse, para: aconsejarle, advertirle, amonestarle,
exhortarle, prohibirle u ordenarle algo.458 Para este
estudiosco de la educacidn griega, el mito de Homero educa,
porque ofrece wodelozs wmorales de héroes. Es preciso
mencionar, que en los witos antiguos eran los dioses los

modelos para todo comportamiento humano, no los héroes.
En la época arcaica continuarad educando el legado de

Homero y Hesiodo, perc ademds veremos aportaciones que no

aparecieron nitidamente en la anterior.

2.5.2 En la época arcaica

Segin W. Jaeger, la formacién consciente de un nuevo
tipo de hombre era caracteristica no sb6lc de Hesiodo, Tirteo
y $0ldén, sino de Pindaro y Teognis, que se oponen a la
ingenua naturalidad con que irrumpe el egpiritu filosdéfico
entre los jonios.*™ No compartimos esa impresién de W.
Jaeger, pero si es acertada, entonces, también se oponen a
otra naturalidad (la que procede de Leyes de la naturaleza)
de las gque hablan los mitos antiguos, gque lograban, no una
educacién consciente sino una educacidn que hacia vibrar al

hombre todo, empezando por su corazdn; por lo que la

%8 ¢f. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 53.
%% cf., ibid., p. 131.
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formacién consciente del hombre indicaria, que los mitos y
cultos vya no Dbrindan la proteccién y el cobijo que
acostumbraban, y para reemplazarlos se estd empezando a
bosquejar una idea de educacién que difiere de la due
proporcionaban los mitos-cultos; es decir, se estd empezando
a realizar un solapado relevo, mismo gue veremos consumarse
en Platdn. Por otra parte, ya pudimos observar cédmo Hesiodo y
los poetas liricos empiezan a moralizar directamente, a dar
consejos, prescripciones, reglas, etc., lo cual antes no
habia sidc necesario, porgue los mitos aportaban una moral
que les era intrinseca. Pero al parecer, los tiempos han
cambiado, como lo indicard la preocupacidén por ensefiar las
virtudes de Sdécrates y Platdn, y de imponer una moral desde
fuera, aspecto que es objetivo importante en esta

investigacidn.

Los poetas arcaicos también contribuyeron a la educacidn
con la explicitacién de sentencias, que seguramente tenian
una clara procedencia religiosa. Pindaro -observa W. Otto-,
dirigiéndose a Hierén exclama la célebre sentencia: “Condcete
y sé quien eres”.'™® Misma que W. Jaeger traduce como:
“Deviene lo cque eres”, ofreciendo con ella -dice- la suma de
su educacién entera, porque sintetiza todos los modelos
miticos que propone al hombre.*®* La traduccién de W. Otto
parece mas completa y tiene dos parte: “condcete a ti mismo”
y “sé quien eres”. Si la analizamos separadamente, la méxima
apolinea “condcete a ti mismo” significa seglin W. Otto:

conoce lo que es el hombre, ten presentes los limites de la

humanidad, porque hay un abismoc entre los hombres y 1los

6% pINDARO, Pitica III, 72, en OTTO. Teofania, op., cit., p. 115.
‘' ¢f. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 207.
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2

dioses.*®® Por lo tanto: no quieras ser un dios. Apolo -

comenta M. P. Nilgson- trajo un mensaje de limites a los
deseos desmesurados del hombre gque coincide con la otra
maxima que proponen los sabios de la época: medén agan (“todo
)463

con medida” Misma que Platdén tradujo como: “nada con

exceso”, una especie de aviso de sophrénei, que se podia
traducir por “sé prudente”,*® “atempérate”, “no cometas
excesos”, “no te dejes llevar por vicios y pasiones”, “domina
tus impulsos y pasiones”. Pero si la maxima mencionada en
primer 1lugar, 1la analizamos conjuntamente, en su segunda
parte tiene un tremendo parecido con el significado
enigmatico de la E de Delfos, que segin opinién de Plutarco,
era de origen dionisiaco, estaba inscrita en 1la entrada
posterior del templo de Delfos y queria decir: “sé ta”.*®® Por
lo que la sentencia de Pindaro, bien pudiera tener un origen
tan antiguo, como muchos de los mitos que presenta, y remitir
a la necesidad que tiene el hombre de descubrir (y

experimentar) su origen divino, el cual se debia llevar a

cabo a partir de experiencias trascendentales, coadyuvadas
seguramente- por el mito-rito, porque éstos remiten a
experiencias que incluyen la obligatoriedad para con el ser y
la necesidad de qgue el Thombre actie como un ser
interconectado con todo lo que existe, las cudles son las
Gnicas posibilidades para que se constituya en plenamente
humano. De todas formas, hablar de un “hombre nuevo”, de otra
idea de hombre, no tiene sentido desde la educacién de los

pueblos antiguos, porque en ella viene ya perfilado un hombre

2 cf. OTTO, Teofania, op., cit., pp. 115, y Los dioses de Grecia, op.,
cit., p. 202.. vid., también: NILSSON, op., cit., p. 58.

163 Cf. NILSSON, op., cit., p. 206.

464 vid. Carmides, 164e, citado por NILSSON, op., cit., pp. 58-59.

€5 Loc., cit.
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divino, interconectadc a toda la realidad, por eso, ni

siquiera era pensable un hombre gue no lo fuese.

Es preciso mencionar, que entre los sabios y poetas
liricos de este tiempo, estas sentencias poseen una
extraccidén religiosa, pero que todas ellas adguiriradn un
sentido mé&s moralizante en Sbécrates y Platdn. De todas
formas, proferidas como procedentes de la divinidad,
ejercieron una enorme influencia en el griego, hasta el punto
de que éste se guidé por ellas, por lo menos hasta el

helenismo.

También con Pindaro, Simdénides y Teognis hace su
aparicién la cuestidn de la enseflanza de la virtud, si ésta
puede © no ser enseflada. Pindaro en lo particular sostiene
rotundamente, que “la areté (virtud) no se ensefia”. La razdn
gque da para elloc es que la wvirtud wviene dada por la
divinidad, de la misma forma que para el poeta su sabiduria
procede de un don divino.*®® Después de este poeta,
Protadgoras, Sécrates y Platdén wvolverdan a replantearsela
también, pero sus respuestas seran afirmativas y vendran
garantizadas por la modalidad de educacidén propuesta por cada

uno de ellos.

A  continuacidén realizaremos wuna descripcién de la
educacidén tradicional, tal y como fue vista por los
atenienses en la época clésica, misma gque va a ser puesta en
crisis por: sofistas, el poeta tradgico Euripides y los

filésofos Sécrates y Platdn, como se verd posteriormente.

¢ pINDARG, Olimpicas II, 83 ss., citado por ALSINA, op., cit., p. 69.
Vid., también JAEGER, Paideia, op., cit., p.208.
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2.5.3 La educacidn tradicional en la época cléasica

En este punto se expondra de qué forma se hablaba de lo
que llegd a esta época con el nombre de ‘educacidén
tradicional’, o sea, de la educacidén a través de: la épica,
la 1lirica, las representaciones tragicas, cdbmicas y los

misterios.

2.5.3.1 La educacidén por la poesia épica

vy lirica

Un comentarista como L. P. Vernant menciona, que por la
voz de los poetas, el mundo de los dioses, en su distancia y
su rareza se tornaba presente para los griegos. El canto de
los poetas -~dice-, acompafiado por la misica de un
instrumento, no s&lo se escuchaba en privado, sino también en
pUblico: durante los banquetes, las fiestas oficiales, los
grandes concursos, juegos y en las representaciones de las

tragedias y comedias.*¢’

Los mitos, eran considerados valiosisimos por los
griegos. No sdélo circulaban por doquier, s=ino que el pueblo

entero los guardaba en su wemoria. Presentaremos a

%7 yid. VERNANT, J. P. Mito y religidn en la Grecia antigua. Edit. Ariel.
Barceleona 1991, p. 17.
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continuacién el relato que hace de esa circulacién de mitos y

cultos, el f£ildlogo cataldn C. Garcia Gual:

Los mAs viejos se los cuentan a los mas jévenes y éstos
se inician en los saberes tradiciocnales de su pueblo
mediante los grandes relatos de los dicses y los héroes
fundadores. Las nodrizas les cuentan a los nifios los
fascinantes sucesos de un tiempo lejano y divino. Los
abuelos vy las abuelas recuentan a los pequefios lo que a
ellos les contaron tiempo atris sus propice abuelos, Y
en las fiestas comunitarias se reitera, a través de
rituales miméticos vy de narraciones escogidas, la

palabra de los mitos.

Pero junto a esa circulaciédn familiar y colectiva, en
cada sociedad suele haber unos individuos especialmente
dotados o privilegiados para asumir la tarea especifica
de referir esos relatos tradicionales. Son los sabios de
la tribu, los mads versados en el arte de narrar, los
profesionales de la memoria o 1la escritura, guienes

estan designados habitualmente para tan ardua labor*®?

El gran conocedor de log mitos griegos, C. Garcia Gual,
hace wuna interpretacién de c¢émo pudieron haber sido
transmitidos los mitos en Grecia. Este autor hace referencia
a lcs profesionales de la memcria, que en Grecia se llamaban
aedos y rapsodas, quienes viajaban por toda Grecia
transmitiendo el legado tradicional, de modo gue los mitos Yy
toda clase de tradiciones ancestraleg, eran conocidos de

memoria por todos los griegos (citadines y rurales). Es

% garcia GUAL, op., cit., pp. 27-28. Vid., también un relato muy similar

que ofrece VERNANT. Mito y religidn en la Grecia antigua, op., cit., pp.
16-17.
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preciso seflalar, que la retentiva de los pueblos agrafos fue
particularmente notable. Era, pues, una cultura colectiva gue

estaba a cargo de capas entera de la sociedad.

Sin embargo la descripcién gue se encontraba vigente en
la Atenas de los sofistas, viene relatada por boca del
sofista Proté&goras en el didlogo de Platén del mismo nombre.

Esta educacidn se lleva a cabo de la siguiente manera:

Apenas el nific empieza a comprender el lenguaje, la
nodriza, 1la madre, el pedagogo, el mismo padre, se
esfuerzan sin tregua en hacerlo lo mas perfecto posible;
aprovechando todo lo que €1 hace o dice, le prodigan
lecciones y explicacicnes: esto es justo y esto injusto,
esto es bello y esto es feo, esto es piladoso y esto impio;
haz esto, no hagas aquello. Si el nifio obedece por si
N mismo, nada mejor; de lo contrario, se le endereza con
amenazas y golpes, de la misma manera que se endereza un

bastdén retorcido y curvado.

Mas tarde cuande ya se le envia a la escuela, se
recomienda mucho més al maestro la buena conducta del nifio
que sus progresos en el conocimiento de las letras o de la
citara; el maestro, por su parte, pone en ello el maximo
cuidado vy, cuando los nifios saben sus letras y estan en
disposicién de comprender las palabras escritas, como
ocurriera antes con el lenguaje hablado, hace leer a toda
la clase, colocada en filas en los bancos, los versos de
los grandes poetas y le hace aprender de memoria estas
cbras llenas de buenos consejos, y también de digresiones,
de elogios en que se exaltan los antiguos héroes, para que
el nific, movido por la emulacién, los imite y aspire a ser

semejante a ellos.
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Los citaristas a su vez, ponen el mismo interés en
inspirar al nifioc la sabiduria y en apartarle del mal;
ademds cuando el discipulo sabe ya teocar su instrumento,
el maestro le da a conocer otras obras bellas, las de los
poetas liricos, gue &l hace ejecutar en la lira, obligande
asf a las almas de los nifios a gque se compenetren con los
ritmos y melodias, a que las asimilen de tal forma, gque
queden con ellas mAs amansados y tranguilos y a que, bajo
la influencia del ritmo y la armonia, se formen para la
palabra y la accidn, ya que todo la vida humana tiene

necesidad de ritmo y armonia.

Mis tarde aln se envia al nific al paidotriba (sic), para
que, una vez formada su inteligencia, tenga ella a su
servicio un cuerpo igualmente sano y para que, a causa de
su debilidad fisica, no se vea forzade a retroceder ante
los deberes de la guerra y ante las demas formas de

aceidn. ..

Cuando yva han abandonado la escuela, es entonces la ciudad
la gue a su vez los fuerza a aprender Leyes y a conformar

a ellas su vida.*®?

Como podemos observar, entre los dos relateos se
presentan grandes similitudes, pero también diferencias. Las
similitudes tienen que ver con el aprendizaje que llevan a
cabo los nifios en la casa y en la escuela de los mitos de los
grandes poetas (Homero y Hesiodo) y de los poetas liricos,
asi como del aprendizaje de instrumentos musicales para
acompaifiarlos. Para. C. Garcia Gual también participan aedos,
rapscdas, y en las fiestas comunitarias (que no son sino
cultos religiogsos civicns), también se rememoran. Protagoras,

por su parte, pone el acento principal en la enseflanza moral,

%9 protdgoras, 325c-3264.
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que llega hasta el castigo corporal; incluye -ademés- la
ensefianza civica junto con la escolar, que consiste en que el
joven, frecuentando 1la plaza pablica y el gimnasio, se
pusiera en contacto con los hombres méds avezados de la polis,
y éstos, al tiempo que le ensefian Leyes, ponen de su
conocimiento todos los asuntos de la ciudad para que
intervenga en el régimen democratico de la misma. Con esto
vemos, que para este sofista, el objetivo de la educacidn es
la participacién en la vida piblica. Pero el mito -como vimos
en el capitulo anterior- educaba, no porque dispusiera de
elementos moralizadores, sino, fundamentalmente, porgue tenia
el poder de conformar al hombre, de colocarlo en el lugar que
le corresponde en el cosmos, UGnico modo de que pueda llevar a
cabo las funciones que sblo a €l le corresponden, gue tienen
que ver con la coparticipacidén en la obra divina, con lo que

obtiene una moral mas elevada al conformarse a Leyes del

cosmos.

Las formas antiguas de la tragedia y el ditirambo
siempre formaron parte de la educacién, pero en 1la época
arcaica surgidé otra modalidad a la que llamardn ‘tragedia
dtica’ porque todos sus poetas son atenienses, misma que se
complementard con la comedia A&atica, de la dque trataremos
someramente. Se alimentarad, como toda la poesia, de las
fuentes inagotables del mito, aungue iréd incorporando cambios
en él. BEn sentido estricto, la tragedia es una representacidn
religiosa mitico-ciltica, no se recrea solamente el wmito,

como en la poesia épica y lirica.
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2.5.3.2 La educacidén por las poesia

trigica y cémica

Las representaciones tragicas se desarrollaban con
motivo y en el contextc de las fiestas mas importantes del
dics Dionisos. La primera tuve lugar hacia 534 a. C., durante
la tirania de Pisistrato. Se 1llamaban, las ‘*Grandes

Dionisias’ y se celebraban al principic de la primavera

(finales de marzo), en el centro de la ciudad, en el flanco
de la Acxdpolis. Se denowminaban “Dionisias wurbanas”, para
distinguirlas de 1las llamadas “Dionisias rdsticas”, cuyos

alegres cortejos, coros, torneos de danza y canto, animaban
los puebleos y aldeas de las campifias aticas en pleno mes de
diciembre. Comc parte integrante de estas fiestas se
desarrcllaba el especticulc dramitico durante tres dias,
junco con: concursos de ditirambos, procesiones de jdvenes,
sacrificios, paseos y exhibiciones del dios, por lo que las
representaciones tragicas eran parte de un complejo ritual.?”?
Estos poemas se interpretaban en escena por actores con
méscaras (simbolo del dios Dioniscs), y por el coro, quien
con cantos, danzas y acompafiamiento musical, era portavoz de
Leyes y poderes de la naturaleza en la antigua religidn de la
Diosa, como acertadamente fuera expresadc por F. Nietzsche.®”
Quizés por esa razdn, el coro provocaba en los espectadores
efectos qgue -a juzgar por lo gue nos dice W. Jaeger-, eran
del orden del éxtasis dionisiacc.®’® Es decir sacudian al

espectador {(que en realidad era un coparticipe), al extremo

*7% Todos estos datos han sido proporcionados por VERNANT y VIDAL-KNAQUET.
Mito y tragedia en la Grecia antigua, op., cit., 1989, pp. 19-20.

‘7l CF. NIETZSCHE, £l nacimientc de la tragedia, op., cit., p. 73 ss.

472 vid. JAEGER, Paideia, op., cit., pp. 231 ss.
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de provocarle una experiencia muy similar a la que se vivia
en la escena. Es precisc mencionar, que en la experiencia
extatica se produce la desaparicién del individuo en la
divinidad. El individuo se sale de los limites del vyvo y se
pierde en la divinidad, experimentando un gozo indecible, que
va acompaiado por una comprensidn directa del mundo. Por eso,
comc expresara M. Zambrano, esa experiencia nunca podré
lograrla la razén filoséfica, porque estd hecha de razones

del corazén gue s6lo el delirio da a conocer.?”

A pesar de la funcidén educativa dmplicita en esta
experiencia, W. Jaeger opina, que la tragedia debe su origen
ético y educador a la epopeya y no a su oxrigen dionisiaco;'*
contradiciendo c¢on elle al joven F. Nietzsche, quien
expresamente indica, que tanto la literatura griega (epopeya
y lirica) como el canto del coro, la tragedia y la comedia,

crecieron sobre el suelc del culto o come prolongacidn de

475

éste. Esta opinién de W. Jaeger estd en correlacidn con la

gque dice que la epopeya educa porgue ofrece ejemplos
moralizadores. Pero, como hemos expuesta con anterioridad,
los versos del coro de las Euménides de Esquilo, son
portadores de los poderoscs mensajes de la Madre Tierra,
mucho mds profundos que cualquier ejemplo moralizador y due
la kdtharsis de la que habla Aristételes, quien la entendia
como una especie de purificacidén del terror ante lo tremendo
y la compasidn ante lo miserable que provocaba al espectador
1o que sucedia en la escena.?’® Como podemos ohservar, para el
estagirita, este concepto ha perdido toda implicacidn

religiosa para cumplir un papel estrictamente psicolégico.

Cf. ZAMBRANO, op., cit., p. 210.
vid. JAEGER, Paideia, op.,cit., p. 55.

Cf. NIETZSCHE, EI culto griego a los dioses, op., cit., p. 32.

7% ¢f. poética. 1453a.
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La tragedia atica se complementaba con la comedia 4tica.
El poeta debia de ser, al mismo tiempo, tragico y cémico.”’
La comedia es una derivacién del komos y de las borracheras
de las fiestas dionisiacas rurales, con sus rudas canciones
falicas, dice W. Jaeger.®’® su objetivo consistia en mostrar,
jocosamente, la realidad de su tiempo. Quizds haya sido el
cémico Aristédfanes el més fiel representante de la critica
contra la educacién naciente. Este poeta arremeterd contra
S6crates, como veremos infra, de la misma forma gue lo hizo

anteriormente contra Euripides (vid., supra).

De origen también muy antiguo, y con intima conexidn
mito-culto, llegaron también a 1la época cléasica, los

misterios.

2.5.3.3 La educacidn que proporcionaban

los misterios

Los misterios extéticos fueron practica comin en la
religidén antigua, de hecho conformaron la parte medular de la
religién mincica a la Gran Diosa, comenta J. Alsina.?’® Como
ya se comentd supra, resurgieron en la épcca arcaica. Estos
cultos supusieron una especie de “culminacién’ de la
educacién del hombre griego. Casi todos los hombres mas

ilustres de Grecia habian vivido la experiencia que alli se

47" vid. E1 banquete, 223d.
7% Cf. JBEGER, Paideia, op., cit., p. 327.
¥ Cf. ALSINA, op., cit., p. 112.
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desarrollaba. Estaban abiertos a todas las clases sociales,
incluidos los esclavos. Se encomendaba, que se asistiera a
ellos por lo menos wuna vez en la wvida, ya adultos.
Persistieron de la época antigua cultos mistéricos en:
Corinto, Samotracia y Eleusis. Estos cultos, a juzgar por la

® siendo

opinién de M. Eliade, poseen una estructura cbsmica,?®
su objetivo primordial unirse con la divinidad, con lo cual
se trasciende la dualidad, comenta J. Campbell.*®® Es preciso
mencionar que en ellos, como en la tragedia, mito y culto son

una 'y la misma cosa.

Los Misterios de Eleusis tienen que ver con el mito de
Deméter y Perséfone. Homero relata cdmo la diosa Deméter (uno
de los nombres de la Diosa Madre, y considerada la diosa de
la agricultura), después de encontrar a su hija, robada por
Hades y 1llevada por éste al inframundo, instaurdé en las
afueras de Atenas estos cultos.*® Estos misterios -relata G.
Colli-, consistian en iniciaciones y rituales complejos, cuya
finalidad se fundaba exclusivamente, en introducir, por medio
de etapas sucesivas, en una experiencia de caracter extatico.
Al final de esta experiencia, el iniciado llegaba a un estado
de visidén (épopteia) la cual debia mantenerse en secreto. A
los iniciados se les llamaba: “los que han visto”, “los que
saben” .*** De lo poco que se conoce sobre Eleusis, se supone -
dice M. Eliade-, que la experiencia central era una
revelacién relativa a la muerte, resurreccidén y origen divino
del hombre; de forma, que gracias a esta revelacién, los

iniciados en los misterios accedian a otra forma de ser

Cf. ELIADE, Aspects du mythe, op., cit., p. 195.

Cf. CAMPBELL, El poder del mito, op., cit., p. 290.

Vid. Himno a Deméter.

Cf. COLLY, La sabiduria griega. Edit. Trotta. Madrid 1995, pp.30 y 32.
Originalmente no eran cultos secretos, como vimos supra. '
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superior y, al mismo tiempo —afiade- se aseguraban un destinc

mejor después de la muerte.’®

Segin un comentario de Klager,
los misterios no infunden esperanza alguna en la inmortalidad
personal, sino en la eternidad de la vida dentro del eterno
ciclo del nacimiento y la muerte, en el que ésta "no es la
destruccidn de la existencia, sino una mutacién liberadora de
BS

vida”.?®® Por lc que la esperanza era en una vida eterna y en

el detenimiento de la rueda de nacimiento y muerte.

Existen pocos relatos de esta experiencia uno de ellos
se encuentra en el himno mwencicnado. En €1 Homero dice asi:

“Dichoso el gue...,... ha visto estas cosag" 8¢

Pindaro por
su parte, exclama: “Pichoso el que entra en el seno de la
tierra después de haber visto estas cosas: é€se conoce el fin
de la vida y también conoce el principio que le dio Zeus”.®"’
La celebracién de ios misterios de Eleusis era uno de los
momentos cumbres de la  vida griega, una fiesta de
conocimiento, de conocimiento mistico, porque como decia
Cicerdn: “nos hace vivir no sdlo con alegria, sino con una
mejor esperanza en la muerte’‘®®, por lo que las experiencias
en los misterios de Eleusis imprimian un sello indeleble en
aquellos que las habian vivido, y por lo mismo se constituia
en experiencias excepcionalmente educativa, gue cambiaban al
hombre radicalmente. Seguramente existieron en la antigledad

numerosos cultos que cumplian experiencias de esta indole,

pero no han quedado testimonios acerca de ellos. Es preciso

% ¢f. ELIADE, La busqueda, op., cit., p. 157.

Vid. KLAGER citado por ECKSTEIN, H. “Introduccidén”, p. XXI, en ROHDE,
E. Psique, op., cit., p. XXI.

¢ Himno a Deméter, 476-482.

‘7 pINDARO, fr. 137, en COLLI, La sabiduria griega, op., cit., p. 99.

%% CICERON. Sobre Leyves, 2, 14, 36, en COLLI, La sabiduria griega, op.,
cit., p. 117.

485
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sefialar asimismo, que existieron otros niveles de iniciacién

mas avanzado al que accedian uncs pocos.

Recapitulando:

- En la educacién de la época antigua se hace referencia
al papel que jugaron en ella el centauro Quirdn, ciertos
animales y la encina de Dodona {los cuales proporcionarcon
conccimientos a los videntesg), también a las experiencias
extaticas y wmisticas. Pudiera considerarse que esta educacidén
contiene las bondades de la educacidén mitico-religiosa.

- Después de la época oscura, Homero y Hesiodo, por los
mitos que recavaron, se constituyeron en los educadores del
pueblo griego. A Homero, particularmente, 'se le atribuye
haber presentado modelos de héroces que pueden ser emulados
por los jdvenes.

- En la época arcaica, con Pindaro, la educacidén se hace
consciente, con lo que puede ohservarse que ritos y cultos ya
no protegen y cobijan al hombre como antes, por lo gque se
empieza a perfilar un reemplazo a esta educacidén. Por ejemplo
vemos que se empieza a moralizar desde Hesiodo. Los poetas
liricos contribuyeron también con la explicitacién de
sentencias de contenido religioso como: “Condcete a ti mismo”
y “Todo con medida”; que significan Que el hombre tiene que
conocer los limites que le separan de los dioses y ser
mesurado. A ellas se une una mas misteriosa: “8é tG”, la cual
dice al hombre que forma parte de una totalidad més amplia
(es decir, que es divino) y que tiene que actuar en
consecuencia. En estos poetas aparece la cuestidén de si la
virtud puede ser ensefiada, a lo que Pindarc contesta, que
ésta nos viene dada por la divinidad. Después de &l

Protagoras, Sdécrates y Platdén contestaran afirmativamente,
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porque la virtud sera garantizada en sus programas
educativos.

- A la época clasica los mitos llegaron al pueblo griego
poer la voz de los poetas, con acompaflamiento musical en:
banqueteg, fiestas oficiales, concurses, jueges, tragedias y
comedias. Eran transmitidos no sdlo por profesioconales, sino
por: padres, abuelcs, nodrizas y maestros. Estos uUltimes -
como lo hace saber Protagcoras- acompaiiaban sus relatos de
recomendaciones sobre loc que estd bien y lo gue estd mal. Las
representaciones tragicas, particularmente, formaban parte de
un complejo ritual, su cbjetivo era provocar experiencias del
orden del éxtasis, vivencias en las gque se pierden los
limites del yo y se forma parte de la divinidad; mientras que
las comedias, tenian comc objeto criticar la realidad de su
tiempo. Los misterios, por su parte, también proporcionaban
experiencias extdticas de unién con la divinidad. Existia en
la ciudad la consigna de participar en ellos al menos una vez
en la vida, de mode que los hombres mds prestigiados de
Grecia habian vivido la experiencia que se desarrollaba,
particularmente, en Eleusis. Las experiencias en tragedias,
misterios y quizAds en comedias, es herencia de la educacidn

antigua, por lo tanto de la educacidédn mitico-religiosa.

Nos ha interesade reconstruir lo gque pudo ser la
educacidn tradicional, porque en esta investigacidn vamos a
ver cémo Platén la va a cuestionar y tratar de destruir, con
todas las armas tedricas gue encuentre a mano. Pero si esta
educacidén derivaba de la mitice-cGltico-religiosa, estaria
socavando, no sdlo una modalidad de educacién, sino la qgque

posee el fundamento originaric para ser considerada como tal
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Por todo lo expresado, llegamos a la conclusidn, de que
la educacidén tradicicnal que llego hasta la época clésica y
que incluso, continudé después, resultaba sumamente variada,
porgque 1incluia, guardados entre sus miltiples pliegues,
experiencias antiguisimas, como la tragedia, la comedia y los
misterios; ademés del conocimiento de los mitos contenidos en
la poesia lirica y épica, que persistieron, por su indudable
valor educativo. Los mitos 1igadosl al culto en 1las tres
Ultimas formas (tragedia, comedia y misterios) debieron de
poseer mayor fuerza educativa, correspondiéndoles todas las
bondades atribuidas a la educacién mitico-ciltico-religiosa,
que se expusieron detalladamente al final del capitulo I. Los
mitos relatados por poetas épicos y liricos, ejercieron una
seduccidén y fascinacién sin igual en el auditorio, y aungue
dispusieron de menor poder que la poesia en la gue los mitos
se asociaban a sus cultos correspondientes, no por ello mermd
su influencia en le auditoric; en cambio, la propuesta de
educacidén platdénica fracasd, como el mismo fildsofo 1lo

confiesa en sus Gltimos dialogos.*®®

La critica racionalista de fildésofos y sofistas vy
Euripides contribuird -en palabras de C. Garcia Gual-, a la
disolucién del mito y de su sabker, lo cual provocara la
pérdida de la fe en los mitos, y con ella, una quiebra en la
conciencia colectiva (una crisis de valores, como se le llama

hoy), gque coincidirad, por otra parte, con la agonia de la
430

polis. Esto supondrd el fin de la educacién tradicional

griega con toda su eficacia.

18 yid. Carta VII, 350d.
4% cf. GARCIA GUAL, op., cit., pp. 38-39.
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Antes de abordar la filosofia platdnica, necesitamos
detenernos un poco para averiguar la contribucidn de sofistas
y Soécrates. Los primercs nos van a ayudar a entender las
precocupaciocnes de Platdén respecto a su modalidad educativa;
mientras que el segundo (Sdcrates) se constituird en el
antecedente necesario para comprender los desarrolles gue
llevard a cabo su maestro en muchos tdpicos que él inicid.
Todo ello tiene como objeto averiguar cdmo respondieron a las
nuevas demandas educativas sofistas y Sdcrates, gué cartas
presentard la filosofia platdénica para aspirar a arrebatarle
a la educaciédn tradicional la funcidén ancestral gue todavia
poseia de educar al hombre, y qué resultd del wodelo de
educacidén propuesto por Platén y de la teoria de la educacidn

gque lo sustentaba.

2.6 LA EPOCA CLASICA: LA ILUSTRACION ATENIENSE

Después de la victoria sobre los persas (449 a. C.), se
llevd a cabo en Atenas una gran promocién cultural vy
artistica, bajo el patrocinic de Pericles, en un régimen
democratico que lo coloced durante 20 aflos como caudillo. Pero
Aristides, y no Temistocles, tuvo razén -cuenta BA. Gdmez
Robledo- cuando predijo, que una vez lanzada Atenas al mar,
“come fuera de si misma” y convertida en potencia naval, la
trasgresidén de los limites fisicos que hasta entonces la
habian circundado, llevaria ceonsigo la trasgresidén de 1los
limites morales. Para prevenir otyo atague persa, se formd la

Liga Maritima (477 a. C.). Atenas se convirtid en la primera
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potencia del Mediterraneo. Alli fue llevado el tesoro federal
que nunca debid de salir de la sagrada isla de Delos, y de
esta forma Atenas se olvidd del interés comin de los
confederados para atender al suyo propio {construccién de
monumentos como el Partendn) . Ademés -prosigue este fildsofo-
, ejercid una implacable represidn contra sus aliados, hasta
llegar, incluso, al exterminic de los hombres de Melos, Samos
y Mitilene. Las consecuencias, dice A. Gomez Robledo, fueron
la descomposicién moral de Atenas por su politica
imperialista;** es decir, la soberbia y prepotencia (hybris)
habian hecho pfesa en los dirigentes y también en los
ciudadanos, con lo que los elementos de descomposicidn se
fueron sumando unos a otros hasta promover su decadencia y su
caida, por causas no gdlo imperialistas y morales, sino
también religicsas -como veremos. No pasan muchos afios -dice
A. Go&mez Robledo-, sin gue sobrevenga la infausta guerra del
Peloponesc (Esparta y sus aliados contra Atemnas y los suyos
de 43% a 404 a. C.}), que desgarra la familia helénica vy
remata en la derrota de Atenas, con la supeditacién de ésta a
Esparta. Atenas sufrid la tirania de los 30 y sdlo en los

dltimecs afios del sigle V  se vwvuelve a restaurar la
92

democracia.? Y es que un nuevo espiritu -prosigue Gomez
Robledo-, se habia ensefioreado de Atenas: el comercio
material y espiritual con su intelectualismo y la melicie en
las costumbres, relaj® la antigua severidad Aatica y dio
lugar, al wvacilar las creencias en las tradicicnes, a que
cundiera la desorientacidén y el escepticismo;*”® por 1o gue no
les quedé otra salida sino apelar a la razdn, como udltima

instancia dirimente. Para cubrir las nuevas necesidades que

¥ ¢f., GOMEZ ROBLEDO, op., ecit., pp. 471 y ss.
2 cf., ibid., pp. 467 vy ss3.
493 ¢f., ibid., p. 474.
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el progresco traia, se precisaban maestros que enseﬁaran de
todo, es decir, que instruyeran. La educacién tradicional no
tenia ese cometido. Ella *“hacia hombres” no profesionistas. A
estas ansias de progresc respondieron los sofistas, y contra
ellos y la educacidén tradicicnal se levantaran las voces de

Sé6crates y Platdn.

2.6.1 Los sofistas

En la época de los presocraticos, la funcién de guia de
la educacidén se hallaba reservada, sin disputa, a los poetas.
Con los. sofistas, por primera vez, cambla este estado de
cosas. La palabra “sofistas” (sophisthés) -—subraya M. P.
Nilsson, significa propiamente “hombre sabio”. Se utilizaba
para designar en la Atenas del siglo V a. C., a todo aquel
gque sabia alge y que tenla la aptitud de transmitir sus

conocimientos.**

Los cambios sociales y politicos habian
reforzado el sentimiento de independencia en los individuos
de modo que el interés gse empezd a centrar en la realidad
social conectada con la vida del estadb. Existia una
exigencia de una formacién general para el técnico ¢ de una
preparacidén para la carrera politica. Esta situacidn llamdé la
atencién de estos profesionales del conocimiento, guienes
entraron en escena, produciendo una transformacién
intelectual -dice W. Dilthey- sin parangén en la historia.’®

Sus nombres eran: Protagoras de Abdera, Gorglias, de

Leontinos, Hipias de Elida, Prédico de Ceos, etc. Estos

% of. NILSSON, op., cit., p. 86.

"% vid. DILTHEY, W. Introduccién a las ciencias del espfritu. Edit. F. C.
E. México 1978, p.171.
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hombres ilustrados hablaban en las fiestas y banguetes,
engeflaban a los hijos de las clases adineradas, encantindolos
y cosgechando por ello grandes honores. Se hacian pagar caro.

Eran maestros de toda clase de conocimientos: oratoria,

constitucidn del mundo, astronomia, geometria, misica,
gramatica, clencia mnemotécnica, historia, arqueologia;
incluso, estaban familiarizados con los problemas

filoséfigos, explicaban a los pcetas y se pfesentaban como
maestros de politica y de wvirtud, es decir, pretendian, con
sus enciclopédicos conocimientos positivos, en una época en
que habia ©pocos 1libroz vy wmuchas ganas de sabe: dar.
conocimientos y hacer mejores a los hombres.®® Con 1la
democracia, observa BE. Nicel, se empezd a sentir,

especialmente, la necesidad de aprender técnicas de discurso,

cobrd importancia la palabra, el arte de argumentar y de
persuadir. A todo ello respondié 1la sofistica con la
ensefanza de la retdrica, la cual se propone a la vez: el

bien decir y el dominar al adversario con les propios
argumentos.*’’. Este nuevo saber aspiraba a convertirse en la
verdadera “educacidén superior”, en una educacién para las
élites gobernantes, quienes no tenian que cumplir Leyes, sinc
crearlas, suplantando y subordinando a la educacién
tradiciocnal que se habia ocupado de todos los ciudadanos, por
lo que se tratd de una educacién individualista, aundque
utilizaban mitos para explicar sus ideas. Fueron los primeros
profesores © intelectuales, mis no cientificos (productores
del saber gue transmitian). El aspecto intelectual del hombre

se sitla por primera vez en el centro de la educacidén. La

4% yid. BURCKEARDT, Historia de la cultura griega, III, pp. 428 ss.
47 ¢f. NICOL, La idea del hombre, (1946), op., cit., p. 279. Segin W.
JAEGER, algunas cualidades del hombre de estado son innatas, pero otras

las tiene que adquirir, como es el caso de la oratoria {(vid. Paideia,
op., cit., p. 267).
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sofistica -dice W. Jaeger-, da publicidad a la exigencia de

una areté fundada en el saber.®®®

Investigan ademas -
especifica este autor-, el problema de las relaciones entre
la naturaleza y el influjo educader ejercido conscientemente
sobre el ser del hombre.?!®® Ez decir, a diferencia de Pindaro
que pensaba gque la virtud no se puede enseflar sino que viene
dada por la naturaleza, egtos fildsofos abordan las
condiciones previas de toda educacidn: la posibilidad de
educar, de que la areté pueda ser ensefiada; porque de otro
modo, elleos no podrian llevar a cabo su profesidén. El mas
destacado de todos y representante de la primera generacidn

e3. ..

Protagoras. La pregunta que guia su accidn es: ¢cdmo se
puede inducir a los hombres a conducirse mejor?, o lo que es
lo mismc ¢es posible ensefiar la areté?, scdmo? Segin aporta
W. Jaeger, ProtAgoras, al ladeo de la formacidn puramente
formal del entendimiento y del 1lenguaje gque incluia:
gramatica, retdrica y dialéctica, consideraba a la poesia y a
la misica como formadoras del hombre, es decir, buscaba la
formacidn de la totalidad de las fuerzas espirituales con
base en la ética y la politica, poniendoc a la educacidén en

¢ platén le

sélida relacién con el mundo de los valores.™®
atribuye a Protagoras la idea de que la educacidén del alma
necesita del ritmo y la armonia gue proporcionan la poesia y
la masica;*™ pero W. Jaeger considera que este sofista
expresa y estd convencido, que la obra educadora se realiza

mediante: la ensefianza, el adoctrinamiento y el ejercicio,

9% ¢f. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 266. Areté = excelencia.
9 cfE., id.

% ¢f. JAECER, Paideia, op., cit., p. 269. Vid.: Protdgoras, 325e ss. y
318e.

9 r1oe., cit.
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que hace de lo ensefiado una segunda naturaleza.’’? Este mismo
‘pensador opina, que la poesia no forma el ritmo y la armonia,
sino la regla moral y el ejemplo;°® por lo que atribuye a la
enseflanza de la poesia un Gnico objetivo moral. Segun
interpretacién de W. Jaeger, con este sofista el desarrollo
intelectual y moral se constituye en el centro de la paideia
{educacién, en el sentido que le dieron los griegos). Desde
este momento se empieza a perfilar, que es en el terrenc de
la formacidn moral o del caradcter del hombre {(ethos), ademas
de la formacidén intelectual, donde se revela el sentido mas
profundo de la educacién de occidente. W. Jaeger considera,
gue con los sofistas entra en el mundo y recibe un fundamento
racional la paideia, en el sentido de una idea y una teoria
consciente de la educacién.®® Sin embargo, como se verd
posteriormente, serd mé&s bien Platdn, segun demostrarid E.
Nicol, quien 1llevard a cabo una reflexién gue buscara
fundamentar la accidén educativa, y propondrad la primera
teoria de la educacidn que se formulard en occidente. Aungue,
E. R. Dodds piensa, gque la accidén educativa ejercida por
Protidgoras resultard ser al fin y al cabo: 1) una critica a
las tradiciones; 2) la “modernizacién” de las costumbres de
los antepasados; y 3) la eliminacién de los UGltimos vestigios
de la necedad barbara contenida en los mitos; entonces, y
sélo asi, el hombre podria adquirir un nuevo “arte de vivir”,
el cual muestra una indudable fe en el progreso;°"® muy propio
de toda ilustracién o iluminismo, que confia plenamente en

las capacidades del hombre y en las posibilidades de su

razén.

Cf. PROTAGORAS, fr. del “Gran Logos”, B3 de Diels, en JAEGER, Paideia,
op., cit., p. 280.

3 Cf. JAEGER. Paideia, op., cit., p. 284

Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 273.

Cf. DODDS, op., c¢it., p. 175.

504
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No es de extrafiar entconces, la idea del hombre que salid
de su boca, la cual es la siguiente: “El hombre es la medida
de todas las cosas; de las gue son, en tanto que somn, y de

% En Heraclito -nos

las que no son, en tanto gue no son” .’
recuerda E. Nicecl-, todo acontecia segin las médidas del
COSmMOs, pero en Protégoras, el hombre se constituye en la
medida de todo, absorbiendo asi un atributc divino. Desde
este momento es la voluntad del hombre la que guiard toedo de
acuerdo con sus intereses utilitarios.’?” A la identidad del
hombre con la naturaleza le sucede la era del
antropomorfismo. El hombre se aleja de la naturaleza. La idea
del hombre adguiere con los sofistas un sentido optimista,
que como vimes supra, no lo tuvo en la época arcaica ni 1o
tendrd entre los trédgicos. Como se habia instituido la accidn
piblica como la accidn primordial del hombre -manifiesta E.
Nicol-, el hombre se concibe como el ser de la accidn,
entonces la razdn se constituye en instrumento de poder, al
servicio de sus ambiciones, no de la wverdad, porgue éste (el
hombre) se ha situado en el centro del universo; de modo -
afiade-, que el puesto del hombre en el cosmos ha cambiado. El
hombre ya no esta situade junto a las demas cosas en un orden
universal, sino gue este orden y la realidad misma de las
cosas dependen de él, que se instituye en medida de su ser,
en principio universal.®®® El camino est& allanado para gue el
hombre obre y use su razén para el logro de sus intereses mas

egoistas. A pesar de su idea del hombre y de su accidn,

¢ vid.: Teeteto, 152a y 160c; Cratilo, 385e y 386a; ARISTOTELES.
Metafisica, I 1, 1053a 35 y K 6, 1062b.

307 ¢f. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 292.

%% ¢f., ibid., pp. 284 y 299,
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Protadgoras se consideraba a si mismo como el continuador de

los ‘sabios y de los poetas de antafio.®"®
Otro sofista, esta vez retdrico es...,

Gorgias. Pertenece a la segunda generacidn gue aspiran a
educar a los hombres, pero manteniendo una posicidn neutral
respecto a la moral. Este sofista realiza un
perfeccionamiento de 1la técnica retédrica a la que designa
como “arte de la persuasién”. Observa G. Colli en €1, una
falta total de sentido religioso, ademds de que parece poner
en duda la naturaleza divina, porque la aisla de la humana.®'’
Aunque.se propone educar, vemos que lo gue hace es llevar a
cabo una simple instruccidén en las artes oratorias, muy

necesaria, si se quiere vencer en las asambleas del sistema

democratico ateniense.

La tercera generacidén de sofistas, a la gue pertenece
Calicles, es calificada por A. Gémez Robledo, como totalmente
demagégica e inmoral, porque sostienen que la justicia es ‘el
derecho del mas fuerte”,”™ con lo que no hace sino corromper
a la juventud, y va a ser contra esta sofistica,

particularmente, que se pronunciaran denodadamente Sdcrates y

Platén.

El resultado de la obra sofistica sera: un
resquebrajamiento espiritual por el relativismo moral y el

agnosticismo religioso; con la gravedad que le aflade el ser,

509 vid. Protdgoras, 316d.

510 ¢f. COLLI, G. El nacimiento de la filosofia, op., cit., pp. 103-104.
11 ¢f. GOMEZ ROBLEDO, op., cit., pp. 493-494.
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ambos, propuestos desde la educacién y con la intencidn
consciente de lograr un hombre mejor, wun hombre nuevo. A
pesar de estos resultados, los primeros sofistas no sentian
que se contraponian a la educacidén tradicional, sino que
solamente la completaban. Sin embargo se va a producir con
elles una enorme crisis de valores, porgue al considerar que
la mitologia es insuficiente en su papel educativo, y al
proponer un relativismo moral, se ir4 abriendo un abismo
moral en el que: “todo se vale”, del gue se sigue un claro y
pernicioso individualismo. Este movimiento ilustrado, era
totalmente intelectualista, profano y criticaka duramente a
la religién. Por lo menos esc sucedia entre las gentes
cultas. Los buenos atenienses, por su parte, creian de veras
en sus dioses, pero la fe comenzd poco a poco a esfumarse. Es
precisc mencionar, que el sistema griege de educacidn
superior, tal y como lo constituyeron los sofistas, domina

actualmente en la totalidad del mundo civilizado.

En resumen: Para hacer frente al progreso econdmico
ateniense, los sgofistas se presentaron como instructores en
todo tipo de saber. En la primera generacidén se encuentra
Protagoras, guien enseflaba disciplinas como: retdrica,
gramadtica, dialéctica, vy aspiraba a hacer mejores a los.
hombres con la poesia y la misica. La idea de hombre que
formuld fue: “El hombre es la medida de todas las cosas”. A
partir de entonces, el hombre se aleja de la naturaleza y la
razén se constituye en un poder en manos del hombre, gquien lo
pondrd al servicic de sus ambicicones y no de la verdad. En
Gorgias (representante de la segunda generacién) se observa
una ausencia total de sentido religioso y una posicidn neutra

respecto a la moral. Calicles (de la tercera generacidn) es
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totalmente demagdgico e inmoral al sostener que la justicia
es “el derecho del mas fuerte”. El resultado de la actuacidn
sofistica -desde la perspectiva socratico-platdnica- sera: 1)
un relativismo moral y epistemoldégico (“todo es verdad”,

“todo se vale”), aunado a, 2) un agnosticismo religioso.

Sécrates Yy Platén se convertiran en enemigos
encarnizados de los sofistas y combatiran algunas de las
ideas agqui mencionadas. A <continuacidén abordaremcs sus
aportaciones en lo que tiene que ver con la educacién.
Fundamentalmente nos interesa conocer sus ideas acerca de:
los poetas, los dioses, el alma y el cuerpo, la moralidad, el
hombre y la educacidén; con objeto de mostrar de gué modo
intentan socavar el fundamento religioso sobre el que se
sustentaba la educacidn tradicional griega, asi como qué tipo

de educacidén proponen en su lugar.

2.6.2 Sécrates

A Sécrates nadie lo igualaba en agudeza y observacidn.
Era el gran conocedor del hombre, porque sabia captar sus
talentos y sus virtudes. Los hombres mias prestigiados de la
comunidad le pedian consejo, -pero tras su decepcidén juvenil
con los métodos y 1los resultados de las investigaciones

fisicas, al modo de Anaxagoras,>® y a pesar de gue su

12 yid.: Apologfa, 18b y JENOFONTE, Memorables, I, cap. I, 11-16, en
Sécrates (Toda la obra del gran historiador a propdsito de su maestro).
Edit. Cléasicos Bergua. Madrid 1966. Trad.: J. B. Bergua.
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daimorm®?® le decia: ™" ;0h Sdécrates, trabaja en componer
misica! *', o lo que es lo mismo, que se dedicara al arte de
las Musas (hacer poesia), Sdécrates no le hizo caso, sino que

decididé llevar a cabo otra actividad que €l considerd un gran
servicio a la comunidad: filosofar y/o educar; aunque
Jenofonte comenta al respecto, que leia en su casa las obras

de los antiguos sabios.®'®

Los sofistas -trae a colacidén E. Nicol-, se justificaban
en la contradiccién humana {(la cual es cierta) para predicar
la inconsecuencia moral, destruyendo de paso la verdad, por
lo gue el hombre quedaba libre para llevar a cabo los fines
de su conveniencia, desvinculado de toda responsabilidad. Se
produjo asi el amoralismo -dirad este fildsofo-, y fue,
precisamente, contra este peligro, que Sdcrates y Platdn
tomardn como fundamento de su critica la idea de una verdad
ética y emprenderan la creacién de una nueva moral (una nueva
idea de la virtud), para lograrlo se valdran de la incipiente

dialéctica.®®

Pero resulta, -dird S. Paniker-, que los jonios
habian filosofado sin sentir ninguna duda sobre la capacidad
de la razdédn humana para alcanzar la verdad, por lo gue con
ellos no existia fisura entre el mundo y el logos; la fisura
se produce con el relativismo de los sofistas, entonces el
problema que se plantea es: ¢cémo es posible recuperar el
contacto con lo real si no es posible salirse del circulo de

la condicidén humana? Parece -observa este autor-, dque el

mundo va quedando desprovisto de inteligibilidad, pero para

513 paimon: ser sobrenatural (demonioc o dios)que le trae una monicién al
hombre (vid.,: DODDS, op., cit., pp. 26 y 48). También, como se comentd,
puede ser el espiritu de los antepasados que sirve de guia. En Socrates
lo veremos convertidoc en una especie de “voz interior”.

4 Fedén, €0e. Con la palabra pouvcikn (mousiké), se designa tanto la
misica como la poesia.

515 Cf. JENOFONTE, Memorables, I, 6, 14.

1 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 281 y 282.
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no renunciar a ella, S&crates (y después Descartes) -dird
este autor-, se vuelve hacia el yo, y después Platén

completard este giro.®'’

Entonces, como es en el campo moral
donde se ven sococavados el estado y la sociedad en la Atenas
de Pericles, a Soécrates se le ocurrid buscar la virtud en la
personalidad y con ella, el sgentido de la wvida. Se hacen
necesarias en la filosofia dos preguntas: ;qué es educar?, vy,
écudl es la meta de la vida? Antes de Sécrates estas
preguntas no habian sido necesarias, es mds no habian tenido
sentido. La repuesta a ellas, pensd encontrarla adentrandose
en el alma misma, para luchar desde alli contra el
relativismo moral y epistemolégico gue amenazaba con disolver
la comunidad. Pensd: “tiene que haber alguna verdad gue guie
la vida humana y ésta no puede ser la opinién de la mayoria,
luego ser& necesario averiguar si esa verdad se encuentra en
el interior de unc mismo”. Y sucedid, que por ese camino,

descubrid la interioridad.

2.6.2.1 El1 descubrimiento de la interioridad

- s =z . . P 1

cCémo la descubridé? Como Heréclito: 1nterrogandose.SB
Pero Sécrates, menos alejado que el fildsofo presocratico de
sus conciudadanos, ejercid esa interrogacidén con él mismo y

con los demds; de esa forma, les decia:

“Agradezco vuestras palabras y os estimo, atenienses,

pero cbedeceré al dios antes que a vosotros y, mientras

17 cf. PANIKER, S. Filosofia y mistica. Una lectura de los griegos. Edit.
Anagrama. Barcelona 1992, p. 140.
518 yid., fr. B 101.
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tenga aliento y pueda, no cesaré de filosofar, de
exhortaros y de hacer demostraciones a todo aquel de
vosotros con guien tope con mi modo de hablar
acostumbrado”, y asi seguiré diciendo: “Hombre de
Atenas, la ciudad de mas importancia y renombre en lo
que atafle a sabiduria y poder, ¢no te averglenzas de
afanarte por aumentar tus riquezas todo lo posible, asi
como tu fama y honores y, en cambio, no cuidarte ni
inquietarte por la sabiduria y la verdad, y porgue tu
alma pea lo mejor posible?”, y si alguno de vosotros se
muestra en desacuerdo conmigo y asegura preccuparse, No
le dejaré marcharse al punto ni yo me alejaré, sinc que
le haré preguntas, le examinaré, le pediré cuentas, y,
si no me parece estar en posesidn de la virtud, aunque
lo diga, le echaré en cara su poco aprecico de 1lo que
mas vale y gue estime en mis lo gque es mas vil...,...
Efectivamente, yendo de alld para acéd, noc hage otra
cosa que tratar de convenceros, tanto a jdvenes como a
viejos, de que no debé&is cuidaron de vuestros Cuerpos
ri de la fortuna antes ni con tanta intensidad comc de

procurar que vuestra alma sea lo mejor posible...?"

El cuidado del alma -finalidad presente enla mayor parte
de los caminos religiosos- se constituye -para Sdcrates- en
‘el objetive fundamental del hombre, y reflexionar acerca de
la wvirtud, su funcién propia, igualandc asi a la tarea que
lleva a cabo el fildsofo, quien ademés: pregunta, examina,
pide cuentas -y si encuentra que el hombre nc se ocupa de su

virtud-, lo exhorta y aconseja para que lo haga.

81 la racionalizacidn de la concepcién religiocsa del
mundo  implicita en los mitos se habia dado con  los

presocriticos en las esferas exteriores -dice W. Jaeger-, con

Y% apclogfa, 30b.
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Sécrates y Platén alcanza las mids profundas: el alma.*?’
Sucede entonces, comenta este mismo autor, que la experiencia
socratica del alma como fuente de los supremos valores
humancs dioc a la existencia aquel girc hacia el interior, con
lo que la virtud y la dicha se desplazan al interior del
hombre, ademas, segin este fildésofo, corresponde a 1la
filosofia guiar los pascs por el camino hacia el continente
recién descubierto del alma, aungue sSus consecuencias
inmediatas se veradn en la nueva ordenacién de los valores
cuya fundamentacidén dialéctica 1llevarédn a cabo Platén vy
Aristételes.®®’ El alma de Sécrates no va a ser una parte de
la Conciencia Universal, como en Heraclito; por eso, otra
consecuencia -menciona E. Nicol-, consistird@ en que cuando se
acentida la interioridad, que no es sino la individualidad, el
problema mas agudo que se plantea es el de la relacidn vital
del hombre con sus semejantes, tanto en el plano privado como
en el piblico (vida politica o colectiva).??* Es decir, el
hombre inmersc en su interioridad, se aisla, y aislado el yo
-comentarad 8. Paniker-, surge 1la distancia y empieza la
pesadilla del narcisismo, la asfixia del solipsismo,®?® porque
el mundo se ha hecho problema y el otro hombre, extranjero.
Sin embargo, el hallazgo del misterioso ambito de 1la
interioridad humana -comenta este mismo autor-, supone dque se
pierda: la originaria no-dualidad entre el yo y el mundo; > vy
se da esa pérdida -observa S. Paniker-, porgue Sécrates no se
adentra en los abismos de dicha interioridad, sino gque se

detiene espantado ante la inagotable hondura del yo, lo que

320 Cf. JMAEGER, Paideia, op., cit., p. 151-152.

521 ¢f., ibid., pp. 422-423.

522 Cf., NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 353.
%2} ¢f. PANIKER, Filosofia y mistica, op., cit., p. 132.

82 cf., op., cit., p. 142.



218

los hinddes llaman ‘Atman’.°?® Como ya mencionamos, Her&clito
habia sido més 1llcido, escudrifiando a si mismo (o mas bien
meditandc), habia intentado recorrer todes los caminos del
alma, descubriendo su hondura, como se vio supra, porgque el
abismo del yo es una experiencia que se experimenta en el
vértigo de la identidad, una especie de “oleada de infinito”.
Pero ése no fue el camino que emprendié Soécrates porque -
admite S. Paniker-, la méxima délfica “condcete a ti mismo”
[desprovista ya del sentido religioso que tuvo en la época
arcaica y que se vio supral, implica la ingenuidad de gque uno
mismo es cognoscible, de modo que el vértigo de la identidad
es atajado con la obsesidn social del Bien y la Justicia, por
eso este fildsofo 1llevard a cabo una filosofia moral con
objeto de sostener la racionalidad de 1la polis.®® g. Paniker
puede observar, que hubo wuna ruptura esencial en el
nacimiento de la filosofia cuando emerge la conciencia

7 8i Sécrates no

individual: una ruptura con las mitologias.®?
hubiese sofocadoe 1las vivencias del alma agraria con la
superestructura de la polis -comenta S. Paniker-, se habria
aproximado a la infinitud de la intericridad, pexo como al
igual que Platdén y Aristdteles, piensa gue el hombre esta
destinado a vivir en la ciudad, no pudo tener la experiencia

de la no-dualidad entre hombre-natura, y en contrapartida, no

le quedd sino ser “ético”.®?® Adentrarse en la hondura del yo

25 ¢f., ibid., p. 149.

% ¢f., id. Lord Tennyson describe asi la experiencia del abismo del yo:
“Partiendo de la intensidad de la conciencia de la individualidad, la
misma individualidad parece disolverse y desaparece en un ser ilimitado,
Y ése no es un estado confuso, sino el mads claro de los mas claros, el
mas seguro de los mads seguros, el mis extrafio de los mads extrafios,
totalmente més alld de las palabras, toda la muerte es casi
imposibilidad. Es la pérdida de la personalidad, pero la inica via
verdadera” (TENNYSON, A. A memoir, London 1879, citade por ibid., p. 150.
*27 ¢f. PANIKER, Filosofia y mistica, op., cit., p.131.

%28 ¢f., ibid., p. 152. La experiencia de la no-dualidad se obtiene
también mediante la wmeditacién o las experiencias extaticas. En Fedro,
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equivale a tomar contacto con la propia naturaleza en su
vinculacidén con la naturaleza toda; y con ello se obtienen
experiencias que fueron muy comunes en la religidn antigua,
pero Sdcrates no poseia una sensibilidad mistica (como
tampoco Platdn), poro lo que no supo interpretar a su daimon
cuando le decia gque se dedicara al arte de las Musas, gue si
asi hubiera sido, -observa genialmente E. Nicol-, hubiese
renovado la religién helénica.’®® Pero come en su lugar
entendi®d la voz de su daimon como una wmisidén que le
encomendaba vivir filosofando vy examindndose a si mismo y a
los demds,®’ entconces, ge dedicd —concluye 8. Paniker-, a
hacer, a esa individualidad descubierta, a imagen y semejanza
de la polis;*** vy a imponer a sus conciudadanos un moralidad
desde fuera, con la intencidén de lograr hombres justos, lo
cual produciria -desde su parecer- una ciudad mds justa, y en
esto consistiria su educacién y su filosofia, gque diferira
considerablemente de la educacién mitico-religiosa de donde
el hombre obtenia valores universales en una moralidad
intrinseca a la experiencia mitico-cidltica, y donde el hombre

no se aisla al introducirse en su interioridad, sine que vive

experiencias trascendentales.

Nos interesa averiguar qué va a suceder con el alma, con
esa interioridad descubierta por Sécrates, porque Platdn va a
sostener “tedricamente’ la idea de su inmortalidad y la va a
separar del cuerpo, ademi&s de gue esa idea va a sustentar una
teoria del hombre de la que deducird su teoria de la

educacidn. Este aspecto resultara medularx en la

2304 dice asi: "Me gusta aprender, y el campo y los aArboles nc quieren
ensefiarme nada, pero si los hombres de la ciudad”.

*¥% vid. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 318.

= ¢f.: Apclogfa, 28e, 31d, 414 y JENOFONTE, Las memorables., IV 8, 4 ss.
** vid. PANIKER Filosofia y mistica, op., cit., p. 153.
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fundamentacidén de la educacién gque Platén opondrd a la
educacién tradicional, por eso precisamos indagar qué lugar

ocupd el alma respecto del cuerpo, en la filosofia socratica.

2.6.2.2, Las relaciones cuerpo-alma

Segin E. Rohde, Sécrates, simplemente, no creia en la
inmortalidad del alma;®*? y en eso han coincidido los deméas
estudiosos. Por ejemplo, como indica W. Jaeger-, en Sdcrates
no se da la separacién del alma con el cuerpo; sélo puede
comprenderse el alma si se la concibe juntamente con el
cuérpo: como dos aspectos distintos de la misma naturaleza
humana, aungue el alma sea dominante respecto del cuerpo; >
esto supone, desde luego un trazo jeradrquico de los valores:
1°. Los valores del alma {valentia, ponderacidén, justicia y
piedad); 2°. ©Los valores del cuerpo (salud, fuerza vy
belleza); y 3°. Los valores materiales (fortuna y poder).534
Esa distincidén o‘ diferenciacién del alma con el cuerpo,
traerd consigo unos deberes concomitantes para con ambos: el
cuidado del alma y el cuidado, también, del cuerpo. §8in
embargo en opinién de T. M. Robinson, el alma era en Sdcrates
mucho mé&s importante que el cuerpo y por ello un objeto
natural de un cuidado mayor que el del cuerpo. En cuento a su

naturaleza -dice-, parece haber estado de acuerdo con los

érficos y pitagdricos, de que el alma es el fundamento de

*Z Cf. RODHE, E., op., cit., p. 240.

333 Cf. JREGER, Paideia, op., cit., pp. 421 vy 424.

4 ¢f., ibid., p. 417. Vid., también: NICOL. La idea del hombre (1946},
op., cit., pp. 305 y 421-422. Los valores también se dencminarén con el
nombre de: aretés o virtudes.
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nuestro yo racional, moral y bioldgico.>** Por su parte, E.
Nicol considera gque el alma de Sdcrates no es un alma
inmortal, por eso -asegura- no encontramos en €l ninguna idea
que desvalorice y reste valor a la vida, sino mé&s bien que la
vida vale por si misma y como su fin es la virtud..., no
importa que la muerte la termine.®*® AGn asi -comenta este
autor-, se incorpora una forma “ascética” en la vida humana
que acentla la individualidad, pues cada cual tiene como
misidén suprema: “hacerse a si mismo” (formarse); y por la
otra, condiciona esta individualidad al Dbien, pues el
ejercicio wvital del conocimiento conduce a la virtud, vy
cuando ésta se alcanza, el hombre vive esa paz del &nimo que
es el reflejo de su arménica relacidén consigo mismo y con el
universo a la cual se 1llama: eudaimonia.”’’ “Hacerse a si
mismo” va a significar desde Sécrates “formarse” que no es
sino: recibir educacidén. E1 concepto de eudaimonia ya fue
mencionado en el capitulo anterior, cuando se habld de la
necesidad de que el hombre armonizase consigo mismo para
poder integrarse a todo lo que existe, luego es una idea de
procedencia mitoldgica, que sabiamente retoma Sdcrates, pero
que él la condiciona a la necesidad individual de formarse,
que consiste en hacerse un nuevo hombre mediante el
conocimiento de la virtud en el interior de uno mismo®*®. Es
preciso mencionar, gque a partir de la experiencia del mito,
el hombre Ilograba la integracién consigo mismo, porque

efectivamente, ésta es la condicidén sine qua non para poder

®3% Cf. ROBINSON, op., cit., p. 2.

33 Cf. NICOL. La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 323 ss, vid,
también JAEGER, Paideia, op., cit., p. 422.

37 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 323

% Este conocimiento de uno mismo bien pudiera ser a través de la
‘contemplacidn’, en el sentido de reflexionar sobre algin aspecto de la
vida personal, que después al abrirse, logra una intuicién (una

comprensién desde el corazdn), la cual posibilita el cambio. Esta idea de
contemplacién no es la cristiana.
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integrarse en el universo. Sin embargo F. Nietzsche piensa,
que Sdécrates no obtuvo lo gue, posiblemente, tenia en mente,
sino exactamente lo contrario. Al romper la tensidn entre el
elemento apolineo-racional y el dionisiaco-“irracional”, 1lo
que hizo fue romper la armonia en el howbre, por lo gue no le
quedd otra cosa sino: moralizar, escolastizar e

539

intelectualizar. Pero veamos a continuacién qué sucedid.

2.6.2.2.1 Del dominio de si mismo

J. Jaeger descubre, que el hombre socratico no pudo
conseguir la armenia con el ser por medio del desarrollo vy la
satisfaccién de su naturaleza fisica [como sucedia con el
mito], sino por medio del dominio completo sobre si mismo que

descubre en su alma.®*®

Es decir, como se puede leer en el
Alcibiades, aunque el hombre és una integracién de cuerpo Yy
alma, el alma es la esencia de la humanidad (aquello en que
el hombre consiste “en si mismo”); y el cuerpo, el

instrumento que le sirve para llevarlo a cabo.®*?

A partir de
Sécrates, nos explayard E. Nicol, la idea del hombre se va a
ir modelando cada vez mas ceflidamente en torno a la teoria
filoséfica del alma, la cual consiste en que lo propio del
hombre, el “si mismo” por el que se define la naturaleza

humana, es precisamente su alma. Al afirmarse esta opinidén -

apunta este fildésofo-, se altera el concepto mismo de

% cf. NIETZSCHE, El nacimiento de la tragedia, op., cit., passim. Sigo
aqui la interpretacidén de este autor, que aunque haya recibido muchas

criticas y hoy en dia resulte parcial, proporciona ciertos parédmetros en
el tema gue nos ocupa.

% Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 422.
*1 Cf. Alcibiades, 129b ss., y 13lc. Todo estc empieza a tener un cierto
sabor platdnico, pero todavia no hay separacidén (dualismo) como tal.



223

naturaleza humana, pues toda teoria del alma implica, de
algin modo, una distincién entre ella y el cuerpo, y éste se
concibe como lo gue el hombre tiene en comin con la
naturaleza (entendida como materia, physis), mientras que el

alma es algo irreductible a la materia, una realidad
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“metafisica”. Al parecer, -dice E. Nicol-, el alma tiene

que imponer su dominio sobre el cuerpc porque de otra forma,
el cuerpo lo ejerceria sobre ella (por ignorancia); por eso,

el alma tiene que tener a su cuidado tantco al cuerpo como a

ella misma.>3

Sécrates -afirma W. Jaeger-, proclama el
evangelio del dominic sobre si mismo, es decir, de la
autarkia de la personalidad mworal;®** de forma -continua
informdndonos este autor-, gque el dominic sobre nosotros
mismos concibe la conducta moral como aigo que brota del
interior del  individuo mismo, y no como la necesidad de
someterse a una ley exterior; asi, esa eukratia (poder
interior}) se constituye en la base de todas 1las virtudes,
porque emancipa a la razén de la tirania de la naturaleza
animal del hombre y estabiliza el imperio legal del espiritu
sobre los instintos.®*® Y esto no es -dird este mismo
pensador- sino la libertad interior, o sea, que el hombre no
viva esclavo de sus propios apetitos, lo cual produce la
autonomia moral o independencia del hombre respecto a la
parte animal de su naturaleza.’'® Es preciso mencionar, que el
dominio sobre si mismo ha sido considerado en gran parte de
las tradiciones religiocsas como una forma de mejoramiento y

acercamiento del hombre a 1la divinidad. En el caso de

*2 Cf. NICOL. La idea del hombre (1%946), op., cit
3 cf., ibid., p. 326.

®44 Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 401. Autarquia = autonomia.

%45 vid.: JENOFONTE, Las memorables, I, 5, 5-6., en JAEGER, Paideia, op.,
cit., p. 432.

56 yid.: JENOFONTE, Las memorables, I, 5, 5-6, y IV, 5, 2-5, en JAEGER,
Paideia, op., cit., p. 434.

., p. 352.
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Sécrates, su objetivo era hacer wejores ciudadanos para
lograr una mejor ciudad con el auxilioc de la filoscfia y al

margen de la religidn.

De todas fcrmas, a pesar de lo gue pudiera parecer, en
S6crates no hay dualismo como después lo encontraremos en
Platdn, pero si la idea de gue las exigencias del cuerpo se
tienen gue controlar porque de otro modo excederian vy
sofocarian al alma. Esta idea se contrapone {(y se
contrapondrd ain wéds en Platdén) a una enseflanza muy conocida
que ofrece el mito de Dionisos. Este mito muestra, que ccn el
poder de la vida (con la naturaleza, con el cuerpo}, no se
pacta; es decir, que a ella no se le impcone un nuevo orden,
sino que sdlo se la acepta y asi es posible recibir sus
bondades y evitarnos las consecuencias por transgredirla, gque
son: la locura y la destruccién.®®’. BApenas la psicelogia
profunda recogid, recientemente, esta ensefianza, con lcs ojos
que le brindd el pensamiento de F. Nietzsche, como ya fue

expresadce supra.

Por el valor primordial que adquiere el alwma en
Sécrates, y gque como vimos, no la poseia en Homero, el
“cuidadc del alma”, o lograr gue el alma sea “lo mejor
posible”, se instituye en el fin supreme de la vida, como
especificamente se indica en 1la <cita de la Apclogia
mencicnada, vy en eso consistird su filosofia y/o su
educacidn. Este cuidado del alma (o educacidn) se lleva a
cabo como resultado de un métedo: el método de la
interrogacién o didlogo, del que hablaremos en el préximo

punto.

%7 yéase EURIPIDES. Trama de su tragedia Las bacantes.



2.6.2.3. El método de la interrogacidn

Seqin Platdn, el método socratico se desarrolla por 1la
~exhortacidn y la indagacién, ambas se llevan a cabo en forma
de pregunta, por medic del didlogo. La indagacidn consiste,
como el wmismo Sécrates lo expresd, en: hacer preguntas,
examinar v pedir cuentas; también incluye: hacer
demcstracicnes. - Aristételes nos dice, que para Soécrates la
dialéctica era el arte de interrcgar.’*’. Emn su sentido
originario, expresara G. Colli, dialéctica es el arte de la
discusidén, de una discusién real, entre dos © was personas

vivas, no creadas por una invencién literaria;®*®

un dato mas
de que la auténtica dialéctica llegd hasta Sdcrates, pero no
se extendidé a Platén. No se trata, pues, como comenta P.
Aubengue, del arte de interrogar y responder -como lo sera
para Platdn-, porque para responder hay que saber, vy la
dialéctica no pretende suministrarnos ningln saber.®*®
Efectivamente, E. Nicol, con singular precisién lo describe

asi:

...la interrcgacién, que se cierra siempre en torno a la
pregunta fundamental: (Qué es? Sdcrates es quien la
formula, tomando como tema la nocidén principal que ha
surgido en las declaraciones de éste, quien a su vez
propone una definicidn que se somete a examen mediante

breves preguntas al final de las cuales aparece

"% cf. ARISTOTELES, Arg. Sofist., 11, 172, a, 18, en AUBENQUE, op., cit.,
p. 266. '

%9 Cf., COLLI, El nacimiento de la filossoffa, op., cit., p. 77.

%80 Cf. AUBENQUE, op., cit., p. 26§6.
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claramente invalidada la definicién propuesta. Al final
Sécrates nunca propone una definicidén del tema. El
examen de la definicién ajena ha dejado: la inquietud
que resulta de un descubrimiento negativo invalidando
las nociones consideradas validas sin examen; deja en el
animo una perplejidad que a su vez promueve un examen:
la reflexidén, que es una actitud que consiste en

preguntarse siempre “lo que es”, la cosa.>!

Esta interrogacién difiere de lo que la contemplacidn
mencionada supra, porque se queda en el primer paso de la
reflexién y no accede a los otros, que son de caracter mas
espiritual. De hecho, el método socrdtico que interroga sobre
la naturaleza de las cosas humanas, observa E. Nicol, inculca
en el alma una inquietud moral y crea una perplejidad en
ella, condicidén necesaria para que el alma se cuide y mejore;
y para conseguirlo alterna con el rigor 1ldégico de la
interrogacién, la exhortacién persuasiva, sin la cual, seria
una prédica moral sin fuerza.®*® Aunque tanto para E. Nicol
como para W. Jaeger la exhortacidén no es una prédica moral,
nos parece que si cae en ello, porque la exhortacidén no se
lleva a cabo en privado sino en piblico, y porque la sola
interrogacién no tiene la capacidad de inquietar al alma
tanto como para que despierte, se cuide y mejore, por eso le
aflade la exhortacién a hacer el bien, lo cual es bien

conocido por los psicoterapeutas.

Al internarse en el orden légico -subscribe S. Péaniker-,

Sécrates descubre el concepto (*lo que es”), y desde este

> NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 327-328.

**? vid.: Teeteto, 1l48e ss, Laques, 187 y JENOFONTE, Las memorables, IV 7,
1. en NICOL. La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 328-329, opinidén
que ya habia sido sostenida con anterioridad por JAEGER. Paideia, op.,
cit., p. 443.
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momento, y sobre todo en la escuela de Platén, el pensamiento
empieza a convertirse en ciencia, al pasar del pensamiento
puramente interrogativo a la ontologia;®*® es decir, al pasar
del dialogo socratico, que sb6lo examina y exhorta, al
piaténico, gue ademds responde (lo mds parecido que puede
haber a una definicién) El pensamiento se convertird en
Platdn, en la ciencia de la ontologia. Segin J. Jaeger,
S6crates se circunscribia por entero a los problemas éticos y
procuraba investigar conceptualmente la esencia permanente
de: lo justo, lo bueno, lo bellec, la valentia, la piedad y el
dominio de si mismo, comc un anhelo de encontrar un terreno
firme y estable en el mundo moral del hombre.>®® Sélo que los
valores no los encuentra el alma en =i misma, sSino que le
vienen dados en la experiencia mitico-cGltica. E. Nicol
precisa, gque la razdn socratica ne va a la bisgueda del
concepto, sinc Que su misidn consiste en analizar los gue las

cogsas son en si mismas y determinar cuidl es el bien de cada
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una Con esto nos quiere decir este fildsofe, que el hombre

precisa saber lo gue son las cosas, para ver lo que valen y
poder elegir lo mejor; actila pues en él, una razdn practica.
Esto es asi, aflade este autor, porque cuando Socrates
pregunta ¢;qué es tal cosa?, lo mueve la idea de que lo gue la
cosa sea y lo bueno de esa cosa, resulte lo mismo.®*® Pero el
conocimiento del bien no es una operacién intelectual, coma
pudimos wver en el capitule I, sino una c¢reencia gue se
alcanza merced a la experiencia mitico-religiosa. Sin

embargo, que la virtud es conocimiento, serd una tesis

central en S&écrates.

553
554
8§55

Cf. PANIKER, Filosofia y mistica, op., cit., pp. 143 ss.
Cf. JAREGER, Paideia, op., cit., pp. 399-400.

Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 316
55¢ ¢f., ibid., p. 320.
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2.6.2.4 La virtud es cconocimiento: el

nacimiento de la é&tica

Como expresarid W. Jaeger, la esencia de una determinada
virtud tiene que consistir, necesariamente en un saber, un

conocimiento. ®®?

Eso es asi, comenta al respecto E. R. Dodds,
porque era una peculiaridad griega explicar el caricter o la
conducta en términos de conccimiento: “yo sé”, para expresar
no solamente la posesidén de una habilidad técnica, sino el
cardcter moral o los sentimientos personales. Por ejemplo
Aquiles ™“sabe cosas salvajes como un ledn”, es decir, usan
saber como sentir, por 1o que en el espiritu griego hay una
transposicién del sentimiento a términos intelectuales.®®® Es
decir, el saber es también “un sentir”, andlogc a “un
saborear”, y ésa serda quizds una de las razones por las que
Sécrates se inclinard a buscar el motivo de la decisidén moral
no en la wveoluntad (que no existia para ellos), sino en el
conocimiento, admiten W. Otto y K. Kerényi.®*? Este dltimo
estudioso del mito, K. Kerényi, comenta, gque los griegos
(donde incluye a S&crates, Platdn y Aristdételes) definen su
piedad como episteme (ciencia), no como un formalismo vacio,
sinoc como la maxima elevacidn concebible: un saber verdadero
que se refiere a lo eterno y que en realidad sélo es propio

de los mismos dioses, de modo que quien lo posee en su maxima

557 Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 444.

*% Ccf. DODDS, op., cit., p. 29. Platén también comenta en Timeo, 72a que
la férmula de que la virtud es conocimiento es muy antigua. En el
hinduismo, de los pensamientos sobre alguna cosa se derivan los
sentimientos hacia la misma.

? yvid.: OTTO, Los diosges griegas, op., cit., p. 151, y KERENYI, La
religidn antigua, op., cit., p. 795.



229

medida es el propioc Zeus. °*° para Sécrates, dird a su vez E.
Nicol, la verdad no poedia ser inttil, ni la accidn ajena ayla
verdad. La verdad estaba al servicio del bien, y el bien era
ese bien préximoc y concreto que puede realizar el hombre en
si mismo, en su propia vida y en la convivencia con los demas
hombres en el seno de la comunidad, para el mejoramiento de
ésta y del individuo.’®! Respecto a que Sdcrates pueda ensefiar
que “lo bueno” es también “lo dtil”, W. Otto comenta, gue no
es porque corresponda a deseps personales del fildsofo, sino
porgue es lo que corresponde al orden natural de las cosas . °%?
De nuevo podemos observar, gque existen en So6crates muchas
remempranzas procedentes de la religiosidad griega, y gque no

son creaciones de su filosofia.

Eh Protdgoras, el sofista del mismo ncombre sostiene gue
es posible ensefiar la virtud. Sécrates comienza a defender la
opinidn contraria porgue le parece que nc hay un punto fuerte
sobre el cual se fundamente, pero al final, cuando encuentra
que la virtud es conocimiento, €l mismo admite cue es posible
ensefiar la virtud sobre esa base.® Que la wvirtud es
conocimiento, produce wuna unidad en la wvirtud. La wverdad,
como sostiene E. Nicel, no eas una creencia a propagarse {como
pudieran sustentar los sofistas), sino una tensidén interna
hacia el bien que tampoco puede imponerse, sino enseflarse y
no como un aprendizaje a argumentar, sino como un aprendizaje
a pensar, y €sta es precisamente la reforma del hombre gque
propone Sécrates.”®™ Paniker difiere de esta opinién de E.

Nicol, porgue considera gque la virtud v la rectitud moral no

%9 ¢f. KERENYI, La religidn antigua, op., cit., p. 79.

*! Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., c<it., p. 306.
*$? ¢f. OTTO, Teofania, op., c¢it., p. 54.

zz Vid. Protdgoras, desde 324c hasta el final del didlogo.

Cf. NICOL, La idea del hombre (1%46), op., cit., pp. 320 y 331.
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pueden ser ensefiada, sino gque sblo puede inducirse al
discipule a gue examine sus propias creencias hasta gque
descubra la ignorancia y a partir de ahi, por intuicidén
directa, lo que en verdad es buenoc.’®® De todas formas, queda
claro que para Sdécrates -a diferencia de los sofistas-, la
virtud no es una creencia gque se pueda imponer por
adoctrinamiento, ni tampoco que se pueda enseflar mediante
argumentaciones, menos sera el desarrollo de ciertas
capacidades ¢ la transmisidn de conocimiento —-como lo fue en
algﬁnos sofistas-, sino que tiene que ver con la posibilidad
de que el hombre se ponga en condiciones de descubrir por si
mismo (o con ayuda de un guia o maestrc) lo que tiene
guardado en su interiocr. Esto supone, que ya no son
necesarios mitos, ritos y tradicicnes ancestrales, como en la
educacidén mitico-religiosa, porgque el hombre puede encontrar
la moralidad en el interior de su propia alma. Surge de esta
forma la conciencia moral en el interior del hombre. Los
sofistas habian sido mé&s pragmiticos, pero en ambos casos, ha
nacido la ética (en el sentido de ethos): el caracter
adgquirido, la virtud que puede ser adquirida. En el caso
socrdtico, se obtiene del interior del hombre después de una
reflexién sobre 1las cosas humanas. Pero la é&tica como
ciencia, es decir, la Etica propiamente dicha nace, observa
E. Nicol, cuando Sécrates descubre que la cuestidn del bien
del hombre estd conectada con la del ser, que en el hombre es

566

la del quehacer. La Etica, es preciso mencionar, es una

ciencia préctica, en tanto que actla sobre el hombre.

%> cf. PANIKER, Filoscfia y mistica, op., cit., pp. 145-146.
¢ Cf. NICOL, La idea del hombre, F. C. E. México 1977, p. 392. Se citara
posteriormente como: La idea del hombre (1977).
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La dialéctica socratica se constituye en una nueva forma
de paideia, es decir, pretende alumbrar al hombre nuevo,
llevando a <cabo wuna accién muy diferente a la que
desarrollaron los sofistas para los que la verdad era
relativa; pero también es, una forma de paideia totalmente

ajena a la educacidén mitico-religiosa.

La Etica se constituiria en una especie de religidn
moderna. Una religién que ha puesto toda su confianza en las
posibilidades de 1la razén humana, 1lo cual significa, que
buscara someter al imperio de la razdén, la vida humana toda,
incluyendo la comunidad. Y es que, como Sécrates considerd
que vya no servian los viejos mitos, aquellos que
proporcionaban modelos para la conducta humana, entonces sélo
le queddé apelar a la razdn. Por eso nos dira, con toda
precisidn, que su ciencia es la de las cosas humanas no un
saber sobrenatural.®®’ Una ciencia -dira W. Jaeger-, que serd
la expresgién de la naturaleza humana, la cual distingue al
hombre radicalmente de la simple existencia animal, por sus
dotes racionales, mismas que hacen posible el ethos.’®® De
ahora en adelante, se buscaridn mil razones para distinguir al
hombre de todo lo que lo constituye y de esta forma ampliar
la brecha entre él y todo 1lo existente. De nuevo
constataremos la presencia de un hombre aislado y extranjero
en un mundo que antes lo cobijaba y lo constituia, como
pudimos obgervar en la educacién mitico-religiosa, donde el
hombre estaba integrado a si mismo y a todo lo existente;
pero esta nueva forma de concebir al hombre conllevard una

nueva manera de pensar la educacién y de llevarla a cabo.

%67 yid. Apologia, 20c y 20d.
*$8 Ccf. JRAEGER, Paideia, op., cit., p. 422.
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Entonces, si Sécrates insiste en la necesidad de apelar

a la razdén, ¢por qué critica a los poetas?

2.6.2.5 Sécrates y los poetas

En la segunda mitad del siglo V a. C., la cultura
ateniense se fundaba en la razdén y en el arte. Vimos que la
razdén, degradada por los sofistas, habia sido rescatada por
Sécrates. Pero en cuanto a la poesia, la épica habia sido
duramente criticada por los fildsofos anteriores vy la
tragedia proferia sus {ltimos estertores por 1la critica

racionalista que introdujo en ella Euripides.

Es sobradamente sabido, que el conocimiento fue para los
griegos el valor maximo de la vida, y es precisamente en
Delfos donde se muestra esa inclinacién. Otros pueblos de 1la
tierra conocieron y exaltaron la adivinacién, pero ningin
pueblo la elevd a simbolo decisivo por el que el poder se
expresaba en conocimiento. Quizds a eso sea debido que en la
defensa que se hizo Sécrates aparezca, que corria en Atenas
la voz, de gque su amigo Querefonte, cuando visitd al oréculo
de Delfos, le preguntd quién era el hombre mas sabio de
Grecia, y que éste le respondid: Sécrates. Como €l (Sdcrates)
consideraba que su sabiduria no era sobrehumana sino de
cardcter humano, se atrevid a averiguar si habia hombres mas
sabios en la 1localidad, asi que cuestioné a politicos,
artesanos y poetas. Encontrdé que todos ellos parecian sabkios

pero no lo eran. De su consulta con los poetas (los que
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escribian tragedias, ditirambos y los distintos géneros),

especificamente, dice:

Y teniendo en mis wmanos sus cobras, a mi parecer méas
perfectas, les iba preguntando qué gquerian decir, para
aprovechar el tiempo aprendiendo algo de ellos.

Pues bien: vergienza me da deciros la verdad; no ocbstante
hay que hacerlo. Por asi decirlo, casi todos los presentes
iban hablando wmejor gque los poetas scbre las propias
creacicnes de é&stos. Y llegué pronto a la conclusién de
que sus obras no eran fruto de la sabiduria, sino de una
natural aptitud, y de que, al escribirlas, lo hacian
ingpiradces por la divinidad, como los profetas y adivinos,
gque dicen wmuchas cosas excelentes, pero nada de lo que

dicen es producto de sus conocimientos.3?

S6crates en este pasaje descalificando a los poetas como
participes en el conocimiento, le niega al arte egta misma
posibilidad y, por lo tanto al mito. La causa gque aduce es
gue las producciocnes de los poetas, asi como las de profetas
vy adivinos, no son fruto de su sabiduria, sino de su
naturaleza instintiva inspirada por la divinidad. Los poetas
dicen «cosas excelentes, pero nada es producto de su
conocimiento, porgue no pueden explicar lo que quieren decir;
0 sea, no saben dar razones de lo gue dicen, wmientras que
cualquier oyente si lo hace. El conocimiento, para Socrates,
en Ultima instancia, es asunto del intelecto y de método:
interrogar con la razén acerca de gqué sea algo (en su caso

alguna cosa humana). Perc el poeta dice cosas verdaderas y no

569 Apologia, 22b-c.
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puede explicarlas aungue las comprenda, porqgue la comprensiodon
se lleva a cabo a partir de experiencias y no a partir del

uso de la razdén con auxilio del método de la interrogacién.

Si creemos lo que nos dice R. Graves, a Sdécrates los
mitcs lo asustaban y desagradaban, y también es cierto -
aflade-, que va en su época el sentido de la mayoria de los
mitos pertenecientes a la época antigua, habian sido
olvidades o mantenidos en estricto secreto religioso, aungue
todavia se conservaban pictdricamente en el arte religicso y
seguian circulando en boca de los poetas, por esc en clerta
ocasidn que se le prequntd sobre el rapto de la ninfa Oritia,
al no tener ni idea de toda esta mitologia antigua, dic una
regpuesta absurda y naturalista.®’® Pero en su casa, bien que
leia a los grandes poetas buscando en ellos la sabiduria gque

poseian, pero que, efectivamente, no podian demostrar.

El conocimiento “cientifico” para SoOcrates serd, pues,
un saber: 1) no contradictorio; 2) que apela a los hechos,
luego cbhjetivo {que desde este momento se 1lamara
“verdadero”); 3) gue utiliza un método (en este casc el de la
interrogacidn); 4) su instrumento es la razdn practica; B5)
puede describir la forma en que llegd a ese conocimiento o
sea, que es consciente o voluntario); y, 6) el tema son las
acciones humanas, como condicién de constituirse en tribunal

que califigue las buenas de las malas, de ahi su utilidad

moral.

En cambic los poetas no poseen el conocimiento

cientifico, porque lo gue dicen nc lo cbtienern como resultado

*’® Cf. GRAVES, La Piosa Blanca, op., cit., pp. 12 y 13.
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de una investigacidén con medios humanos, es decir, con
método, sino que llegan a él por “inspiracidén divina”, por lo
que no pueden describir el modo como arribaron a esos
saberes, ni explicar en qué consisten; tampoco lo alcanzan
voluntaria ni conscientemente; y, al parecer, a simple vista,
no aportan una utilidad moral. Sécrates considera a la poesia

como irraciocnal, s6lo el resultado de sus propias

investigaciones es racional.

Desde Sbécrates y también desde Platdn -como veremos
préximamente-, se impondra la idea de que las artes no son
“serias”, no proporcionan conocimiento, lo cual se extendia
también a los mitos, porque eran transmitidos por los poetas.
Sabiduria y conocimiento se divorcian. E. Nicol aflade, que el
arte, va en tiempo de 1los fildésofos wmencionados, habia
mostrado su caracter corruptor, lo cual resultaba disolvente
para la comunidad, sobre todo porque se consideraba a la
poesia como Unica via de formacién del hombre.>”* Esta
interpretacidén del -filésofo cataldn nos da la pista para
averiguar qué sucedia en el fondo, porque el representante de
una nueva educacidén (Sécrates) también serda acusado por los
defensores de la educacidén tradicional por "“corromper a la
juventud”, entonces, algo mas grave estaba sucediendo, y esto
bien pudiera ser, que la filosofia aportaba otro programa de
educacién, con una idea diferente de hombre, educacidén y de
divinidad; y este programa podrad ser justificado en el
tribunal de la razdn; mientras que los mitos y cultos de la
educacién tradicional no podian pasar la prueba de la razdn
(como veremos después en Platdn), porque ellos tenian que ver

con otra cosa y al mismo tiempo, resultaban demasiado

1 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p.315.
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poderosos. Fue esta la causa por la que Sdcrates arremetid
contra los poetas con todas sus fuerzas, como después lo hara
Platén. Ademés, el nuevo programa de Sdcrates, proclamaba la
religién de la Etica: la idea de “bien” es la Unica capaz de
guiar la conducta del hombre, la creacidén poética y la
intelectual. Esta supeditacidén de tode al bien es lo que

pretende realizar S&crates. Platdn proseguirad su obra.

Pero, ¢cqué moralidad concomitante ofrece el programa
socratico?, porgque bien pudiera ser que la nueva idea de
educacién tenga que ver con la moralizacidén de los hombres.
81 esto es asi veamos cdémo se va a ir desenvolviendo en este

fildsofo y después en su discipulo.

2.6.2.6 La moralidad socrética

A la obediencia externa a la ley se afiade con Sécrates
el principio interno de una nueva ley wmoral, la conciencia
moral, dice E. Nicol.’’® Ya no hay destino, en el sentido de
Homero, 1la época arcaica vy los primeros tragicos. Con
Sécrates, el destino radica en el interior del hombre,®”
porque la vida de é&ste depende entera y exclusivamente de su
caracter, es decir de la libertad de elegir y de hacerse. El
hombre es ya duefioc de su destino (de lo que haga con lo que
la naturaleza le dio), vy como ya se comentd, esa libertad se
conguista en una lucha consigo mismo que lleva a cabo el alma

contra los impulsos y pasiones que le impone el cuerpo. Asi,

2 ¢f., ibid., p. 322.
En Sécrates el destino ya no tiene una connotacién religiosa, sino que

es considerado en su sentido psicolégico: “lo dado por naturaleza”, como
lo tendr& también en E. Nicol.
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sl en la tragedia el hombre se gquejaba de su destino,
primero, vy después luchaba contra &l; en Sécrates, la
voluntad del hombre, guiada por la razdn lucha contra las
potencias que provocan 1las acciones sin virtud, es decir,
como sgefiala E. Nicol, el hombre lucha en su interior consigo
mismo,”’* tiene que  derrotar esa parte que lo aleja de 1la
virtud, para poder ser duefio de si mismo, es decir, libre de
sus pasiones, ignorancia, ambiciones y afadn de dominio, lo
cual logrard a costa..., de una lucha en el interior del
alma. Una gran pérdida, porque esa lucha va a debilitar mucho

al hombre, al cual veremos después escindirse en Platén.

Es preciso mencionar, que dos grandes estudiosos del
mito como son: K. Kerényi y E. R. Dodds, difieren de E. Nicol
respecto al emplazamiento de la decisidén moral en Sdcrates.
Mientras que para los primeros, Sécrates buscaba el motivo de
la decisién moral no en la voluntad sino en el saber (el
conocimiento), en E. Nicol, a la reflexidén, que produce

indudablemente, wun conocimiento, le sigue wuna decisidn

voluntaria.®’”® Para K. Kerényi, lo sabido tiene el poder de

provocar la accibén. Es preciso recordar también, que en la
experiencia del mito, ser y deber ser se producen
conjuntamente, debido a la fuerza de fijacién de la creencia
inherente a tal experiencia, con base en el poder que el

simbolo mitoldgico le confiere, como ya vimos. Pudiera ser

37 vid. NICOL, La idea del hombre, (1946), op., cit., pp. 334-335.

375 vid, KERENYI, La religién antigua, op., cit., p. 79, donde también
dice que Aristdteles se mantiene dentro de los limites del estilo griego
cuando reconoce plenamente este saber como un tipo especial de
conocimiento en su valor moral, por lo que segin el Estagirita: “saber
significa légicamente: actuar segiin é1. Tal poder tiene lo sabido”; y
DODDS, loc., cit. No nos queda claro si el concepto de “veluntad” se
inaugura en Sécrates, o si es una interpretacién que hace de su filosofia
E. Nicol, debido a que la existencia de la Etica como tal, requiere que
todos los conceptos qgue la sostienen se demuestren racionalmente.
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que Sécrates atribuyera, al igual que Aristdteles, ese poder
a lo sabido, aunque la accidn interrogativa no sea de indole
religiosa, sino claramente racional. E. Nicol se defiende
diciende, gue cuando los dicoses no representan las grandes
fuerzas creadoras y destructoras de la naturaleza, Sino gue
se les atribuye un designio voluntario gue interviene en la
direccidn de los negocios humanos, es precisamente cuando
también los hombres empiezan a obrar con conciencia de sus
propios designios individuales.®’® De modo, expone E. Nicol,
que la formacidn de la conciencia wmoral wva produciendo
lentamente un desvanecimiento de la creencia en la
intervencidén de los dioses, gue ata la voluntad y gque hace

que con ello se vaya modelando la idea de responsabilidad.®”’

S8i consideramos como vilida la interpretacién de E.
Nicol, entonces en Sécrates pudiera estarse instituyendo con
toda claridad, en el terreno de la filesofia, los componentes
esenciales de la moralidad occidental: el hombre -es una
individualidad, cuya voluntad es guiada por un principio
racional para poder ser libre de sus pasiones y responsable,
por lo tanto, de sus actos. De esta forma: individualidad,
voluntad, libertad y responsabilidad, llegaron para quedarse.
Pero si estadn en lo cierto K. Kerényi y E. R. Dodds, en
S56crates sélo tendriamos: la individualidad, mientras gue la
libertad seguiria giendo libertad politica, vy tanto la
responsabilidad como la voluntad, todavia no podrian ser
consideradas como tales. Pues, como pudimos observar, este
filésofo podria estar todavia muy imbuido de conceptos, temas

y motivos religiosos, y posiblemente también, de una profunda

7% Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 83.
" ¢f., ibid, op., cit., p. 76.
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religiogidad, aunque 1o acusaran sus conciudadancs de no

creer en los dicses de la polis.™™

Por todos los antecedentes que hemos mencicnado, podemos
proceder a preguntarnos acerca de qué ideas del hombre y de

educacidén se infieren de la filosofia socratica.

2.6.2.7 Idea de hombre y de educacidmn

Estas ideas nos son aportadas por el filésofo catalén E.
Nicol. Para este autor, la idea de hombre socratica, es que
éste es un ser filosdfico [o sea, un ente racionall, no en el
sentido de que tenga gque volverse un hombre de ciencia, sino
gue es una posibilidad humana fijarse en el ser en tanto que
ser, lo . cual significa interrogar sobre todo, Y
especialmente, sobre si mismo.”’? Como puede observarse, esta
idea dista enormemente de la de Protagoras, que decia que el
hombre era la medida de todas las cosas, porque -para
Sécrates- las cosas son 1o que son y un saber de ellas es
precisamente el que conduce a la virtud. Con lo que la idea
de educacidén implicita serd: ser interrogado o interrogarse
acerca de la virtud, con el objeto de ser virtuoso. Y es
debido a gue wvivir es tener que tomar decisiones, que el
hombre precisa reflexionar sobre las cosas, Unico modo gque
encuentra Sdcrates para que éste elija lo mejor y de esa
manera se haga hombre (se forme o edugue). Asi gque es

reflexionando como el hombre encuentra el camino de la virtud

"% vid. : Apologfa, 24b, y JENOFONTE, Las memorables, I, 1.
$7% Cf. NICOL, La idea del hombre (1977), op., cit., p. 3B4; y en La idea
del hombre (1946), op., cit., p. 312.
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y alcanza su plena humanidad, obteniendo de su interiocridad,
todas las potencialidades y sacandolas a la luz, lo cual se
constituye, también, en un deber para él. Por lo gue el ideal
de hombre (o modelo) socritico es: hacerse un hombre virtuoso
(un hombre de bien), en las cosas concretas de la vida (no en
las grandes obras, a las que aspiraba el hombre heroico
imitando a los diocses y héroes), asi como desarrollarse
plenamente en todos los talentos vy potencialidades gue
encuentre en su interioridad. Esto supone entonces, que el
hombre es, también, el ser de la vocacidn -dirad E. Nicol,
porque la vida no la recibe hecha, sinc como posibilidad, y
vivirla es precisamente darle forma, desenvolviéndola. La
posibilidad -afade- es destinc, pero el desenvolvimiento, la
formacién de la wvida, es obra del caracter, ejercicic de
libertad.®®® De esta forma, del ideal sofistico de dominar las
cosas, pasa Sodcrates al ideal del dominio sobre si wismo,

mediante el entendimiento.

Luego, para Sdcrates, todo ser humanc tiene la libertad
de hacerse a si mismo y el deber de ser propiamente humano,
lo cual significa hacerse mejor hombre, orientando la vida
hacia el bien. Ayudar al hombre a gque lo viera y lo lograra
fue la misién de su filosofia y de su vida. Por todo ello
puede decir W. Jaeger, que la nueva paideia socritica aspira
a una ordenacidén filosdfica consciente de la vida, cuya meta
es la moralidad del hombre.®® Una vida asi, “vale la pena de
ser vivida”, es decir, tiene sentido. 5in embargo, la misma
poesia, esta vez la comedia, como se comentd en su momento,

prorrumpid en  lamentos burlones contra la actividad

socratica.

80 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 313.
! cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 450.
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Fueron pocas las voces que se dejaron oir, previniendo
contra la pérdida del wmito en la educacidén tradicional
griega. Quizads la mis famosa haya sido la de Aristéfanes, que

en Las Nubes critica la nueva educacidén y defiende con ahinco
2

la vieja.®® Este poeta consideraba, que para los sofistas y
para Sbécrates, era preciso analizarlo todo y no habia nada
tan grande y sagrado que estuviera fuera de discusidn y no
necesitase de una fundamentacién racional, por eso arremetid
contra el racionalismo de Sdécrates, al gque sin duda,
considerd un sofista mas. En opinién de W. Jaeger,
Aristéfanes ve con clarividencia el peligro que es preciso
conjurar, consistente en la disolucidén de toda la herencia
espiritual del pasado, por eso no es capaz de verlo
impasible, sino que levanta su voz poética y con ella dice,
gue Sbécrates ataca Leyes, y las costumbres tratando de
demostrar que son deficientes; destaca ademas la falta de
escripulos morales del nuevo poder intelectual que no se

somete a norma alguna y, por dltimo desdefila los valores

insustituibles de 1la misica y de la tragedia [en Las
583 M

ranasj . Zambrano también piensa, que las acusaciones de

impiedad debieron tener algin profundo motivo, y éste pudo
ser, qgue todo un modo de wvivir se sentia amenazado VY
reaccionaba con aguello gqgue tenia mds a mano: la burla,

porque se sentia desprovisto de armas para contender contra

la razén.®

582 vid. ARISTOFANES, Les acharniens, les cavaliers, les nuées. Tomo I.
Société d'éditions “Les Belles Lettres” (Association Guillaume Budé) .
Paris 1980. Trad.: H. van Daele.

583 Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., 337 ss.

38 Cf. ZAMBRANO, op., cit., p. 193.
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Recapitulando:

-Ante la disolucién moral reinante en Atenas, Sdcrates
buscd la wvirtud en la interiocridad. Las consecuencias van a
ser que el hombre inmerso en su individualidad, se aisla, se
queda s6lo y se separa de los demas hombres y del mundo; esto
sucede porgue Sdcrates no se adentrd en los abismos de la
interioridad donde hubiera tenido experiencias
trascendentales.

-Este filéscofo no separa el alma del cuerpo pero si las
diferencia y rompe su armonia, misma gue lo unia a la
totalidad. Y aungue su alma no es inmortal, si resulta sede
de la raciocnalidad y de la moral. Al romperse la armonia
original cuerpo-alma, no le quedd sino moralizar; es decir,
el alma tiene que ejercer un dominic sobre ella y sobre las
pasicnes del cuerpo. El cuidado del alma se va a constituir
en el fin supremo de la vida, el cual podrd lograrlo con el
auxilioc del métodec de 1la interrogacién gque consistira en
preguntar, indagar vy exhortar en wun diélego, con 1la
pretensién de que se cree en el interrogado una inguietud
moral, como condicidén necesaria para que el alma .se haga
mejor, con lo gue cae, sin pretenderlo, en una prédica moral.

-SOcrates ademas, descubre el concepto v da el primer
pasc para gque el pensamiento sev empiece a convertirse en
ciencia, aungue en &1 actide sdlo una razdn practica: saber lo
que las cosas son, para conocer el bien de cada una.

-Encuentra también, que la esencia de cada virtud
consiste, necesariamente, en un saber, con lo que buscard el
motivo de la decisidén moral no en la voluntad, sino en el
conocimiento. De la misma forma, considera gue lo bueno es lo
ttil porque corresponde al orden natural de las cosas. Asi,
encontramos en este fildésofo muchas remembranzas de la

religiosidad tradicional griega. 51 la virtud es
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conocimiento, ésta puede ser ensefiada. El maestro puede
ayudar a extraerla de la interioridad. Esto supone, que ya no
son necesarios mitos y cultos, porque ha nacido la Etica,
como un caracter adquirido, cuando Sécrates descubre que la
cuestién del bien del hombre estd conectada con la de su ser.

-Por otra parte, Sdécrates descalifica a los poetas como
participes del conocimiento, porque éste no lo obtienen por
medios humanos (método, conciencia, objetividad), sino por
inspiracidén divina. De esta forma considera a los mitos que
transmite la poesia como irracionales, vy es que la filosofia
va aporta un programa de educacidén alternativo a la educacidén
tradicional. En Sécrates pudieran estarse constituyendo los
componentes esenciales de la moralidad occidental: individuo,
voluntad, libertad Yy responsabilidad, - aunque existen
discrepancias al respecto.

-La idea de hombre implicita en su filosofia, es dque
éste es un ser filosdfico porgue reflexiona sobre si mismo; vy
su 1dea de educacién consistird en interrogarse o ser
interrogado acerca de la virtud con lo que logra el ideal de
hombre: “ser virtuoso”. La meta consciente de la filosofia
socratica va a ser: la moralidad del hombre.

-Sin embargo, Aristéfanes criticd esta educacidn
socratica por la falta de escripulos morales de este nuevo
poder intelectual que creia poder analizarlo todo, gue no se
somete a ninguna norma y que desdefia los valores de la
educacidén tradicional; es decir, vio con inusitada claridad,

el peligro de la disolucidén de toda la herencia espiritual

del pasado.

Hasta el momento, en el &mbito tedrico de la filosofia,

o0 sea, utilizando medios racionales, comoc ya lo expusiera E.
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Nicol, Heraclito formula una teoria del hombre integrada a
una teoria del Cosmos [del Ser], por esoc es el primero en
ofrecer una teoria del hombre;*® y Sécrates conecta (o
sostiene) su teoria wmoral en una idea del hombre. Ambos
fildsofos marcaron a Platén el camino a seguir: la teoria del
hombre tiene gue integrarse en una teoria del ser en general,
y de esa teoria del hombre se desprende la teoria moral, gque
versa sobre la accidén del hombre; faltaria entonces conectar
otras acciones del hombre a esta teoria, como son: la accidn
educativa y la accidn politica, para lograr una teoria de la
educacidén y una teoria politica, cerrando el sistema. En esta
investigacidn nos interesa solamente la primera, aungue, comWoO

veremos, van a estar intimamente conectadas una y otra.

La empresa gque llevard a cabo Platdén en el orden de 1la
educacidén, ceonsistird en ofrecer un “fundamento racional” a
la wisma, porque a juicio de este fildsofo, la educacidn
tradicional mno lo aportaba. Efectivamente, la educacidn
tradicional, en lo que conserva de la educacién mitico-
religiosa como vimos, no provee de un fundamento racional, y
no lo provee, porque fundamentar la educacién nc puede ser
someterla al tribunal de la razdén, debido a gue la razdén no
posee un valor indudable, lo dnico gue puede poseerlo, y que
por lo tanto puede fundamentar alguna coga es: lo sagrado. EI
mito muestra, que: tode lo que existe en el hombre o 1la
realidad estd relacicnado con alguna esfera de lo sagrado, ¥y
por medio de esa relacién queda fundamentadc. EL mito se
constituye asi en el 4&mbito de las fundamentaciones, es
decir, en el elemento fundamentador  por excelencia,

proporcionando experiencias que proveen al hombre de verdades

395 Loc., cit.
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eternas y de valores universales que éste necesita para poder
vivir como hombre. También este fildsofo aportaréd una teoria
de hombre y una teoria de educacidn, las cuédles se sostendréan
en todo su sistema, ¢habrid que ver qué tan universales son
una y la otra? , porque si escuchamos lo que los dice W.
Jaeger, una educacién no puede recomendarse por
consideraciones tedricas, sino que se valida por el hombre
que produce.’®® Esta serd una de las cosas que veremos ‘a

continuacidén.

A continuacién mostraremos el engranaje racional que
construyé Platén para fundamentar su propuesta educativa, la
cual expondremos en sus rasgos generales, para finalizar con
la explicitacién de su teoria de la educacidn, gque sera
adoptada en occidente como “la educacién” en sus rasgos
esenéiales. Mas esto Ultimo no es motivo de @ esta
investigacidén, aunque bien pudiera ser punto de partida de

una subsiguiente.

2.6.3 Platdn

Cuando se inicidé la crisis en Atenas, Platdédn fue uno de
los atenienses que se preocupd por encontrar un camino de
salida. So6crates habia percibido sus cauéas, pero no pudo
prever todas las consecuencias. La mas peligrosa de ellas era
la relatividad de la verdad,. porque: si todo es verdad, nada

es verdad y si nada es verdad, todo estad permitido.®® La

%6 Cf. JREGER, Paideia, op., cit., p. 337.
%7 1dea que se atribuye a Platén.
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crisis de la verdad lleva consigo la decadencia moral del
individuc y la anarquia (la invalidez de la ley), y con ella
la decadencia de la vida politica. Al producirse esta crisis,
la filosofia socrética tuvo que revelar, gue la naturaleza
del hombre més que la de un ser politico era la de un ser
filoséfico. Esta idea Sécrates la expone interrogando: la
filosofia es en €l una reflexién del hombre sobre las cosas
humanas que lleva a un saber (del hombre) que lo induce a la
accidén. Pero sgi en Sécrates, toda la filosofia habia sido
practica sin teoria, en Platédn tomard la via de una ciencia

rigurosa que no solamente pregunta, sino que ademds responde.

Inspirado en su maestro, Platédn retomarid como punto de
partida, algunas de sus ideas principales, como son: 1) La
irracionalidad de la poesia; 2) La unidad de la virtud y que
ésta es conocimiento que se encuentra alojado dentro del alma
de donde hay que extraerlo; 3) El hombre se distingue del
animal cuando se ocupa de las cosas humanas; 4) Los errores
de la praxis derivan de una igncrancia: de creer que se sabe
lo gque no se sabe (con lo que seglin E. Nicol, accidn, virtud
y ciencia quedan unificados tematicamente®®®); 5) Lo méas
propio del hombre (el “si mismo”) es su alma y no sSu Cuerpo,
de la que se derivard la necesidad de dominar lo irracional
del hombre que reside en el cuerpo; 6) La misidén de educar al
politico es mé&s importante que la politica misma, por lo que
hay que reformar 1la educacién para poder reformar la
politica; es decir, cambiar la polis (hacerla menos corrupta
y mas justa) no se lleva a cabo cambiando el régimen

politico, sino cambiando a los hombres, educandolos, de forma

8% Cf. NICOL. La primera teoria de la praxis. Edit. UNAM, México 1978, p.
50.
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que hombres educados (o més justos), haradn una ciudad también

méds justa; y finalmente, 7) Su método de la interrogacién.

Platdn fue desarrollando gradualmente los supuestos
socriticos desde Protdgoras a Repiblica y de ésta a Leyes. El
doble propésito que lo guid siempre, comc a su maestro, fue:
la formacidén del hombre y la reforma del estado. Pero Platdn
en el desarrollo de las ideas socraticas, empezd a replantear
a fondo todas las cuesticnes relativas al hombre y a la
ciudad: la idea de hombre, su paideia, la teoria moral, la
teoria politica, etc., y asi empezd a tomar forma en &l la
idea de que habia que remodelar>toda la vida humana griega,
en todos los campos. 8Se enfrenta, entonces, a la paideia
tradicional, a toda la fuerza educadora de Homero, Hesicdo,
la tragedia, y como considera que la causa de la crisis
ateniense también estd@ en esa paideia, va tomando fuerza en
€l la idea de gue se necesita, principalmente, de una “nueva
paideia”. Pero eso no podia hacerlo al modo de los sofistas,
porque con su relativismo moral y epistemoldgice habian hecho
vacilar todo. Era, pues, necesario, rehacerlo desde la base,
es decir, buscar los fundamentos racionales sobre los dque se
pudiese sustentar la educacién y a partir de ella la ciudad.
Toda su obra se base en ese intento. El resultado ser&: un

sistema filoséfico que fundamentard la educacidédn y con ella

la reforma del estado.

Es preciso tener en cuenta, aquello gue sabe todo
estudioso de Platén y que nos lo recuerda F. Jesi, que no es
posible extraer de 1la obra de tan insigne fildsofo, un

sistema perfectamente armonioso y coherente,®®” pero atn asi,

%% vid., JESI, op., cit., p. 19.
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intentaremos perfilarlo, porque en €1 se engarzan todos los
problemas filosdficos y cobra sentide su teoria de la
educacidén. De todas formas, necesitamos advertir, gque sdlo
trataremos de Platdén los aspectos de su filosofia que nos
ayudan a esclarecer su teoria de la educacidén, dejando de

lade muchos otros.

2.6.3.1 La restauracidn de la metafisica

Sécrates se habia planteado el problema de la unidad de
la virtud {(la virtud es conocimiento), al cual se llega por
una reflexién scbre la misma que se denomina: “conocimiento
moral”, “sabiduria préactica”, “razdn préctica” o phrdnesis.
Pero Platdn -dice E. Nicol-, se preguntd mids bien: :(Qué es la
virtud en si?, lo cual le llevd a plantearse el problema
metafisico de 1o Uno y lo Miltiple de los filésofos

anteriores a los sofistas, es decir, el problema

metafisico.®®

En Soécrates toda la razdén habia sido practica,
no hay en €l -atestigua E. Nicol-, distincién formal entre
razdn practica y razdén especulativa, pues, para Sbécrates, el
conocimiento contiene siempre, una fuerza e intencidn
morales, como pudo cbservarse, pero Platdn necesita que la

razén especulativa le sirva de instrumento, para con ella,

reanudar la gran tradicién metafisica;””* de forma, que segin

90 CF. WICOL, La idea del hombre (1946}, op., cit., p. 343.

4 ¢f., ibid., op., cit., p. 346. Al principio en Platén, la potencia
especulativa del hombre no pierde su gentido practico, pues su pureza
consiste en una alejamiento de la accidén pragmética, pero con el tiempo
va predominando en ella el aspecto tedrico sobre el practico y se va
instituyendo en una facultad aparte, purificada no sblc de la accidn,
sino desprendida de la intencifn vital prictica de sus origenes. En
Aristdteles, el desprendimiento es tan definitive, que en &1 se consagra
la autcnomia definitiva de la especulacidn teorética, y la ciencia que de
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¢émo se considere a la razdn se concebirid al howmbre. Y fue
por esa causa, gque Platdén en sus preguntas, exigidé una
respuesta rigurosa, promoviendo con ello una reforma a la
dialéctica socratica, wuna 1dégica incipiente que después
sistematizard Aristdételes, y con ella -convendrda E. Nicol-,
la restauracién de la metafisica, que no es sino una teoria
del conocimiento y una nueva teoria del ser que se contienen
en la Teoria platénica de las Ideas.>’? Pero la caracteristica
mas importante de la Teoria de las Ideas, y dque aqui nos
interesa particularmente, es que. Platdén -comenta E. Nicol-,
aspira a encuadrar con ella la idea del hombre en una
concepcién general del mundo (del ser en cuanto tal y del

conocimientc), ademds de resolver el problema capital de la

3

existencia humana.®® E1 problema ético, con su intencién

educativa y politica originales en Sdécrates, se convierte en
Platdén, en un intento consciente de elaborar una teoria del
hombre sobre bases metafisicas, como medio de sustentar el

problema ético, educativo y politico.

La Teoria de las Ideas mantiene, que hay dos tipos de
realidad: la visible donde se observa la multiplicidad y el
cambio, y la invisible, la de la unidad idéntica. A este

orden de disposicién de la realidad corresponden dos modos de

ella se obtiene, llega a tener un valor propio, independiente del sentido
moral de la vida misma, hasta el punto que con es razdén pura definiré al
"hombre como “animal racional” (ibidem, p. 347).

%2 CF. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 343.

% ¢f., ibid., op., cit., p. 382. Dice E. Nicol, que W. JAEGER fue el
primero en descubrir, que en Platdén, detrds de la teoria de la educacién
y su relacidén con la teoria politica, hay una teoria del hombre que las
sostiene, pero lo que no vio fueron las conexiones de su teoria del
hombre con la metafisica (vid, ibid., p. 340; pero si bien este insigne
fildlogo no vio esas conexiones en toda su amplitud, si llegdé a decir que
Platdén: “BErige el problema de la formacién de un tipo superior de hombre
sobre la base de un nuevo orden del ser y del mundo que sustituye al de
la religién, o que es mas bien una nueva religidén (vid. Paideia, op
cit., p. 466).

o
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conocimiento diferentes: el conocimiento de la realidad
visible se obtiene por medio de los sentidos, que
proporcionarin la opinién {doxa) ; mientras que el

conocimiento de la realidad invisible le es dade directamente
al alma cuando capta las Ideas y es el verdadero conocimiento

(episteme) .=

No hay que olvidar -como nos dijera I. Murdoch-
, gue las primeras Ideas inmutables son wmorales y garantizan,
al mismo tiempo, 1la confiabilidad del conocimiento y la
igualdad y objetividad de la moral;*”® ni gue entre los
fildsofos jonios no se producird una fisura entre la realidad
v la razén. Platdn hubiera podido decir gue a la forma de ser
invisible (la trascendente) le correspondia una forma de
hablar y de conocer mitica, pero no lo hizo. La cuestidn es,
que a esta dualidad de la realidad y del conocimiento, se

corresponde un orden parecide en el hombre. Este se compone

también de dos realidades diferentes: cuerpo y alma, la una

596

visible y la otra invisible. Al parecer, el dualismo de 1la
realidad objetiva y del conocimiento, armoniza con el

dualismo de la naturaleza humana.

La teoria del Ser y la teoria del conocimiento
implicadas en la Teoria de las Ideas, -dice E. Nicol-, Bse
fundan a su vez en el mito o tecria de la reminiscencia que,
en el Mendn y después envFedén, es el paso preliminar para la
demostracidn de la inmortalidad del alma.®” Por lo que para
justificar la inmortalidad del alma se precisa de la teoria

. . . . . 598
de la reminiscencia (el conocimiento es un recuerdo), la

5" vid. Feddn, 74a ss, citado por NICOL, La idea del hombre (1946), op.,
cit., p. 384 ss.

5 ¢f. MURDOCH, 1. El fuego y el sol. (Por qué Platén desterré a 1os
grtistas). F. C. BE. México 1582, p. 13.

% vid. Feddn, 79b, citade por WICOL, La idea del hombre (1946), p. 3B6.
%7 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946}, op., cit., p. 382 y 384.

%% Cf£. Mendn, 85b-86b, citado por JAEGER. Paideia, op., cit. P. 559.
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cual funda la Teoria de las Ideas y sirve para demostrar, al
mismo tiempo, la inmortalidad del alma. Da la impresién de
que estamog ante un argumento circular, en el que Teoria de
las Ideas e inmortalidad del alma se muerden la cola. Pero al
parecer, todo cobra sentido, si la inmortalidad del alma, asi
como la reminiscencia son hechos de los que la Teoria de las
Ideas quiere ser su explicacidén, y como tales no necesitan
ser demostrados, sino seflalados. Con esta observacidn
estarian de acuerdo algunos estudiosos del mito, quienes‘
sostienen como M. Eliade, que la Teoria de las Ideas y la
teoria de la reminiscencia son susceptibles de relacionarse

con verdades transpersonales y eternas gue transmiten los
mitos y gue recuperan, no verdades de existencias pasadas,

sino de la estructura de lo real ( o sea, hechos), por eso
los hombres de 1las sociedades primitivas los tomaban como
modelos paradigméticos y guiaban sus vida por ellos *°° Bajo
esta perspectiva, Platdn se acercaria a las posiciones

proximas al mito, gque mantuvieron también los filésofos

jonios; o como sostiene G. Colli, la invencién de la Teoria
de las Ideas de Platdén obedecié a un intento de divulgacidn
literaria de 1los misterios de Eleusis, corroborado por
Aristdételes cuando dice que el pensamiento noético se debe

relacionar con la visién eleusina.®” J. P. Vernant comenta
por su pafte, que en lo que concierne al destino y a la

inmortalidad del alma, Platdén retoma los viejos mitos de la

reencarnacidn, al igual que en su teoria de la reminiscencia,

%99 Cf. ELIADE. Aspects du mythe, op., cit., pp. 154 ss.

#9 ¢f. ARISTOTELES, A 21b y A 19-21a, en. COLLI, La sabiduria griega,
op., cit., p. 31. R. WASSON, considera, que Platén encontré sus Ideas en
Eleusis, cuando, como la mayoria de los hombres de su tiempo, tuvo
ocasién de iniciarse en los misterios y pasd la noche contemplando la
Gran Visién (WASSON, R. et al. ElI camino de Eleusis (Una solucién al
enigma de los mistericos). F. C. E. México 19%5, p. 26); C. G. GUAL ve en
las ideas platénicas modelos trascendentes e inmanentes vestigios del
mito y recuperado en un enfoque filosdéfico (op., cit., p. 21).
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recoge los mis antiguos mitos de la memoria (p.., e., el mito

de Mnemosyne) Lot

Sin embargo, éste no es el parecer de E. Nicol, para
quien a la proyeccidn del ser vy la wverdad fuera de este
mundo, corresponderd con igual fuerza la afirmacidn de la
dualidad esencial del hombre; pero este dualismo, no resulta
solamente de la influencia o6rfica y pitagdrica, sino de la
situacién creada por una tradicién de pensamiento ontcldgica

que se remonta hasta los milesios.®%®

¥ al parecer es asi,
porque -el estudioso del orfismo K. C. Guthrie comenta-, que
Platdn utiliza los mitos &rficos para dar cuenta de asuntos
gue no pasan la prueba dialéctica, aunque no los usa como
expresidén mitolégica complementaria, sino como un mede de
darles {(a 1los mitos) una sustentacidén filosdfica con la
Teoria de las Ideas, medio gque encontrd de combinar su

803 v es que

intelecto racicnalista con un profundo misticismo.
para Sécrates -mantiene E. Nicol-, el abscluto era inmanente
a la vida humana, conforme a las creencias politeistas; pero
Platén, en ese camino del que hablamos, proyectd el abscluto
al plano trascendente [cual lo requerian sus ideas
monoteistas gue veremos emerger supral, Y Come consecuencia

tuvo gque afirmar la tesis de la inmortalidad, porque solo

ella podia garantizar la misidén salvadora a la que aspiraba

604

su filosofia. Esta idea de inmortalidad (expuesta en Feddn)

vendrd acompaflada de otra que expresd en Banquete (la idea de

la insuficiencia ontolégica del hombre), la cual serd su

€91 ¢of . VERNANT, Mito y sociedad en la Grecia antigua, cp., cit., p. 186.

892 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 234.

8 Cf. GUTHRIE, W. K. C. Los fildsofos griegos. Edit. F. C. E. México
2002, pp. 244 ss.

€4 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 350. Con razén
diran algunos autores que su filosofia es una *“religién”, como fue el
caso de W. Jaeger (loc., cit.).
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correlato necesario: como el hombre es un ser contingente,

insuficiente, entonces es un ser anhelante de inmortalidad.®®®

Veamos, pues, cémo aborda Platédn la teoria del hombre,
la cual, dicho sea de paso, sustentard su teoria de la

educacidn.

3.6.3.2 La teoria del hombre

Platdén parte de dos ideas que le proporcionan Heréclito
y DemdScrito. La primera de Herdclito: que el alma del hombre

sufre incremento;°®°®

v la segunda de Demdcrito, que dice lo
siguiente: “En mucho se parece la educacién y la naturaleza.
La educacién transforma al hombre y, al transformarlec, 1lo

provee de una naturaleza”®?.

Que el alma del hombre sufre
incremento significa, que puede hacerse mejor hombre y por lo
tanto, también peor. Y que la educacién transforma al hombre
le sugiere, que el hombre no es un verdaderc hombre por su
forma exterior humana, sino por lo que haga por &l la
educacidn; y la educacidn lo que hace es formarlo, es decir,
proveerlc de una sequnda naturaleza, una naturaleza nueva,
por la gue se constituye en un hombre nuevo, un hombre humano
Yy no lo que era por nacimiento. 8in embargo, Platdn precisa
llevar a cabo una teoria del hombre que dé cuenta,
precisamente, de la necesidad de formar al hombre, de

proveerlo de esa segunda naturaleza.

€% ¢f. NICOL, La idea del hombre (13946), op., cit., pp. 350 y 351.
86 cf, HERACLITO, fr. B 115 (Diels).
7 pDEMOCRITO, fr. A 33.
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Para ello en el Teeteto se pregunta por el ser del
hombre: ™“Qué es, pues, el hombre y en qué se diferencia su
naturaleza de las demds en cuanto su accidén y su pasividad...
2769 al parecer, el hombre necesita saber qué diferencias
presenta respecto de los otros seres gue componen el Ser, es
decir, acerca de los no humanos. Ya habiamos visto cémo en
S6crates el hombre se distingue del animal al ocuparse de su
ser, pero aqui, la pregunta que se hace Platdn es de orden
ontolégico. Que .el hombre tiene un gquehacer propio ya habia
aparecido en el Cratilo, observa E. Nicol, alli se ve, dque
dado que las cosas poseen una naturaleza propia gque no
depende de nosotros, ¢por qué no podria tener el ser cuyas
acciones versan sobre las cosas, una forma de ser propia?®®’
La intencidén platdénica, nos muestra este mismo autor, no es
solamente incorporar la praxis en el orden del ser, sino
mostrar que el ser de la praxis (el hombre), tiene su ser

propio, que pertenece al orden del ser en si, no del ser para

s & . - . - .
mi.®*® E1 ser de la praxis, como ya lo habia dicho Demécrito,
es un ser auto-generativo, se genera a si mismo, se
transforma, o© en palabras de Platédn en Banguete: "...se

conserva todo lo mortal, no por ser completamente y siewmpre
idéntico a si mismo como lo divino, sino por el hecho de que
el ser que se va o ha envejecido deja otro ser nuevo, similar

w611

a como él era. De modo gue el hombre sigue siendo lo que

es y sin embargo se renueva siempre. El1 howbre se renueva
constantemente en su cuerpo y en su alma, y quizas, la

fecundidad del alma sea mayor que la del cuerpo, en lo que

$9% Teeteto, 174b.

€ cf. cratilo, 386 ss., en NICOL, La primera, teoria de la praxis, op.,
cit., p. 54.

8¢ Cf. NICOL, La primera teoria de la praxis, op., cit., p. 54.

®11 Banquete, 207d ss. Vid., también: Filebo, 42b; Timeo, 54c, y
Repiblica, 585a.
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corresponde a su ser, y es preciso mencionar, dice E. Nicol,
que al alma le corresponde toda forma de virtud; con lo que
Platdn recupera la conexidén ontoldégica entre la virtud y el
ser del hombre socraticos, por lo que puede concluir este
filésofo, que el hombre, en su ser nato, es todavia amorfo,
y..., debe formarse a si wmismo, y en este sentido, la
filosofia es formativa; en otras palabras: para ser lo que

es, el hombre necesita hacerse un hombre nuevo; (ser distinto

para ser si mismo) ;®'?

y se hace un hombre nuevo cuando se
hace un hombre virtuoso. En la educacidén mitico-religiosa, el
hombre no era considerado amorfo, sino que es lo que es desde
un principio, pero necesita descubrirlo, por eso ahi estéan
los mitos que 1le ayudan a averiguar gqué es, de lo que
resultard que es un ser interconectado a todo, y también le
ayudan a armonizar su naturaleza para dque pueda vivir

conforme a su conexidn en el Ser.

Formar al hombre, para Platdén, es en-gendrarlo. Pero
engendrar al hombre -manifiesta E. Nicol-, no es como dice la
palabra eyyevng (innato, ingénito), sino que en lugar de ser
lo innato, lo originario, es: lo adquirido por medio de la
virtud.®”® El hombre formado por la educacién adquiere una
naturaleza nueva, diferente a la innata. Sin embargo, el mito
engendra al hombre, en el sentido originario de “innato”. Es
decir, el hombre no necesita adquirir otra naturaleza
mediante la virtud, sino que el mito le dicta ser é1 mismo,
es decir, ser conforme a su naturaleza, lo cual significa
ingresarse en el orden del Ser y ocupar el lugar que le
corresponde. Recordemos, que el hombre socratico no conseguia

la armonia con el ser (eudaimonia) por medio del desarrollo y

€2 cf  NICOL, La primera teoria de la praxis, op., cit., p. 57.
$13 cf., ibid., p. 56. ’
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la satisfaccidén de su naturaleza fisica, sino siendo

virtuoso.

Para Sbécrates, el hombre aspiraba a ser virtuoso por
medio del saber. Seglin Nicol, Platdén ve en esta aspiracidn
socratica la racionalizacién del deseo, porque para él, el
hombre ocupa esa zona intermedia de la docta ignofancia; es
decir, el hombre es un ser que no es completo, que se salva
por el conocimiento de su insuficiencia y por la aspiracidn
consiguiente a completarse, determinando con ello la causa
metafisica del deseo mismo y alterando radicalmente la idea
de hombre socratica, al convertirlo en un ser definible por
su insuficiencia y abandonando el plano inmanente de la ética
y de la antropologia socrdtica, para trasladarlo al plano
trascendente.®** En definitiva, el filésofo cataléan
manifestard-, que Platén, en el discurso de Aristdéfanes en
Banquete, no presenta una teoria psicolégica del amor, sino
una antropologia sobre base metafisica (una ontologia del
hombre o teoria del hombre): una teoria de la convivencia
basada en la constitucidn ontoldgica del hombre: el hombre es
un ser afanoso (deseoso) porgue es incompleto,

insuficiente.?®'®

Hasta aqui ha quedado esbozado el perfil del
hombre sobre un plano metafisico, de modo que lo ético y lo
psicolégico, como después lo educativo y lo politico,
dependeran de la estructura ontolégica del hombre, de su
insuficiencia, a la que hoy llamariamos “contingencia”. Con
Platén aparece por primera ver una auténtica ciencia del

hombre integrada en un plan integral de teoria; es decir, en

un sistema, como ya lo habia previsto como necesario en el

614

Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 356.
8% cf., ibid., p. 367. Vid. Banquete, 188e ss. W. JAEGER se limita a

decir que el hombre es un ser social y wmoral (vid. Paideia, op., cit., p.
632) .
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Alcibiades cuando expresd por boca de S8dcrates: “¢Y cédmo
saber con 1la mayor claridad lo que es en si mismo el ser?
Porque wuna vez sabido esto, también, al parecer, nos
conoceremos a nosotros mismos. ¢(Entendemos acaso esa mnaxima
divina del templc de Delfos que ahora hemos recordado?®® La
teoria del hombre estd intimamente conectada con la teoria
del sSer, porgue el saber del ser ilumina el conocimiento més
profundc que el hombre tenga de su propia condicidn. Por otra
parte, esta idea de la insuficiencia estd contenida en el

mite del andrégine.®’

Peroc el mito del andréginc enseia,
desde la perspectiva de la educacidn wmitico-religiosa, la
verdadera realidad del hombre: gque es un ser completo vy no
incompleto, aunque él no lo sepa, y como €8 necesario gue se
entere, este mito necesita recordarselo. Por lo que el hombre
no aspira a una unidad o completitud gue tuvo antes, sino que
ésta es presente, la tiene ahora aungue no posea la
conciencia de su completitud. Lo que necesita es descubrirla.
De nuevo, Platén aperta la idea contenida en un mito, a
sabiendas de que se trata de una sabiduria rﬁuy antigua. La
hace suya, trastocdndola un poco para dgue engarce en Su
gsistema, es decir, la usa didacticamente para expresar ideas

que no pasan la prueba dialéctica.

Perc definitivamente desde la perspectiva platénica, el
hombre es un ser incompleto, es un ser gue aspira a
completarse con el otro a través del amor, es pues, un ser
anhelante de amor;%'® per lo tanto -subraya W. Jaeger-, el

eros nace como un anhelo nostalgico de la unidad perdida,

8% aAlcibiades, 1334 ss.

817 vid. ELIADE, Mitos, Suefics y Misterios, op., cit., p. 202.
818 yid. Banquete, 191d, 192b ss. y 192e-193a.



258

P : 619
anhelo metafisico del hombre por conformar una totalidad;
que no es -dird E. Nicol-, sino una esperanza trascendente de

recuperarla.®?®

El hombre como aspirante gque es a la
totalidad, la unidad perdida, sdlo puede alcanzarla a partir
de dos wodalidades: 1) la experiencia extatica, o 2) la
muerte. Para E. Nicol, la experiencia erdética o amorosa’?*
(pariente de la experiencia extatica) es la vivencia mas
radical gue puede tener el hombre en esta vida, porque lo une
al hombre con el ser amado y a través de él a la comunidad,
con lo que se constituye en el principio de 1la vida

politica.®%?.

En realidad puede ser una experiencia estatica
porgque une al hombre, no con la comunidad, como dice E.
Nicol, sino al cosmos. Mas en Platén, como ni en el amor
puede completarse totalmente, ese ser insuficiente tiene que
dejar de ser humano, morirse, para liberada el alma del
cuerpo, llegar al mundo de las Ideas donde verd el Bien
supremo y tendrd acceso el Saber perfecto y absoluto, gque son

3

uno y lo mismo.%?* Es por eso que, otra forma de mitigar el

ansia de trascendencia la lleva a cabo el filésofo en la
especulacién, pero resulta que gquien se dedica a la

filosofia, tiene como Unica ocupacidén el morir y el estar

muerto;'s24 porque mientras poseamos el cuerpo “esa cosa

625

mala”, no nos seré posible alcanzar la verdad, debido a que

los sentidos del cuerpo no pueden conducirnos a ella, ésta

#¥% yid. JAEGER. Paideia, op., cit., pp. S75 ss.

620 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946}, op., cit., p. 36B.

¢2l La experiencia erética es una de las vias de acceso al éxtasis, que se
dencmina: “experiencia ocednica”, en la que el yo se sale de si mismo
para perderse en el otro y vivir a través de é1 la totalidad. La
caracteristica de esta vivencia es que se llega al otro y a la totalidad
a través y/o por el cuerpo, es decir, no es racional, de hecho, la mente,
el yo, no interviene para nada.

€22 ¢f. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 362.

€3 ¢f., ibid., op., cit., p. 356.

€2 ¢f. Fedén, 64a.

2% Fedén, 66b.
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s6lo se revela en un acto de razdn, y el alma razona mejor si
las cosas del cuerpo no la perturban.®’® De esta forma vemos
en Platén, cédmo el alma, que aspira a la totalidad, mitiga
este’ anhelo, con la experiencia amorosa o con la especulacién
filosdfica, aungue si desease alcanzarla plenamente, tendria
que liberarse del cuerpo dejando al alma libre, lo cual sdlo
sucede con la muerte. Al parecer, no venimos a hacer nada en
esta wvida, ademds de que nos encontramos ante una
contradiccidn, porque la forma de mitigacidn amorosa nos
estaria remitiendo a la méxima vitalidad, mientras que la
muerte seria la ausencia total de ella. Por todo lo
mencionado, parece dificil que Platdn pueda sustentar

apropiadamente la teoria de la inmortalidad del alma.

Hemos rastreadc desde Homero los avatares en la relacidn
alma-cuerpo, porque, al parecer, éstos progresan desde una
unidén alma-cuerpo a una escisidén; es decir, de una posicidén
monista a otra dualista, como la que veremos a continuacidn.
Nos parece importante tocar este aspecto, porque tiene que
ver con la naturaleza del hombre, la cual serd diferente si
se considera que en él1, alma y cuerpo estan unidos, o si se
escinde el alma del cuerpo, debido a gue ello significaria
que, en su interioridad, el hombre estuviese dividido. Es
preciso recordar gque en la educacidén wmitico-religiosa el
hombre es una unidad integrada, y sdlo asi pude ser hombre

auténtico. Veamos en qué sentido se desenvuelve Platdn.

2.6.3.2.1 La relacién alma-cuerpo:

la inmortalidad del alma

826 Cf. Feddén, 66b-67b.
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A diferencia de Homero, log fildsofos jonios y Sécrates,
encontramos en Platén una ambivalencia acerca de la relacidn
cuerpo-alma, dice T. M. Robinson.®” Por ejemplo en

Cdrmides, ¢%°

en una discusién acerca de la salud, dice el
personaje S6crates haber aprendido de un médico tracio, que:
“... la cura de muchas enfermedades es desconocida para
muchos médicos griegos, porgque ellos no ven el conjunto...”.
Al parecer en este pasaje, opina T. M. Robinson la relacidn
alma y cuerpo no es una adicién numérica, sino un conjunto,

una persona.®?®

Esta nocién es mas propia de una concepcidn
monista gue de una dualista, sin embargo en el resto de sus
obras aparece el dualismo mds puro. Por ejemplo en Gorgias

iniciandose con un verso conocido, expresa:

“¢Quién sabe si vivir no es morir, y morir vivir?” Tal
vez nosotros estemos realmente muertos, cosa que he oido
decir a un sabio, segln el cual estamos ahora muertos,
nuestro cuerpo es un sepulcro y la parte de nuestra alma
en que se hallan los deseos es propensa a dejarse

persuadir e inclinarse a uno u otro ladc.$®

Pero como Alcibiades, Cdrmides y Gorgias se consideran
didlogos socréticos, el pensamiento de Platdén sobre el tema
gue agqui nos interesa, lo va a expresar, primero en Feddn
{(precisamente a continuacién de Banguete) vy después en

Reptiblica. :

€27 Cf. ROBINSON, op., cit., p. 2.

€28 c4rmides, 156d-e ss.

2% Ccitado por ROBINSON, op., cit., pp. 3-4.
Gorgias, 493b ss.

o
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En Fedén, pof boca de Sdcrates, expresa la conviccidn de
que su verdadero yo, estoc es, su alma, scbrevivirad a su
muerte fisica y wvivird en un estado de felicidad como
recompensa por su vida virtucsa,®' lo cual significa gque su
alma sobrevive al cuerpo porgue es inmortal. Y es que
existia, tanto en el orfismo como en el pitagorismo, la
creencia en la trasmigracién de las almas, dice W. Jaeger;®?
que al parecer retomd Platdn, cuando cita y aprueba la
doctrina érfica del cuerpc como carcel del alma.®*® Es preciso
mencionar, que aungue Platén habla reiteradamente en sus
didlogos de los misterios, §$. Paniker asume, gque la
experiencia en ellos no es que uno se sienta inmortal, sino
que se siente *eterno”,®* de forma, que la inmortalidad, bkien

pudiera ser una c¢reencia, mientras gque la eternidad es,

siempre, una vivencia.

8i el alma es trascendente y sobrevive al cuerpo,
entonces el cuerpo se constituye en un estorbo para la
verdadera realizacidn del hombre, la cual se cumple cuandc
-éste se muere vy se mitiga en la experiencia amorosa y en la
filoséfica, las cudles, como vimos supra, resultan a todas

luces contradictorias. E. Nicol nos dice al respecto, gque el

! Fedén, 63a ss. E. Rohde sostiene personalmente, esta posicidn

platdnica respectoc a la relacién cuerpo-alma, dice en la introduccién a
su libro ya mencionado, H. Eckstein, p. XXIV, op., cit.

9? vid. PINDARO, Olimpicas II, v. 72 ss, en JAEGER, La teclogfa..., op.,
cit., p. 92. Los drficos eran una comunidad de mincorias gue incluyd
algunas inteligencias del siglo VI y siglo V a. €. (Pitdgoras,
Parménides, Pindaroc, Herdclito, Empédocles, SdHcrates y Platdn, entre
otros) . Creian en una impureza (pecado) original, de ahi la necesidad de
pureza en esta vida y de la debida observancia de los ritos, los cuiles
eran recompensados con el don de la inmortalidad, consistente en la
supresién de todo, salvo del elemento divino contenido en el hombre (el
alma) y la exaltacidén del justo en la otra vida como de un Dios. Para
llegar a ello habia que cumplir un ciclo de nacimientos, muertes y
purgacicnes (vid. : GUTHRIE, op., cit., pp. 208-209, y JAEGER. La
teologia..., op., cit., p. 92).

¢33 Feddn, 82e ss.

¥4 ¢f. PANIKER, Filosofia y mistica, op., cit., p. 151.
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precio gque tiene que pagar la filosofia por justificar
tedricamente la inmortalidad es muy alto: la escisién de la
unidad vital del Thombre en dos componentes, que al
distinguirse el uno del otro, se contrapondridn, como valores
incompatibles; de forma que la concentracién de la
individualidad en el alma traeri consigo la degradacién del
cuerpo, produciéndose asi un ascetismo y una pérdida del

valor de la vida humana.®®

Este mismo autor nos comentara,
que por esta dualidad, el hombre contiene el bien y el mal en
su esencia (no en sus acciones buenas o malas), por eso es
una dualidad éntica (sic) no moral; lo cual significa, que el
cuerpo es la raiz del mal y el alma del bien;®® de ahi que el
alma aspire a liberarse de la prisién del cuerpo. Platén
olvida el contenido simbélico del mito de Dionisos, en el
cual la crueldad y barbarie de Dionisos sdlo se muestran si
no es aceptado y reconocido como quien es: un dios; pero si

eso no sucede, la cara que presenta es la de un creador,

dispensador de dones y gozador de todo lo que le ofrece la

naturaleza.®’

Lo cual significa, que si el hombre no acepta
su naturaleza, sélo lograrid volverse loco y destruirse (asi
serd castigado por el dios); pero si la reconoce, se
constituird en un creador y dispensador de los dones de la

naturaleza.

El aspecto complementario de esta idea puritana del
cuerpo -pone en relevancia E. R. Dodds-, es la kdtharsis, que

quiere decir, gque el hombre tiene que purificarse de toda

3% Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 325, 326, y 377.
vid.: JAEGER, Paideia, op., cit., p. 187, y ROHDE, op., cit., X, 4.

3¢ Cf. NICOL. La idea del hombre (1946), op., cit., p. 174. E. Nicol
necesitaba haber dicho “ontoldégica” y no “éntica”.

©7 véase EURTPIDES. Las bacantes, en op., cit.

[
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mancha de carnalidad que exista en é1,%*" como vimos ya en
Empédocles, eso serd lo titanico que tendrid que vencer a toda
costa, lo cual lo veremos reflejarse en formas especificas,
en su programa educativo. E. R. Dodds deduce de ellc, que en
Platén, la personalidad humana se ha partido en dos, y no se
sabe qué nexo une o podria unir a un demonic indestructible
que reside en la cabeza humana, con un conjunto de impulsos
irracionales alojados en el pecho o atados como una bestia
639

gin domar en el vientre. Este problema lo veremos reflejade

en su programa educativo de Repiblica y Leyes, porgue
necesitard llevar a cabo, separadamente, la educacién de una

parte vy de la otra.

Después de Feddén, en Reptblica, se encuentra una
descripcidn mucho més sofisticada de la relacidn alma cuerpo.
Hasta ahora, Platdédn ha dividide al hombre en dos parte: el

o 640

cuerpo (lo *“malo e irracional) y el alma {el bien vy 1lo

racicnal); pero en Repiiblica describe al alma (= al hombre)

dividida en tres partes: la racional, la irascible y la

concupiscente. ®*

Esto es asi porque el alma tiene que
corresponderse a los tres estamentos que componen el estado:
los gobernantes, los guerreros y los gobernados en general;
de forma que, cada uno de ellos cumpla su virtud propia a la
que se corresponde una funcidén especifica en el alma, como lo
veremos infra. El problema aqui es que divide el cuerpo (la

parte irracional) en: lo irascible y lo concupiscente, aungue

dificilmente podria diferenciarse lo irascible de otros

€% ¢f. DODDS, op., cit., p. 150.

8% ¢f., ibid., op., cit., p. 201.

¢ Esta idea de cuerpo la matiza un poco en Fedro, 242e, cuando dice gue
si el Amor es un dios o algo divino, no puede ser nada malo.

#' ¢f. Repiblica, 439 ss. En De 1’4me, II 3, 414a-b, Aristdteles mostrard
un alma escindida en facultades o funciones. En esa obra nace la ciencia

de la psicologia tal y como hoy se la entiende (vid. La idea del hombre
{19468), op., cit., p. 430).
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aspectos irracionales, es pues, una parte inventada para dque
armonice con el estado tripartito. Una de las caracteristicas
que se observarid en esta alma -dice T. M. Robinson-, es que
cada una tiene sus deseos, placeres y penas propios, como si
ge tratase de tres individuos interiores y no de tres partes

de una misma sustancia,$%?

ademas de poseer sus valores
corregspondientes, como veremos infra. Todas estas tensiones
se dan en el interior del alma, debkido a que el objetivo
fundamental de toda l1la obra de Platdn es: la educacién de

gobernantes y gobernados, para el bien de la polis. }

La idea platénica del hombre, su modo de ser propioc gue
determina y explica la accidn humana (su praxis), tiene que
ver, entonces, con: 1) la insuficiencia; 2) el
ensimismamiente de 1la dianoia (pensamiento silencioso gque
lleva a cabc el hombre en su interior = reflexién®?); 3) el
amor, 4) el afan de trascendencia y de absoluto; 5) la
aspiracidén al Bien; &) la regulacidn ética de la conducta; Yy
7) la vinculacién politica del individuo. Todo esc es en suma
-dird E. Nicol-, una idea del hombre armoniosa y llena de
sentido en si misma; pero, el fundamento metafisico de esta
idea, permanece en una vaguedad indecisa; de hecho -asume-,
la inmortalidad del alma no es probada por Platén.®*' Quizas
eso sea debido -apunta el mismo filédsofo-, a que el destino
ultraterrenc del alma en que se fundard después la virtud es
un misteric que el conocimiento no puede revelar, y ante el
cual el fildésofc debe abatenerse.®® El misterioc sélo puede
ser objeto de creencia, no de razdén, porque es experimentable

mas no demostrable

Cf. ROBINSON, op., cit., p. 12.
8% vid.: Teeteto, 1B9e y Sofista, 263e.

Cf. NICOL. La idea del hombre (1346), op., cit., pp. 388, 389 y 391.
¢35 ¢f., ibid, p. 323.



265

8i en Sdécrates teniamos un individuo que sumergido en su
individualidad se habia aislado de los demds hombres; en
Platén, al final del camino, nos encontraremos ¢on una
dualidad de la realidad, el conocimiento, y del hombre en su
ser mismo que se refleja en sus valores y formas de vida, en
definitiva: un hombre dividido y fragmentado.®*® Aunque la
teoria del hombre de Platdén sea armoniosa consigo misma y en
el sistema, en ella el hombre es pensado como: un Ser
dividido en su interioridad, separado de su naturaleza
natural y de los demds hombres, gue sblo aspira a la
inmortalidad; por lo tanto, como un hombre al que se le
vuelve problema la relacidén con su naturalidad, con los otros
hombre, y con la naturaleza toda. Sécrates aspiraba a que el
hombre virtuoso se integrara en el cosmos. En el mito, por su
parte, se afirma la materialidad o naturalidad del hombre,
porgque es a partir de ella que se conecta con los demés
hombres, la naturaleza y el cosmos; pero referente al
conocimiento, la sabiduria es un “don divino”, no algo gue el
hombre adquiere con su instrumento, la razén. La filosofia
tendra que ver, pues, gué hace con ese hombre pensado por
ella, que se le ha vuelto problema. ¢Podra integrarlo en su

interior, con los demds hombres y con la naturaleza? ;jEh ahi

la cuestién!

Si S6cratesg concibidé la filosofia como un movimiento del
pensamiento abierto a la busqueda de la verdad; Platén, que

se siente en posesién de la misma, pretende imponerla,

¢ para E. Nicol es a todas luces normal y necesario, que el hombre en el
proceso de su formacidén (de. la educacidén tradicional a la socratica y de
ahi a la platénica), se individualice y se distinga progresivamente de
todo aguello con lo que habia estado vinculado o confundido
primitivamente: el mundo natural, la sociedad, los dioses (vid. La idea
del hombre (1946}, op., cit., p. 83).
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constituyéndose asi en el autor de un sistema cerrado, gque
ofrece todas las respuestas, Yy gue por lc mwmismo es,
terriblemente totalitario, en el sentido de gque la moral

implicita ahi es una moral impuesta y no libertaria, como &1

cree.

Porque el hombre es insuficiente, es un ser susceptible
y necesitado de recibir educacidn. De la teoria del hombre de
Platdén, conectada como estd con la teoria del Ser, sge
desprende una teoria de la educacién. Es decir, después de
poner al descubierto la nota ontoldgica de la insuficiencia
del hombre, podrd derivar de ella la necesidad gue presenta
de recibir educacién. La educacidén que reciba ese hombre
tendra que estar acorde a sus peculiaridades. Esta teoria de
la educacién es el corolario de toda su obra y el antecedente
de su teoria del estado, la cual se encuentra en Republica y
Leyes, porque, como vya sSe menciond, todo el sistema
filoséfico de Platén tiene come finalidad: forwmar al hombre,
para que éste reforme la polis, con lo que &1 mismo llevard a
cabo una revolucidn en la educacidn tradicional que era la
imperante, una revolucién tedrica, porgue saca a la luz los
fundamentos racionales que tiene que vresentar teoda
educacidn, y sobre esa idea de hombre construye una tecoria de
la educacidn y elabora un programa para llevarla a cabc en
Reptiblica, mismo al gue le hace algunas modificacicnes en

Leyes, como veremos a continuacidn.

2.6.3.3 Las propuestas de educacidén platénicas
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Platén en Carta VII, hace el siguiente diagnéstico de la
situacidén de la ciudad y de los individuos: Nuestra ciudad ya
no se rige por los usos y costumbres de nuestros antepasados;
la legislacién y la moralidad estan corrompidas, de modo gue
todos los estados actuales (no sélo el de Atenas), esté&n mal

647

gobernados. La posibilidad de adquirir buenas costumbres y

de elaborar una legislacidén mas justa llevd a este fildsofo,
como él mismo lo indica a: “...alabar la verdadera filosofia
y a proclamar que sdlo con su luz se puede reconocer ddénde

estd la justicia en la vida pidblica y en la privada~”.®®

Ante este diagnéstico, y como Sbécrates ya le habia
marcado el camino al ponef el acento en la moralidad y al
considerar al hombre como un ser moral, entonces, era forzoso
reformar la educacidén, y por ende la politica. Tanto la una
como la otra tienen que aspirar al mejoramiento del hombre y
preguntarse: (Qué es lo mejor para el hombre? La cuestidn es
-dird E. Nicol-, gue ni educadores ni politicos pueden dar
respuesta a esa pregunta porque éstos actian sd6lo como

mediadores, por eso UGnicamente a la filosofia le corresponde

649

darle respuesta. Efectivamente, como ya lo habia comentado

E. Nicol, Platén fundard su teoria del estado en una teoria
de la educacidén, pero a su vez esta tendrd su apoyo natural y
serd una derivacién de la idea platénica del hombre.®*° Pero
ademas, no serd una simple derivacidén, sino un objetivo
claramente consciente en Platdén, porgque toda su obra escrita
culmina en dos grandes sistemas educativos: Reptblica Yy

Leyes. O sea, su pensamiento todo, gira en torno al problema

847 ¢f. Carta VII, 325d-326a.

Carta VII, 326a.

Cf. NICOL, Formas de hablar sublimes. Poesia y Filosofia. Edit. UNAM.
México 1990, p. 153.

850 ¢f. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 353.

€48
649
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de las premisas filoséficas de toda educacidn, de modo que su
filosofia pretenderid resolver con la mayor ambicidn, el
problema de la educacidén del hombre, debido a gue para é€l, la
formacién del estado es un problema de formacidén del hombre:
para que exista un estado perfecto se necesitarad un hombre
bien formado. Veamos, pues, el contenido de estas dos obras,

en lo que toca a nuestro tema en cuestidn.

2.6.3.3.1 En Repiiblica

Como vya se comentd supra, el alma humana tiene due
corresponderse a los tres estamentos que componen el estado:
los gobernantes, los guerreros, y los artesanos, comerciantes
y labriegos, de forma que, cada uno de ellos cumpla su virtud
propia. La virtud (o areté) propia del gobernante es la
phrénesis,®®® que traducido como prudencia,®® es el wvalor
propio y exclusivo de los gobernantes. Platén lo define como
la ciencia de la discrecidén y el buen consejo con lo que se
decide lo que es justo.®®® Los guerrercs, a su vez, tienen que

poseer la andreia,®®*

que significa hombria, pero que se ha
traducido por wvalentia. En Repiiblica la define como “...la
fuerza y preservacién en toda circunstancia de la opinidn

recta y legitima acerca de las cosas que han de ser temidas y

®1 Cf. Reptiblica, 428b-c.

€2 También posee los siguientes significados: tener entendimiento y
sensibilidad, tener buen sentido, ser sensato, cuerdo, tener buen juicio,
presencia de animo, temple, confianza en si mismo, sabiduria o sapiencia
de la vida, segln Diccionario VOX GRIEGO-ESPANOL, elaborado por J. M.
PABON. Edit. Biblograf, 5. A. Barcelona, 1992.

¢} Cf. Reptblica, 353e, 442c, 443e y 484d.

€% Cf. Repiiblica, 375a.
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de las que no...”" y en Leyes como ™...una resistencia al

deseo, al placer, a las caricias tan violentamente seductoras
ante las que los mismos corazones gue se creen autores se
convierten en cera.”®®® Y ©por dltimo, los artesanos,
comerciantes y labriegos, tienen gque poseer la soprhosine,
que se ha traducido como moderacién o dominio de si mismo.®”’

Platén define esta areté como:

.un cierto orden y continencia de los placeres y de los
deseos segln la expresidén de los que dicen no sé con
qué razdén que se trata del dominio de si mismo..,.. esa
expresidén quiere significar que en el alma del wmismo
hombre se encuentra algo que es mejor y algo que es
peor y que cuando lo que es mejor por naturaleza, manda
sobre lo peor, se dice de ese hombre que posee el
“dominio de si mismo” lo que constituye una alabanza,
pero cuando por su mala educacién o compafiia lo mejor
resulta dominado por la multitud de lo peor, esto se
considera como un deshonor, diciéndose de hombre asi,

que es esclavo de si mismo v modelo de intemperancia.®?®

La sophrosine, que no es sinc el dominio de si mismo
socratico (autarkia), resulta ser un valor general gque se
constituye en la condicidén para ser ciudadano de la polis, es
decir, en el valor requerido para convivir en armonia con

todos, logrando de esa manera una ciudad donde impere la

justicia y no el vicio.

6% Repiiblica, 430b-c.

8¢ Leyes, 633c-d.

¢7 También posee los siguientes sentidos: temperancia, modestia,
‘sencillez, decencia, cordura y sensatez, en. Diccionario VOX GRIEGO-
ESPANOL, op., cit.

5% Repiiblica, 430e-431b.
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Replblica comienza con la educacién del guerrero. Se
trata de inculcarle la andreia y la sophrosine. El1 futuro
guerrero, dira Platén, necesita ser fogoso, pero ademéas,
precisa ser filésofo por naturaleza, es decir, requiere de un
saber para distinguir a la persona amiga de la enemiga, de
forma que pueda ser afable con sus familiares y amigos, lo

. v P 659
que lo convierte en fildésofo o amante del saber.

Para
lograr estos valores, Platdn propone el mismo programa dque
presentaba la educacién tradicional: misica para formar el

alma (que incluye la poesia) y gimnasia para el cuerpo,

empezando, desde luego con la primera.®¢*

Con ellas pretendera
inculcar en su alma, fundamentalmente la sophrosine, el
dominio de si mismo socratico, pero también: el wvalor,
magnanimidad, amistad, el sentido del honor, el peso de la
palabra empefiada, la kalockagathia, todas ellas virtudes de
raiz aristocridtica que siguen vigentes en la época
democratica, de algin modo;®? aunque los valores gque le
interesan a Platdn, fundamentalmente, son de caracter civico
(exigidos por la comunidad), exactamente: phrénesis para el
gobernante, valentia para el guerrerc y sophrosine, piedad y
justicia para toda la poblacidén, sin excepcién.®®® La

formacidn valoral es una formacidn moral con la

caracteristica de que los valores gue establece el filésofo

5% Cf. Repiblica, 375e-376c.

Cf. Repiblica, 376e.

Cf. Republica, 376e y 377a.

vid. JREGER, Paideia, op., cit., pp- 17 y 73; y NICOL, La idea del
hombre (1946}, op., cit., pp. 143-144. En el término “kalokagathia”
condensaban el ideal aristocritico que tenia el sentido de: llegar a ser
un hombre excelente por su anhelo de belleza y del bien.

%3 vid. Reptiblica, 377e, 389d, 392a, 392c, 424a, 430b-431b. Platén
distingue claramente entre los bienes que son humanos y los valores que
son divinos. Entre los bienes incluye: la salud, la belleza, el vigor
fisico y la riqueza; y entre los valores, los ya mencionados: la
sabiduria, las disposiciones modexradas del alma unidas a la inteligencia,
la prudencia y la templanza, que mezcladas con el valor, dan la justicia
y la fortaleza o el valor (cf. Leyes, 630c-632c).

660
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no son ellos mismos fundamentados y entonces, perfectamente
pudiera haber propuesto otros. Incluso, podemos observar gue
son valores civicos, no universales. En contraposicién a esta
formacidén, el mito educaba implantando valores universales,
con ésa su modalidad tan particular, efectiva y no racional
de hacerlo. Ademéas, en el mito, el valor viene dado en él, o
sea, 1internamente; mientras gue Platdn, los establece desde
fuera (desde las necesidades politicas), y a partir de ahi no
se pueden justificar, debido a que bien pudieran haber sido
otras (como hoy, que se considera como un valor la
democracia). S86lo la fundamentacidédn en un orden superior,
como es el sagrado, puede ser valida. Los valores que elige
Platdn, intentard inculcarselos a los guardianes por medio de
la educacién tradicional (aungue realizando en ella cambios
importantes, como se verA préximamente), ya no por la

reflexidn sobre la virtud como Sécrates.

Como la educacién de 1los guardianes (y de toda la
poblacién} se 1lleva a cabo con la modalidad tradicional:
poesia y midsica, Platdén emprende una critica muy severa de
todas las formas poéticas, principalmente, de aquellas que
han participado destacadamente en la educacidén del hombre
griego: la epopeya y la tragedia. Ambas se remiten a Homero,
porque Homero es el padre de la tragedia;®* ademas de que
llevaréd a cabo una critica a la misica de su tiempo y a los
instrumentos musicales. La misica era la acompaflante de toda
la poesia (cuando se recitaba la épica o los himnos
Homéricos, los poemas liricos y en los ditirambos, tragedias
y comedias). Los griegos no concebian una poesia que no fuese

ritmada y musical. Como pudimos ver, mousiké designaba tanto

664 Cf. Repiiblica, 595c.
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el ritmo y la armonia como la palabra. Perc llama la atencidn
que, a sabiendas de que los cultos educaban, no se atreve a
criticar los Misterios ni los cultos de la polis, sdlo 1lo
hace con la tragedia, porgue habia sido escrita por poetas.
Quizds temiera pasar por un juicio de impiedad, como su
maestro y tantos intelectuales de su tiempo. W. Jaeger opina
que Platdn da comienzo a la educacidén de los guardianes con
la modalidad tradicional porque con ella: 1) asegura la
continuidad con la tradicidn, y 2) entronca positivamente con

la antigua paideia.®®®

Sin embargo, wmas bien nos parece, gque
Platdén era consciente de la influencia tan directa qgque
ejercia la poesia v la wmisica en las persona y, del poder
educativo de ambas, gque se debia tanto a su contenide mitico
como a gu acompafamiento musical. Ambas llegan directamente
al corazén, donde se conforman los sentimientos (su educacidn
intentarad ser, en Leyes, una formacidén de los sentimientos,
como veremos) y tenian que ver con la educacién tradicional,
que no era una modalidad de educacidén entre otras, sino la
que tenia la prerrogativa de la educacién por excelencia. Es
por esta razén, gque su critica tiene como blanco la
demostracién de que esa educacidn no dispone de un fundamento
racional propio, con lo que intentard restarle dignidad vy
negarle privilegios, aunque tendra gque reconocerle el poder
de encantamiento y fascinacién que ejerce en su auditorio,

contra el gue arremeteri también.

2.6.3.3.1.1.Critica a la poesia y a

la misica

8> ¢f. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 603 .
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En los libros II, III y X de Repiblica, Platén buscara
en todo momento la ocasidn para desprestigiar,
fundamentalmente a Homero, porque este poeta era la
personificacidn de la paideia tradicional, en una palabra: el
veducador del pueblo griego”, como ya se menciond supra.®®® La
palabra del poeta era la norma no escrita para todos los
griegos, ademds de que poesia y misica, engloban la educacidén

religiosa y moral.®®’

La critica a la poesia es la critica al mito. E. Nicol
menciona, - que Platdn la lleva a cabo por tres
consideraciones: 1) es emocional y no raciocnal: 2) trata la

apariencia y no el ser; y, 3) es imitativa y no verdadera.®®®

Veamos.

A Platdn 1le interesa la poesia, porque ella ofrece
relatos verbales y éstos pueden ser o verdaderos o falsos. La

educacién tiene gque comenzar con la verdad -dice-, no con la

mentira.®®® A la mentira hay que odiarla..Respecto a ella

refiere lo siguiente: ™Y no la hacemos Util también con
respecto a las leyendas mitolégicas de que antes hablabamos,
cuando no sabiendo 1la verdad de 1los hechos antiguos
asimilamos todo lo que podemos la mentira a la verdad. ¢Acaso
le inducird el desconocimiento de la antigledad a asimilar
mentiras a verdades?®’® Menciona entonces, los mitos gque

cuentan las nodrizas, madres y abuelas a los nifios desde que

¢ roc., cit. Plutarco consideraba a Homero la fuente de toda la
sabiduria (vid. SEUDO PLUTARCO, De vit. Et poes. Hom., 1073c, en JAEGER,
Paideia, op., cit., p. 767.

€7 Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 606.

¢5% Cf. NICOL. Formas de hablar sublimes, op., cit., pp. 169-170.

%63 Cf. Repiiblica, 376e.

€7 Repiblica, 382c-d.
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son pequeflos, porque: “...es entonces cuando se modela el
alma revistiéndola de la forma particular que se quiera fijar

671

en ella. A Platdén le interesa que las descripciones que

hacen Homero y Hesiodo sobre los dioses sean fidedignas, por
eso define a la poesia como ppnol; (mimesis = imitacién).®’?
Para Platdn los poetas, desde Homero, no han hecho mas que
representarse las imdgenes reflejas de la areté humana, pero
sin tocar la verdad, razdn por la cual no pueden ser sinceros
educadores de los hombres;®”? 1luego los corrompen. Le
importan, particularmente, los relatos de Homero y Hesiodo
sobre los dioses, porgue encuentra en ellos numerosas escenas
que no pueden ser aceptadas por su inmoralidad, coincidiendo

T4

oy P - 6
en esta critica con Heréaclito y Jendfanes, luego no pueden

ser verdaderos, tienen gue ser falsos.

Pero después, de buenas a primeras, empieza a hablar de
Dios. Dice que debe representarse a Dios “tal cual es”, en
cualquiera que sea el género de poesia: épica, lirica o
tradgica, y Dios es, esencialmente: bueno en su ser mismo,°®’®
continuando la tradicién que habia iniciado Jendfanes. Platén
destaca por encima de todo, gue la divinidad es absolutamente
buena y libre de toda macula, y gue de su naturaleza se halla
ausente todo lo demoniaco, lo perverso y lo dafiino, rasgos

con que el mito la adorna. La divinidad no puede ser causa

del mal, por lo que no es la autora del destino humano, no

€71 Repiiblica, 377b. El concepto de ‘formacidn’ resulta un término clave
el Platdn. Es utilizado por primera vez en este pasaje, pero también se
encontrara en Leyes, 671e. En todo momento se trata de una formacidn
consciente.

892 cf. Repiiblica, 595b. Platén no realiza una teoria poética, en sentido
estricto, como lo hard después Aristédteles, sino solamente una critica de
la poesia.

€% Cf. Repitblica, 383c, 600e y 602a-c.

¢7% Cf. Repiiblica, 378b-d.

€75 Cf. Repiblica, 379a ss.
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es, como ensefian los poetas: la fuente de la que emanan todas
las desdichas de nuestra vida.®’® Se trata, pues -conviene E.
Nicol-, que la verdad es incumbencia de la filosofia, luego
ésta tiene gue proporcionar la base de la educacidn, ocupando
el lugar de la proscrita poesia.®”’ Desde la filosofia, ya no
desde el mito-rito, tienen que establecerse los fundamentos,
luego éstos tienen que ser racionales. Pero los mitos nunca
tuvieron como ocupacidén proporcionar una verdad en el sentido
platénico (concordancia entre el pensamiento y la cosa), sino
gue las verdades que transmitia el mito tenian el ropaje
simbélico, - no 1llegaban a la cabeza, donde se pudiera
averiguar su correspondencia, sino al corazdn, donde eran
comprendidos o) intuidos sus mensajes trascendentes
verdaderos, y esto lo sabian todos los griegos con
sensibilidad mitica. Al respecto, E. Nicol informé, que esos
relatos no escandalizaban a nadie y sin embargo si era delito
oficial negar 1la existencia de 1los dioses: delito de
impiedad;®’® por eso la critica platénica a la poesia envuelve

una critica a la religidén antropoldgica y politeista
s

griega,®’ y la intencidén de proponer una paideia filosdfica,

con una religidén monoteista en correspondencia.

La lucha se libra entonces, en nombre de la verdad
contra la apariencia, de manera que la poesia, como dird en

Repiblica, dafla el espiritu de guienes la escuchan si é&stos

€7 Cf. Repiiblica, 383b.

€77 Cf. NICOL, Formas de hablar sublimes, op., cit., p. 132.

7% ¢f., ibid., op., cit., p. 133. Aungue no se llamaba impiedad a la
ausencia de religiosidad © veneracién hacia todo lo existente {como en la
religién antigua), sino que como el mismo Platén dice: “...el hombre
agradable para los dioses es pio...” (Butifrdn, 7a), es decir, un hombre
que cumple con los ritos que exige la polis.

¢ ¢f., ibid., op., cit., pp. 131 y 148.
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ne poseen como remedio el conocimiento de la verdad.®®®. EL
mundo que los poetas pintan como una realidad, dird W.
Jaeger, degenera en un mundoc de mera apariencia, cuando se
compara al ser puro al gue nos da acceso la filosofia.®®! Lo
que dicen los poetas no es real, es, entonces, ficcién. Al
comienzo de Repiblica X, Platdén trata de Justificar su
opinién de que los poetas imitativos corrompen el alma de
gquienes escuchan sus relatos, si no tienen el antidoto que es
el conocimiento de lo gue ellas son realmente, porque dice

882 atafie

sentir veneracidén por Homero, pero més por la verdad;
entonces al fildsofo, investigar con método y sin falso
respeto, los wiltiples objetcs que se agrupan bajo 1la
denominacién comin de apariencia (mimesis);®’ es por esa
razdn, gue la poesia imitativa debiera desterrarse del estado
ideal, no sdélo no tendrd gue utilizarse para la educacidn de

la juventud, sino que no debiera giguiera contemplarse como

tal 634

Por otra parte, E. Nicol 1le formula una objecidén a
Platén en forma de pregunta: =i la é&pica de Homero era
imitativa ¢cual fue su modelo?, pues la imitacidn sélo puede
juzgarse repudiable si es una mala imitacién de algo real, y
ni nosotros ni Platén podemos tener idea cierta de aquellos
seres divinos, luego dificilmente podremog afirmar gque su
representacidén en la epopeya (o en la tragedia) no era
fidedigna. Podia decir Platén, continGa expresando E. Nicol,

que los poetas atribuyen a los dioses acto, opiniones y

¢®® Cf. Repiblica, 595b. Se refiere a la verdad absoluta que tienen que
alcanzar los gobernantes, porque en la educacién de los guerreros basta
la doxa {opinidén), por eso pueds ser mids transigente.

8 ¢of. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 607.

€2 Cf. Repiblica, 555c.

€82 ¢f. Repiiblica, 595¢ ss.

8 ¢f. Republica, 383c y 595a.
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sentimientos que serian impropios de un hombre honrado
{(incidentalmente, esto lo dice el propio Homero: “de qué cosa
acusan los hombres a los dicses...”); esg decir, no habla nada
que imitar, luego en el fondo, concluye este mismo autor, lo
que sostiene Platdn es que los poetas eran malos ted-logos:
gue hablaban mal de los diocses; pero, ¢quién hablé nunca bien
de ellos en Grecia?®®® Por esc Platdn si hace teologia.®®® Por
ejemplo, habla de Dics en singular y le atribuye las
siguientes notas caracteristicas: Unc, Bueno, simple e

. 3
inmutable .

El asunto es -dice E. Nicol-, que el problema
del bien y de la justicia no se resuelve por causa del
politeismc antropomdrfico, de ahi el paso gque da Platdn hacia
el monoteismo, con el qgue puede atribuir la bondad a la
divinidad y proporcionar una base tedrica para la reforma
moral de la polis.®® Los verdaderos educadores deben hablar
con la verdad acerca de los dioses. E. Nicol considera, gue
la poesia es ficcidn, mas no imitativa, como en Platdn,
porque no se propone ser verdadera; por eso el error del
filésofo fue tomar 1la poesia épica como un modelo no
literario para la vida, de ahi su desec de eliminarla en el
plan de su paideia, que debia fundarse en la filosofia; o
sea, la épica no era el buen camino hacia la virtud del
hombre y la justicia en la comunidad.®®® Piensa, ademds, que
para Platdn el dUnico wvalor educativoe de aquellos mitos
pertenece al orden religiosc y relega su estricto valor

poético;*? donde segin E. Nicol reside al valor educativo del

mito. Sin embargo, va se vio en el capitulo anterior, que el

&85

Cf. NICOL, Formas de hablar sublimes, op., cit., p. 138.
686

En el sentidc de proponer un concepto de Dicos con la razdn humana, y
no simples habladurias.

87 Cf. Reptblica, 381b ss.

Cf. NICOL. Formas de hablar sublimes, op., cit., p. 155.

€89 cf., ibid., p. 149.

€% cf., ibid., pp. 167-168.
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contenido de la poesia griega, que es el mito (relatos acerca
de dicses vy seres divinos), se presenta como “palabra
verdadera”, la verdad por excelencia. Quizas la poesia de los
modernos no contenga mitos auténticos, pero la de Homero y
Hesiodo, si los contenian. Y es que para el fildsofo catalédn,
el mito produce un estado de comunidad en la creencia, pero
la coherencia que presenta es la de un mundo nuevo gue el
mismo crea; de forma que ese estado de participacidn general
en la creencia no es garantia suficiente de verdad, porgque no
hay adecuacién de las creencias a las cosas mismas,®’ por eso
mejor puede decir, que: “...el mito es como un sentimiento
del mundo, una visién de la totalidad de las cosas a la gue
presta unidad el sentimiento con ¢que asi las vive el
hombre. ¢’ El mito es, pues, para E. Nicol, de la misma
estofa que las creaciones literarias de los poetas:
ficciones, que como tales poseen valor estético. Pero ademas,
para este fildsofo, esas ficeciones, si tienen valor
educativo, porgue eg precisamente en la esencia del arte
poético donde éste reside, vy eso, dice E. Nicol, es

precisamente lo que no llega a captar Flatdn.®??

Pensamocs gue
Platén si sabia que se enfrentaba a verdades religiosas
sostenidas por una tradicidn, y lucha contra ellas
precisamente por eso y porque creia gue esas verdades ya no
estaban sosteniendo moralmente al individue ni  a 1la
comunidad, y tenia la esperanza de que la filosefia, con su
instrumento (la razdn), si lo hiciese, por eso realiza todo

el montaje que estamos presentando. Ya sabemos dque el

fundamento de la educacidén no puede otorgarlo la razdn, por

' Cf. NICOL. Los principios de la ciencia, F. C. E. México 1974, p.44.
¢? NICOL. La idea del hombre (1946), op., cit., p. 217.

®% Cf. NICOL. Formas de hablar sublimes, op., cit., p. 138. También
Julidn MARIAS atribuyé a la literatura el papel de haber educado los
sentimientos del hombre occidental, como vimos (loc., cit.).
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eso ninguna propuesta basada en ella puede resultar exitosa,

pero de todas formas, habra que verlo.

También sobre la tragedia cae el peso de su critica,
pero ésta se manifiesta no con relacidén a la ausencia de
verdad en ella, sino en el elemento patético e impulsivo de
la accién que ejerce sobre el alma.®®® Es decir, la objecién
fundamental cque Platén lleva a cabo contra la poesia, desde
el punto de vista educativo, estriba en que ésta nc habla a
la parte mejor del alma, la razdén, sino a los instintos y a
las pasiones a las que espolea.®” Para este filésofo, como
para Socrates, el hombre wmoralmente superior domina sus
pasiones, Yy se esfuerza por refrenarlas;®®® para ello
necesita, dice en Repiblica, que la ley y la razdén le ordenen
al hombre poner freno a sus pasiones,. pero la pasién le
impulsa a ceder ante el dolor; por eso, la pasidén y la ley
son potencias contradictorias: la pasidn no quiere obedecer a
la razén, de ahi que la ley tenga gque apoyar a la parte
pensante del alma en su resistencia contra los instintos.®’
En esta contraposicidén entre razdédn y pasidn, seglGn Platdén
tiene que vencer la razdén, por eso en el estado de Platédn
sélo se admiten a los poetas més secos y menos placenteros,®”®

llegando a proponer 1la desaparicién de todo elemento

84 Cf. Reptiblica, 595c ss. En Idn, 533e ss., al igual que lo hizo
Sécrates en Apologia, refiere, que los poetas dicen cosas bellas
inspirados (poseidos) por la divinidad, mas no son duefios de la razdn
cuando tal cosa sucede. En Timeo, 71b ss., nos dice que la adivinacidn
(practica cotidiana en todos los pueblos antiguos y en muchos modernos,
asi como la asistencia a ordculos y la interpretacién de los suefios, que
aqui no van a ser consideradas) son producto de la locura, mientras que
la reflexién la lleva a cabo el hombre en su sano juicio.

85 ¢f. Repiiblica, 603b.

86 ¢f. Repiiblica, 603c ss.

€97 Cf. Repiiblica, 604b-d. Platén no le atribuye a la tragedia la catarsis

psicolégica de las emociones que después se ve en Aristdteles, como ya se
comentd supura.

8% Cf. Reptiblica, 398b.
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dramatico en la poesia tragica y épica.®”?

Formula asi, que se
mutilen de Homero: las lamentaciones en torno a los hombres
famosos, asi como las inextinguibles carcajadas de los dioses
climpicos, los relatos de descbediencia e insubordinacidn,
afan de placeres, codicia de dinero y venalidad; e igualmente
de los héroes homéricos (Aquiles, Agammenén, Fénix}, porque
su moral es incompatible con su carécter divino, ™™ y se
acepten exclusivamente, los himnos a los dioses y las

alabanzas a hombres buenos y excelentes.

Todo eso se debe
extirpar como funesto, puesto gque mueve al oyente a una
indulgencia excesiva. Es precisc mencionar, gque el pidblice
ateniense tenia especial predileccién por el teatro y la
poesia dramatica. E. Nicol deduce de esto, gue Platdn,
dogmiaticamente, da por descontada 1la inferioridad de 1o
emocional.’® Y de algin modo asi era. Aungue Platdn nunca le
negé a la poesia valor estético, su objetivo era, como
mencionamos, eliminar la base sobre la gue se sustentaba la
educacién tradicional, aungue Platén lo expresaba en términos
de: promover una clase de hombre cuya conducta no estuviese
modelada por la pasién, sino por la razdn, donde predominara
la serenidad y la mesura. Para Platén la tragedia arengaba a
la parte irracional del hombre y s6lo la razdn producia el
conocimiento que llegaba a la wvirtud. Si para Sdcrates la
virtud era conocimiento, para Platdn, como menciona E. Nicol,
el saber es la virtud.’® Se trataba verdaderamente de una
paideia gque revolucionaba absoclutamente todo lo gue era

consideradc con valor educativo, moral y religioso en su

%% Cf. Repiiblica, 31%6e.

7 Cf. Repiblica, 397d ss, 389e, 390e ss.

1 vid. Repiiblica, 606e-607a.

797 ¢f. NICOL, Formas de hablar sublimes, op., cit., p. 169.
79 ¢f. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 282.
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tiempo, es decir, todo lo valido para el hombre griego no

ilustrado.

Después de marcarle normas a la poesia la emprende
contra la misica. Poeaia y misica son desde el punto de vista
de la cultura griega, hermanas ingeparables, ambas se

expresan con la misma palabra: mousiké.”®

Ya para los guardianes habia establecido, gue debian de
cuidar su lenguaje. Este tenia que ser sencillc y no exigir
un acompafamiento musical y ritmico, ni un cambio constante e
inquietante de tonos y melodias.” La norma entonces era que:
armonia, ritmo, tono y cadencia debian supeditarse a la
palabra.’®® Con estas premisas instituye, que: debe
prescindirse de las melcdias quejumbrosas como la lidia-mixta
-y lidia-tensa, por ser adecuadas a las lamentaciones y al
duelo; rechaza asimismo las melodias muelles y las de los
festines, CoOmo la jonia v lidia, porgue producen

7

indolencia;’®’ s6lo acepta las mwelodias dorias y frigias

porque imitan dignamente;’®® asfi también decretard que se
abandonen los instrumentos que poseen muchas cuerdas y los
panarménicos (tridngulo, cimbalo, arpa y £flauta), para dar
cabida a la lira y la citara, que son adecuados para melodias

simples; en el campc sdlo deberan sonar log caramillos de los

pastores.’ En resumen, dice Platén, s6lo se aceptan aquellas

melodias que expresan el ethos del hombre valiente vy

0

sereno.’*® De esta forma vemos céme el ethos se erige en el

™ Cf. Repiblica, 398b-c.

% cf. Repiblica, 397a-b.

7% cf. Reptblica, 398d, 400a y 400d.
707 ¢f. Reptiblica, 338e ss.

7% ¢f. Reptiblica, 399a ss.

" Cf. Repiiblica, 393c-e.

"% ¢f. Repiblica, 32%e-400a.
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principio comin tanto de la paideia musical como de la
paideia ritmica. Y es que estas melodias e instrumentos
musicales podrian corromper el alma de los jévenes. Informa
Plutarco, que los relatos gue hablan de la misica de aquella
época coinciden todos en censurar en ella la tendencia a
embriagar los sentimientos y espolear todas las pasiones.’™
El problema es, dice este mismo autor, que cualquier cambio
gue se introdujese en la armonia musical, constitulia una
revclucidn poética para los oidos griegos, pues modificaba el
espiritu de la educacién sobre el que descansaba la vida de
la polis.’®® La tempestad e indignacién contra la misica
moderna se vio reflejada en toda la comedia Aatica de esa

época.

Practicamente Platén excluye de la educacidén de la
ciudad a casi toda la poesia épica, trégica y a danzas Yy
misica que le servian de acompafiamiento. Los mitos; son asi
descalificados para que edugquen al hombre griego. Veamos qué

implicaciones morales va a tener esta decisién.

2.6.3.3.1.2 La moralidad

Desde Soécrates vya existia con seguridad un individuo
inmerso en su interioridad y con libertades politicas, pero
que este individuo actuara voluntariamente Y fuese
responsable de sus acciones ante é1 mismo, ademds de ante los

dicses, no tenemos la seguridad de que pueda atribuirsele,

1! yid.: SEUDO PLUTARCO, De musica, ¢ 27 y HORACIO, Ars Poética, 202 ss,

en JAEGER, Paideia, op., cit., p. 618.
712 ¢cf. SEUDO PLUTARCO, De musica, ¢ 30 y Ath., 636e, en JAEGER, Paideia,
op., cit., p. 620.
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debido a la presuncidén de K. Kerényi, de que en el mito, vy
para los griegos, el poder de lo sabido pasaba sobre la
voluntad. Esto no es tenidc en cuenta por W. Jaeger, guien
estima gue el conflicto destino-libertad ya habia estallado
ante el postulado ético radical de Sécrates, de modo que el
mundo de la areté en el que Platdn construye su nuevo orden
se funda en la premisa de la autodeterminacidén moral del
propio yo sobre la base del conocimiento del bien.”® EL
individuo de. ser 1libre politicamente (libre para elegir
gobernantes vy dignatarios o ser elegido como tales), se
enriquece y cobra sentido ante la idea de inmortalidad del
alma, porque con ella, -observa E. Nicecol-, el hombre vivia
atado a la wuerte; de modo, gque la liberacidén consistid
especificamente en hacer la vida obra del caricter y no sbélo
de 1la necesidad; es decir, el hombre se hace autor de su

propia vida, sefior de su circunstancia y duefio de su
4

accién.’™ Si en Sécrates la libertad era, ademas de libertad
politica, la posibilidad de dominarse a si mismo, en Platdn
cobra sentido al conectarla con la teoria del hombre, donde
la inmortalidad del alma, es uno de sus aspectos esenciales.
Por otra parte, desde Platén el caradcter (ethos) serd
considerado como: la accidén que ejerce el hombre sobre si
mismo, convirtiéndose a si mismo en obra propia. Esta accién
auté4noma o libre del hombre, dice E. Nicol, hace que entren
en crisis la accidén divina y la accidén politica, y surge como
idea paralela: la responsabilidad, la cual significa, que la

vida humana no es sdélo resultado de los designios divinos,

sinoc gque entran en Jjuego los dictados < de la propia

"3 Ccf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 611
718 ¢f. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., pp. 102 y 103.
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voluntad.”™ Y si el hombre es responsable ante si mismo de
sus propias acciones, ademds de serlo ante los dioses,
aparece en él la conciencia retributiva, gue no es sino el
castige o la compensacidn que tiene que pagar por Ssus actos,
de modo que la justicia deberd regir desde ahora la vida

716 pdemds de la justicia

humana y sancionar toda desmesura.
divina {(némesis), interviene ya la justicia de la pclis con
sus castigos y, como veremos Infra, la justicia interna o

conciencia moral, en forma de culpa o remordimiento.

En Platdn de una forma clara, tenemos funcionando los
principales conceptos de la moralidad occidental: individuo,

libertad de accidn, responsabilidad, voluntad y culpa.

El hombre libre (independiente o autdénomo) de Platdn, es
un hombre liberado de las imposiciones de su cuerpo, aungue
como F. K. Mayr ha sefialado, es mads bien un hombre liberado
de una tradicién mitico-religiosa.’’ Es, pues un hombre
desligadce de todo lo que 1o constituia, empezando por su
cuerpe. La responsabilidad, aungue E. Nicol nos diga due
sigue siendo una vresponsabilidad hacia 1los dioses, en
realidad el hombre responde solamente de sus acciones ante su
conciencia y ante la ley, a diferencia del hombre educadc en
el mito que era resgponsable de la totalidad. El hombre de
"Platén cree gue con su voluntad soberana elige, cuando en
realidad sus designios estdn guardados en el seno de la
divinidad, como lo estable la educacién mitico-religicsa. La

razdn humana se constituye, en el centro de la existencia

"¢ ¢f., ibid., op., cit., p. 113. Este mismo autor comenta gue la vida
humana empieza a complicarse, porgue entre el azar y el destino queda un
margen suficiente para la accidén voluntaria.

"¢ ¢f., ibid. op., cit., pp. 114-115.

7 ¢cf. MAYR, F. K. La mitologfa occidental. Edit Anthropos. Barcelcna
1989, p. 63, citado por DUCH, op., cit., p. 157.
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humana y Dios, pasa a ser pensamiento (idea bosquejada en
Platdén y definida plenamente en Aristdteles, como se comentd
supra), y como tal forma pura y causa final; produciéndose de
esta forma, una fisura entre el ser y el deber ser y entre el
pensamiento y la vida; prosiguiendo asi, la racionalizacién

de todos los aspectos de la realidad, incluida la educacién.

Como Platén -segln apunta W. Jaeger-, buscaba la norma
suprema del obrar, los ideales de los poetas anteriores son
insuficientes, y en parte, reprobables;’*® eso significa -
continua expresando este autor-, que el poeta debe brindar
ejemplo, y a los ojos del fildésofo, los personajes de Homero
no lo ejercen, por lo gue dejan de guiar a los hombres.’*’
Dice por eso el fildsofo, que, como los poetas juegan un
papel primordial en la educacidén, deben ser vigilados, para
gque propongan modelos que Platén estime convenientes,
rechazando los otros.’?® Platdn era consciente del ejemplo que
irradiaban las figuras ideales de 1la poesia, con ellas
dificilmente puede rivalizar la filosofia, por eso, ante la
presidén de crear mocdelos convenientes, hace brotar los tipos
humanos ideales que corresponden a todas las actitudes vy
formas de wvida morales, todos ellos son “hombres justos”’ y
modelos humanos hermosos.’?’ Los modelos que propone Platdn,

ademds de ser modelos “semejantes al hombre”,’?? son modelos

éticos.

Es opinidén de W. Jaeger, que también encontraremos en dJ.

M. Silva, que la comunidad propone el ideal (o modelo} a

"8 Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 607.

N8 ¢f., ibid., op., cit., p. 614.
72 Cf. Reptblica, 377c y 379a.
721 vid. Repiiblica, 472c ss.

722 yid. Repriblica, 501b.
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través de sus grandes hombres; de modo, que a las modalidades
universales de educacién en las comunidades humanas de:
mandamientes, preceptos scbre la moral externa y reglas de
prudencia para la vida transmitidas oralmente, asi como de
conocimientos y habilidades profesionales (techné), Platédn le
aflade 1la formacién del hombre consciente, mediante la
creacion de un tipo ideal, una imagen del hombre tal y como

23

debe ser;’*® por esc la educacién va a ser en Platén, segin

interpretacidén de W. Jaeger, la modelacidn o acufiacién de los
individuos segin la forma de la comunidad, cumpliendc de esta
forma con una funcién social.’® Sin embargo, como se pudo ver
en el capitulo anterior, la idea de modelo y ejemplo
pertenecia a la educacitn wmitoclégica, desempefiando en ella un
papel sumamente relevante, pero los modelos que se ofrecian

al hombre no eran los grandes hombres de la comunidad, sino

los dioses.

La educacién que propone Platén para los guardianes,
pero que esa para todos los gobernados, es una educacidn moral
y filoséfica, en el gentido que posteriormente (en Leyes)
designard como: formacidén del caracter o formacidén de los
sentimientos, conforme a normas morales. Veamos entonces coOmo

contempla la educacién de los gobernantes.

2.6.3.3.1.3 La dialéctica

"' Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. i%. Vid. CAMARENA, J. M., ™ La
educacidén como disefio y realizacién de una vida que vale la pena vivir.
(Dieciccho tesis sobre lo que somos, logue hacemos y loque queremos

llegar a ser”. Revista ecuménica Surgir, No. 6. Verano 2001. Afio 2, pp-
14 ss.

"M ¢f. JREGER, Paideia, op., cit., p. 19.



287

En Soécrates, la misidén de educar al politico es mas
importante que la politica misma. Siguiendo esta 1linea,
Platdén considera, que los gobernantes son los encargados en
la polis de vigilar la educacién moral de los gobernados, por
eso requieren ser sabios, hacerse dialécticos; es decir
adquirir una formacidén filosdfica.’®® Debido a esta funcién
primordial de vigilar la educacidén y, en cierto modo, de ser
educadores del pueblo, Platén pondréd en sus manos: la

dialéctica.

Partiendo de la alegoria de la caverna, Platdn define la
dialéctica como: capacidad de dar o de admitir razén.’?® Pero

quizés sea mas clara la descripcidn que nos hace de ella:

Y asi, cuando alguien utiliza 1la dialéctica vy
prescinde en absoluto de los sentidos, pero no de
la razén, para elevarse a la esencia de las cosas,
Yy no ceja en su empefio hasta alcanzar por medioc de
la inteligencia lo que constituye el bien en si,
llega realmente al términc mismo de lo

inteligible. ..’

Con la razdn es posible elevarse a la esencia de las
cosas, hasta alcanzar la meta de la dialéctica: la idea de
Bien ({la norma suprema de la divinidad). Por eso la
dialéctica se constituye en la ciencia -dira Platén- que
cancela las premisas de todos los demds tipos de saber y saca
suavemente el ojo del alma del barbaro cieno en el que se

encuentra sumido y se eleva hacia lo alto, sirviéndose para

"5 Cf. Repiblica, 503e, 504e y 505a.
76 Cf. Repiiblica, S531le.
727 Repiiblica, 532a ss.
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ello de las matematicas.’?®

Y es que Platén no estd de acuerdo
con lé idea de educacidén tal y como se entendia en su tiempo:
de que se podria preoporcionar la ciencia al alma que carece
de ella, igual gque si se tratase de dar luz a unos ojos

g

ciegos.” Mas Dbien, 1la verdadera educacién consiste en

despertar las dotes que dormitan en el alma, algo asi como

® A este actc Platén le

una conversién, dirid W. Jaeger.”®
llama: ™“una visién sindptica de las relaciones entre unas y
otras ciencias y entre éstas y la naturaleza del sexr.”””' Se
trata, pueg, de una “visidn”, es decir, una “teoria”. W.
Jaeger denomina a este acto: “intuicidn espiritual”;732 Y
también se le conoce en la filosofia como “intuicidn
intelectual”, Pero llama la atencidn que tanto para Platdn
come para su intérprete (W. Jaeger), ese acto fuese

considerado como racional.

Como va vimos supra, en el conocimiento mitico
“contemplar” y “ver” tienen relacidén con un conocimiento que
procede de la divinidad. Este poder de ver, lo tenian seres
excepcionales o, como sucedia en los Misterios de Eleusis, la
suprema experiencia cognoscitiva que alli se wvivia, recibia
el nombre de “ver” o de ™visidn®.”?? No eran, de ninguna
manera, actos racionales. Quizds por eso, K. Kerényi pone de
relieve, que ncefin significa ya en si mismo, una inteleccidn
que se realiza inmediatamente, en un acto, de modo que el
momento de la voluntad puede gquedar completamente de lado,

por lo gue tiene un caricter divino.* También, este mismo

726 Cf. Repiiblica, 533 c-d.

7 Cf. Reptiblica, 51B b ss.

Cf. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 696.

Reptiblica, 537c.

vid. JAEGER, Paideia, op., cit., p. 554.

3 vid. COLLI, La sabidurfa griega, op., cit., p. 31.
7} CF. KERENYI, La religién antigua, op., cit., p. 80.

731
732
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autor constata, gque el fildsofo aspira a contemplar la imagen
del mundo y confia alcanzar esta plenitud o experiencia
visual, que tiene dos puntos culminantes: 1) ver a los dioses
cara a cara; Yy, 2) ver comc los dioses. La convergencia de
estos dos puntos -observa- se llama Beopwe = teoria (como
théa de wvisidbn y como horain de ver). De forma que la
contemplacién mencionada -continla expreséndonos-, no es un
*calar la mirada”, no buscaba la transparencia, sino que se
dirigia a la cosa primaria digna de verse que se presentaba
de forma inmediata y que eran: las imigenes de los dioses.”™
La idea de Bien, gque es la visién suprema para Platdn, es en
81 una “visidén” de la divinidad, y como tal no puede ser
racional. A pesar de todo el racionalismo, confiesa K.
Kerényi, ver y saber seguirin permaneciendo juntos durante
mucho tiempo en la historia del espiritu griego, de modo que,
tante para el légico como para el ontdlogo griego, el hombre
de “saber” era un hombre de “visién”.?® ¥ el término griego
de wvisibén (teoria}, seguird siendo hasta la actualidad, 1la

explicacidn mas alta a la gue puede llegar el conocimiento

cientifico.

La verdadera fuerza de esta paideia consiste en que ensefia
a hacer a 1los hombres “mas habiles para preguntar vy
responder”,”’ a diferencia de Soécrates para gquien la
dialéctica era s8lo preguntar, interrogar acerca de la
virtud. Para Platén el gobernante requiere conocer la ciencia

del Bien, pero como no puede saberlo todo, ni saber hacer

todo, puede conocer lo mejor y con esto su tarea se cifra en

S cf., ibid., op., cit., p. 82.
¢ cf, ibid., op., cit., p. 78.
"7 Repiiblica, S3ad.
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hacer a los hombres excelentes”.”® Con el conocimiento de lo
mejor que el gobernante logra por medic de la educacidn
intelectual que le proporciona la dialéctica, los gobernantes
pueden dar buen ejemplo y guiar la educacién de sus
conciudadanos, logrando hombres justos y. consiguientemente,

una ciudad justa.

El saber que precisa el gobernante (phrdnesis), de ser
considerado en Menén como el saber gue nos dice cudles son
los bienes verdaderos y cudles los falsos, lo va a designar
Platdén en Repiblica, definitivamente como el conocimiento de
hacer la recta eleccién del bien y del mal, o sea un: saber
elegir,739 que incluye necesariamente un “saber percibir” y un
“saber apreciar” las cosas que valen: los valores. Y es que,
en opinidén del £filésofo, la poesia corrompia los juicios

estimativos, 74°

por lo gue no podia educar al hombre.
Aristdteles, por su parte, se alejard de la dialéctica

porque para €él, el saber -dice P. Aubenque-, no puede

progresar por medio del didlogo, sino de la demostracidn, y

741 para

demostrar no es preguntar, sino “enunciar”.
Aristételes, dird este mismo autor, la dialéctica serd una
manera de pensar (o mads bien de hablar), que se mueve mas
alld de las esencias, estando por lo tanto, desprovista de
todo punto de apoyo real que le permita avanzar; es por eso
que “ninglin método que tienda a manifestar la naturaleza de

algo, sea lo que sea” , es interrogativo, es decir,

dialéctico. Con esto dird P. Aubenque, el dialéctico se

% yéanse: Feddn, 97d y Gorgias, 465a.

"° vid. Menén, 88c y Repiblica, 618c, en JAEGER, Paideia, op., cit., p.
561.

740 Cf. Reptiblica, 618b ss.
! Cf. RUBENQUE, op., cit., p.p. 280-281.
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esfuma ante el sabio.” Y para darle jaque-mate a 1la
dialéctica, el estagirita hace una tecria dialéctica, es
decir, una reflexidn nueva sobre un arte antiguo. Antes de €1
existia un arte dialéctico, mids no un método dialéctico, que
es su modo de enterrar la dialéctica y de proponer su propia
filosofia y su método de llegar a verdades, con sus

categorias y el desarrollo de la ldégica deductiva.

La opinidén de G. Colli respecto a la dialéctica, es que
ésta es destructiva, porgue cualquier juicic en el que crea
el hombre puede refutarse, por lo gque cualquier doctrina,

cualquier propogicidn cientifica de una ciencia estl expuesta

a la destruccidn.,.. por exceso de agonismo.’®?® Y todo -
continda comentdndonos G. Colli-, porque se fue olvidando el
impulsc originaric de la razdén, el hechoc de que le

correspondiera expresar un distanciamiento metafisico, lo que
hizo gue considerara el discurse como 51 tuviera autonomia
propia, como si fuera un simple espejo de un objeto sin fondo
religioso, a lo que se denomind desde entonces “racional”. La
razén habia nacido como alge oculto, asegura este autor-,
como algo complementario, como una repercusién cuyo origen
estaba en algo cculto, fuera de ella, que dicho “discurso” no
podia devolver totalmente, sino sdélo “sefialarlo”.’* Y ahi
estaba su debilidad y su fuerza y a eso se le llamb
“sabiduria”, el discurso sabio gque ofrecian los mitos. Pero
la razdn racional se alej6é considerablemente de todo esto,

hasta corromperse y convertirse en “razdn espuria”.

74 yéase en Argumentos sofisticos, citado por AUBENQUE, op., cit., pp-
282-284.

M3 CF. COLLI, E! nacimiento de la filosofia, op., cit., pp. 85-91.

M eoF., ibid., p. 102.



292

Los gobernantes moldeados mediante el conccimiento de la
verdad y de la suprema idea de Bien, tendran como meta la
educacién moral de toda la poblacidén, una especie de
educacién para la justicia. En Leyes, Platdn lleva a cabo

algunas variaciones que hemos entresacado para exponerlas a

continuaciodn. Primeramente trataremos la definicién de
‘justicia’, porque esta virtud que engloba a las demds, esta
intimamente conectada con la de ‘educacidn’, la cual sera

también definida en este didlogo, en el que veremos, con

respecto a Reptblica, un cambic gue después serd retomado por

Aristdteles. Veamos.

2.6.3.3.2 En Leyes

Cuando escribe Leyes, Platdn es ya un ancianoc, dJue
después de muchos desencantos, estd mas alld de todo. Nos
interesa, particularmente, su definicién de educacidn, basada
en su idea de justicia, en la cual se resume, segin el decir
de Platém, toda areté humana.’®® A las virtudes aristocraticas
se aflade la justicia, que pasa a presidirlas a todas, lo cual
significa, segin E. Nicol, gue la justicia es principio
politico vy virtud individual, es decir, gque no existe vida
individual que pueda considerarse superior a la participacidn

del individuc en la comunidad politica.’®®

Platdén ya habia definido la justicia en Republica, como:

“..el hacer cada uno lo suye y no tratar de entrometerse en

745 cf. El politico, 4313b.

7 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 157. Tesis que
ilumina W. JAEGER en su Paideia, op., cit., passim.
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747

cosas ajenas.’; aungue mas adelante nos comunicarda gue

justicia es: “.no lo gue concierne a la accién externa del
hombre sino respecto a su accidn interna; es ella la gue nos
permite que ninguna de las partes del alma haga lo que no le
compete ni que se entremeta en cosas propias de otro linaje,
sino que ordenando debidamente lo gue corresponde, se rige a
i misma y se hace su mejor amiga al establecer el acuerdo
entre sus tres elementos, como si fuesen los términos de una
armonia, el de la cuerda grave, el de la alta y el de la

media y todos los demds tonos intermedios si es que

. 7
existen” .’*®

Entonces la justicia de la que habla Platdn no
versa tanto sobre la accidén externa del hombre, sinc gue es
una accién intericr, wuna especie de estado de armonia
interna, de equilibrioc y organizacidn entre las diferentes
partes del alma (¢ del cardcter), como condicidén previa para
lograr la armonia en la polis. Como vimos respecto al mito,
lo primero que éstos ensefian es a lograr la armonia entre las
partes del hombre que, debiendo estar juntas, se encuentran
separadas, como se da el caso entre el alma y el cuerpo, mas
ne porque alguna parte esté luchando por la primacia, sino
porgque a menudo se desconectan y conseguir esta conexidn o
armonia es condicidn de que el hombre pueda armonizar con los

dem&s hombres v con el cosmos todo.

La cuestidén es gque la justicia sge implanta educando.
Platén definird en Leyes la educaciénm como: “.la formacién
que desde la infancia ejercita al hombre en la virtud y le
inspira el vivo deseo de llegar a ser un ciudadanc perfecto

gue sepa .gobernar y ser gobernade de acuerdo con la recta

"7 Repiiblica, 443b.
7% Repiiblica, 4434 ss.
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justicia”.’™® La educacién empieza en la infancia con la
intencién de que prevalezca en una etapa posterior por lo
tanto, implantar en el alma la justicia es implantar el
sentido ético o conciencia moral. Un pocoe mas adelante la

define con mayor precisidn:

Llamo, pues, educacidén a la primera adquisicién dg
virtud que hace un nifio: si el placer, el amor y la
amistad, la tristeza y el odio, nacen debidamente en
sus almas antes de que despierte en ellas la razén, vy
si una vez en posesién de la razdn esos sentimientos se
armonizan con la razén, reconociendo que han sido
formados por los habitos [ethos] correspondientes, esa
armonia constituye la virtud completa; ahora bien: la
parte gque nos educa para utilizar como es debido el
placer y el dolor, gque nos hace odiar lo gue hay gue
odiar desde el comienzo hasta el fin, y que asimismo
nos hace amar lo que hay gque amar, esta parte es la gue
la razdn separa para dar a su concepto el nombre de

educacidn, ¥y en mi opinidn esta denominacidn es

correcta.’®®

De forma gque segﬁn‘E. Nical, en Leyes se entiende la
paldeia como una educacién de los sentimientos, gue no es
sino la formacidén del ethos o caracter ' gue sirve de base a
la armonia de razdn y habitos. Segln W. Jaeger, Platdn

alcanza aqui el punto del que parte Aristételes en su Etica

7 Leyes, 643e.

7% Leyes, 653b ss.

73! Ethos = hibito, costumbre. De habito se derivara ‘rasgo de caracter’ o
‘cardcter’. El cardcter es: La disposicién o manera habitual y constante
de reaccionar propia de cada individuo” (H. Wallon, en PIERON, H.
Vocabulaire de la Psicologie. Edit. P. U. F. Paris 1968. No hay gue

olvidar tampoco el fragmento Al1lS de Herdclito que dice, que el ethos del
hombre es su daimon {caricter).
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nicomagquea, que versa primordialmente sobre el ethos
(virtudes éticas), que habra de convertirse en la raiz de
toda ética moderna.’® Implantar la justicia es entonces,
implantar buenos sentimientos en los nifics, que se traduciran
después en rasgos de caracter que perdurardn en la época
adulta, haciendo que el hombre ame la justicia, o sea, due
sea justeo, y eso le nazca desde lo mas profunde de su
corazdn. La educacidn mitica lograba lo mismo, pero a través
del mito, que implantaba en el fondo del hombre, al mismo
tiempo, sin intervencidén de la razdn y por mediacidn del
simbolo mitoldgico, la comprensidédn de lo gue las cosas son y
la obligacién para con ellas. MAs bien lo que el educador
platénico hace es un adoctrinamiento, porgue implanta en el
alma del nifio unas creencias morales, con ayuda -
efectivamente- de la poesia filoséfica, fabulas moralizantes,
himncos, consejos vy misica de ciertos instrumentos. Platdn en

Leyes, como dice I. Murdoch, toma en serio el poder del
3

mito;™® vy sabe que, de alguna forma, necesita llegar a los
gsentimientos, el problema es si lo logra, parece que no,
porque comoe expresd el mismo Platdédn y comenta a su vez E.
Nicecl, tanto el proyecto de reformar la polis como de crear
un nuevo tipo de hombre fracasd.’™ Ya habiamos visto, que W.
Jaeger es del parecer, de que una educacién se recomienda por

el hombre gque produce, pero Jjamds por consideraciones

tedricas.”™ De todas formas, como ya vimos, la educaciédn

tiene que sogtenerse porque ostenta el fundamento originario

y perque ofrece una idea de hombre y de educacidn méas

75* ¢f. JAEGER, Paideia, op., cit., pp. 1033-1034. Desde AristSteles se
hablara de la educacién en términos de formacién del cardcter. En
occidente se llamard a la educacidén con cualesquiera de los dos
conceptos: ‘formacién moral’ o ‘formacidén del caracter’, cuando no se la
confunda con la mera ‘instruccidn’.

73 Cf. MURDOCH, op., cit., p. 24.

7 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), p. 335.

7% Loc., cit.
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universales. Asi y sdlo asi, poseerd la educacidén mitico-
cdltico-religiosa la capacitad de ©producir wn hombre
auténtico. Esta educacién poseia ese fundamento, por esc el
hombre que logra es un hombre interccnectado con tedo lo gue
existe en el mundo c¢on la ayuda de mitos-cultos vy
experiencias trascendentales que poseian los pueblos antiguos
y poseen, en la actualidad, algunos de nuestros pueblos
indigenas. Y es por estas razones,, que a la educacién
mitico-religiosa, ninguna otra educacidén (inspirada en la
filosofia, alguna ideologia en boga, utopia o ciencia
positiva) le puede arrebatar la funcién de ser la educadora

de los hombres, por excelencia.

Por otra parte, también se le debe a Platdn, en el
didlogo que nos ocupa, haber diferenciado la educacidén (como
formacidn del hombre) de la instruccidn Q

profesionalizacién, "¢

que hoy en dia tanto sge confunden.
Aungue es preciso mencionar, que en los pueblos antiguos no
existia diferenciacidn entre educacién e instruccidn, como no
la habia entre lo sagrado y lo profano. Todo era educacién,

porque todo tenia que ver con lo sagrado.

Todo el sistema de Platédn no es sino el sustrato que

sostiene a su teoria de la educacidn. Veamoslo a

continuacidn.

2.6.3.4 La tecria de la educacidn

736 CF. Leyes, 630d-e.
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La educacidn platdnica se fundamenta en su teoria del
hombre que determina y explica la accién humana, la cual a su
vez se deriva de su Teoria de la Ideas. En la tecria
platénica del hombre, segin nos mostrd E. Nicol, éste es un
ser: incompleto, insuficiente, reflexivo, ameroso, con aféan
de trascendencia y de absoluto, con aspiracién al Bien,
necesitado de una regulacidn ética de su conducta y vinculado
a la polis.” Este hcombre, por su mode de ser propio,Aes urn
ser susceptible y necesitado de recibir educacidén. Es decir,
el hombre necesita recibir formacidn, porgue no nace
completo, necesita, pues, completar su ser. Platdn muestra de

esta forma la necesidad ontolégica de educar al hombre.

Su educacidn consistird en formar al hombre en cada una
de las virtudes que reguiere para ser ciudadano de la polis.
Todos losg ciudadanos precisan de una formacién moral. Los
guerreros necesitan, ademds, adquirir una sabiduria préactica,
pero seran los gobernantes quienes reqguieran ser formados
como filésofos, dialécticamente (o intelectualmente). Por eso
la educacién platdnica de Reptiblica es una educacién moral
para todos, e intelectual para ciertas élites. En Leyes se
dard was importancia al aspectoc moral y la educacién
consistira en implantar en el tiernc corazén del nifio,
sentimientos que perdurardn en su estado adulto conformando

su caracter; o sea, una educacidn del carécter.

E. Nicol asegura, que la severidad con la gue procedid
Platdén hacia los poetas se debid a que de sus obras no se
desprendia una verdadera idea del hombre, o sea, una nocidn

precisa del ser, poder ser, y por tanto del deber ser, por

757 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946}, op., cit., p. 388.
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esa la nueva paideia de Platdén representa una auténtica
revolucién moral, entendida ésta como la introduccidn del

factor wmoral, no como el cambio de una moral a otra.’®®

En
S6crates, E. Nicol si encontrd una idea del ser del hombre
(lo que éste eg), un ideal de hombre (1o gue debe ser) y una
idea de educacidén para conseguir este ideal (modalidad de
lograrle), como vimos en su memento; pero aungue es el
creador de la teoria moral (porgue descubre gue la cuestidn
del bien estd conectada con las cuestiones del ser del
hombre), nc hay en €&l ninguna teoria del hombre, como en
Her&clito {gque conecta el ser del hombre con el ser en
general) ni tampoco una teoria de la educacidén; por lo gue
bien podria considerarse, que en Sdcrates se encuentran ideas
de hombre y de educacidn, mas no teorias acerca de ambos. En
cambio, Platén si formula una teoria del hombre y una teoria
de la educacién. La primera sustentada en la teoria
metafisica del Ser y conocer (Teoria de las Ideas) y la
segunda en la teoria del hombre. Pone, pues, en la cispide de
tedo su sistema, sosteniéndcla, a la teoria de la educacidn,
presumiendo con ello, que de esta forma ella quedaba
fundamentada por medios racionales. Perc respecto a la
educacidén de los poetas, Nicol se equivoca, porgue en la
educacién mitico-religicsa, si se encuentra implicita una
idea de hombre y una idea de educacién, asi como la modalidad
especifica de 1llevarla a cabo, como pudimcs ver en el

capitulo I.

Recapitulando:

7% ¢f. NICOL, Formas de hablar sublimes, op., cit., p. 154.
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-Platén realiza un esfuerzo consciente de elaborar una
teoria del hombre sobre bases metafisicas, como medio de
sustentar el problema ético, educativo y politico, al
conectarla con su Teoria de 1las TIdeas (del Ser vy del
conocer), a la manera heracliteana. En la Tecoria de las Ideas
existe una realidad visible y otra invisible, a las que se
corresponden dos modos de conocimiento: opinién (doxa) vy
conocimiento (episteme). Este dualismo de la realidad y del
conocimiento tendréd su correlato en una dualidad en el
hombre: cuerpo y alma. Pero la Teoria de las Ideas se basaba
en la teoria de la reminiscencia, como condicién de poder
demostrar la inmortalidad del alma, con lo gque Platén
estaria, manteniendo  posiciones proéximas al mito, o)
utilizando los mitos para dar cuenta de aspectos que no pasan
la prueba dialéctica, o més bien afirmando la tesis de la
inmortalidad, misma que vendra acompafiada de la tesis de la
insuficiencia ontolégica del hombre como correlato necesario.

-Como el hombre puede hacerse mejor o peor (Heraclito),
y la educacidén lo provee de una nueva naturaleza (Demdcrito),
Platdén necesita llevar a cabo una teoria del hombre que dé
cuenta de la necesidad de formarlo. El1 hombre cambia pero
conserva su mismidad. El cambio en su alma tiene que ver con
la wvirtud, por lo que recupera la conexién que ya habia
establecido Sécrates (virtud-ser del hombre), pero puede
afiadir, que en su ser nato es amorfo y que precisa formarse
(hacerse un hombre virtuoso), es decir, adguirir un caréacter
por medio de la virtud. En la educacidén mitico-religiosa, el
hombre es lo que es desde su nacimiento (un ser
interconectado a todo}, solamente gue no lo sabe y ahi esta
el mito para recordarselo. Si en Socrates el hombre aspira a
ser virtuoso por medio del saber, en Platdén el hombre es un

ser incompleto que aspira a completarse, por lo que puede
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definirlo como: un ser insuficiente que aspira a completarse,
lo cual no es sino una teoria del hombre sobre bases
metafisicas. Esta teoria la expresa a través del antiguo mito
del andrdgino, que en realidad no dice -como. cree Platén- que
el hombre es incompleto, sino que es completo y no lo sabe.
De este perfil ontoldgico del hombre derivara: lo ético, lo
psicolégica, y también lo educativo y politico. El aphelo
metafisico de totalidad se mitiga para Platdn por: el amor,
la especulacidn filoséfica (parcialmente), peroc se cumple
totalmente con la wmuerte. Y esto sucede, porgue el alma es
inmortal y le sobrevive al cuerpo, el cudl es s&lo un estorbo
para ella, con lo que Platdén escinde y contrapone en el
hombre el cuerpo del alma. El cuerpo (lo mis prdéximo a la
naturaleza) es degradado, con lo que logra lo que prevenia el
mito de Dionisos: la locura y destruccidédn del hombre. Frente
a esta idea puritana del cuerpo, precisa la purificacidn de
toda mécula de carnalidad que exista en €l. Después, divide
al alma en tres partes: racicnal, irascible y concupiscente,
para gue se correspondan con los tres estamentos de la ciudad
(gobernantes, guerreros y poblacién en general). El resultado
serd un hombre dividido, fragmentadc y desgarrado, a partir
de una teocria (inmortalidad del alma) que ademds, no es
probada.

-Como el hombre es insuficiente, es un sexr necesgitado de
recibir educacidén. Y como la ciudad ya no se rige por los
usos y costumbres de sus antepasados y su legislacidn vy
moralidad estén corrompidas, entonces, el filgsofo emprende
una revolucidn filosdfica de la educacidn, en Jugar de
reformar los mitos y cultos de la polis.

-En Reptblica disefia la educacidén de los tres estamentos
en el gentido de la adquisicidn de la virtud propia de cada

uno. La poblacién en general tiene gue ser “moderada”; los
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guerreros ademas, “valientes”, y a los gobernantes les afiade:
la “sabiduria” para poder gobernar en la justicia. Inicia con
la educacidén del guerrero guien tiene que ser valiente y
moderado. Para ser valiente requiere, ademds de fogosidad,
adquirir un cierto saber practico para distinguir la persona
amiga de 1la enemiga, lo que lo convierte en fildsofo. Para
adquirir la moderacidén, propone el mismo programa de la
educacidén tradicional: poesia y misica para el alma, Yy
gimnasia para el cuerpo. Sin embargo, para llevarlo a cabQ
realiza una despiadada critica a la epopeya, tragedia vy
misica, porgue era absolutamente consciente de su poder. Su
critica a la poesia no es sino la critica al mito.

-Los poetas no pueden ser educadores, porgue no dicen la
verdad, debido a que hablan de la inmoralidad de los dioses y
Dics es absolutamente bueno; y puesto que la verdad es
incumbencia de la filosofia, ella tiene que disefar el
programa de educacidn sobre las bases que ya proporciond para
sustentar la educacidn. Esta critica platdnica es toda una
revolucién religiosa, porgque intenta la destruccidén de la
religién politeista griega y de su educacién, con la
intencién de proponer una religién monoteista con una
educacién més acorde a ella. Tampoco los poetas hablan de
‘realidades, sino de ficciones, por eso la poesia es imitativa
y corrompe el alma de quienes no tienen el antidoto de la
verdad, razdn por la que debieran ser desterrados del estado
ideal. Critica también a la tragedia, porque ésta con sus
lamentaciones y acciones impulsivas hablan a la parte del
alma dominada por los instintos y pasiones. La misica obtiene
el mismo tratamiento. Considera gue no debe perturbar al élma
con cadencias y ritmos quejumbrosos proclives a lamentaciones
o gue produzca excitacidén, por 1o que deben desaparecer

también ciertos instrumentos musicales.
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-En cuanto a la moralidad, para Platén la libertad del
hombre es obra de su cardcter, es decir, él es el autor de su
vida. Comoc idea paralela surge la responsabilidad, que
significa gque la vida humana es el resultado, no sélo de los
designios de los dioses, sino de la voluntad del hombre.
Opera también en él la conciencia retributiva, gue no es sino
la compensacidén que tiene gue pagar como castigo a sus malas
acciones. A la Jjusticia divina y de la polis se suma la
justicia interna que es la conciencia moral, la cual le dicta
al hombre lo que esta bien y lo gque estd mal y si yerra, se
manifiesta en él1 la culpa o remordimiento. Los modelos ya no
van a ser de dioses y de héroes, sino de los hombres méas
justos de la comunidad, es decir, modelos humanos y éticos.

-Como para Platén los gobernantes son los encargados de
vigilar la educacidén moral, considera gque tienen que ser
formados mediante 1la dialéctica (hacerse fildsofos) y por
medio de preguntas, respuestas y las matemdticas, acceder a
la idea de Bien, al modo de una visidén eleusina.

-Como resultado, la razén humana se constituye en el
centro de la existencia humana, pero es una razén que ha
perdido su fondo religioso, por 1lo gqgue deja de ser
“sabiduria” como la que ofrecian los mitos.

-En Leyes se refiere a la justicia no como una virtud,
sino como la conciencia interna asentada en el corazén del
nifioc. Inscribirla alli, tiene que ser el objeto de la
educacidén; por 1lo que la educacidén se muestra como una
educacidén de los sentimientos (odiar lo odioso, amar lo
amable, que no es sino la formacién del cardcter -ethos-).
S6lo de esta forma se logra la armonia de las tres partes del
alma como condicién de lograr la armonia en la polis.

-En definitiva, la educacidén platdénica se fundamenta en

su teoria del hombre, que determina y explica la accién del
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hombre, la cual a su vez se deriva de la Teoria de las Ideas,
por lo que ésta (la educacién) se sostiene en un sistema
racional. Su teoria del hombre refiere a un ser incompleto,
insuficiente, reflexivo y con afan de trascendencia y de
absoluto, razén por la cual debe de recibir educacidén. Su
educacién consistird en una educacién moral para todos los
ciudadanos, a la que se afiadird en 1los guerreros la
adquisicién de wuna sabiduria practica, y una formacién
dialéctica (o filoséfica) para los gobernantes. Es, pues, una
educacidén, sobre todo, moral o del caracter, pero también

intelectual, para unos pocos.

En definitiva, después de 1la tarea descomunal gue
emprendié Platdén de proporcionarle un fundamento racional a
la educacidén y con la nueva teoria de la educacidén llevar a
cabo una reforma de ésta, ningin filésofo se enfrentd a tal
empresa, como si aguél vya lo hubiera dicho todo (en el
sentido tedrico}. En la historia de la filosofia hemos visto
recrearse una y otra vez la idea de educacidn platdnica que
se ha presentado, difirfendo unos pedagogos de otros, en el
mayor o menor acento que ponen en lo moral o en lo
intelectual.” ©La formacién moral -como ya se comentd-

también se denomind formacidén del cardcter y con un nombre u

.

% por ejemplo, dice W. JAEGER, la educacidén cristiana entrd a la Edad
Media del brazo de Platdn, renacid después en el renacimiento y llegd
hasta el siglo XVIII (vid. Paideia, p. 458). El siglo XIX fue un siglo
netamente positivista, el XX siguid siendo positivista y degenerd en
pragmatismo (practicamente se dejé de educar para instruir o
profesionalizar). Al siglo XXI entramos cojeando por todo ello, pero con
muchas preguntas que también este siglo nos legd.
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otro reaparecerd en la historia de la educacidén de occidente.
De forma, que la filosofia 86lo ofrecidé un solo fundamento
racional a la educacidn y una sola teoria del hombre y de la
educacién: 1la platdnica. De hecho el filésofo J. Moreau

considera gue Platdn fue el primero en brindar una filosofia

de la educacién;’®®

lo cual es una forma de decir que Platdn
ofrece una teoria de la educacidén bien sustentada y no sélo
ideas para educar, como circulan tantas por ahi; por eso,
cualguier intento de indagar o restablecer los fundamentos
originales de la educacidén tenia que remitirse a ella, vy

averiguar de qué forma, para imponerla, tuve que atacar y

suplantar a la educacidén tradicional.

Con Sbécrates y Platdn, la filosofia tomd conciencia de
si misma como paideia y reivindica para si la primacia de la
educacién. W. Jaeger objeta a la filcsofia platdnica qgque,
aungue ésta hubiera sido capaz de descubrir el conocimiento
redentor de una norma suprema de vida, su misién educativa
s6lo habria quedado cumplida, si esta nueva verdad la hubiera
infundido y plasmado en el alma come una nueva poesia; por
eso, considera, que la intencidén de Platén era hacer una
pcesia filoséfica, perc la forma dialogada se lo impide, por
eso —dir&- en Leyes, abandona esa ilusién y pide que ésta (su
filogsofia} se propague al mundo degenerado como el tipo de

pcesia que necesita.’®t

De esta forma, 1la filosofia se
constituye en la religidn de los selectos -expresard a su vez
J. Alsina-, produciéndose un divorcic entre las ideas
religiosas del pueblo y las de los pensadores.’®® Fue una

lastima que Platdn, con su alma filosd&fica, hubiera hecho tan

76 vigd. »platén y la educacién”, en CHATEAU, J. (comp.). Los grandes
pedagogos. EBdit. F. C. E. México 1992, p. 15.

*' CF. JAEGER, Paideia, op., cit., pp.614-615, 765 y €09 (vid. Leyes IV).
" Cf. ALSINA, op., cit.,
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86lo una teoria de la educacién sustentada filoséficamente,
porque si hubiese tenido, como intuyd E. Nicol, un alma
mistica, habria renovado la religién helénica.’®?
Efectivamente, si Sécrates y Platédn hubiesen restituido en su
esplendor originario los mitos y cultos griegos, la religidn
griega revitalizada de esta manera, se hubiera podido
constituir en la solucidén que reclamaba la polis, y ésta nos

hubiera sido legada a los occidentales.

Y para terminar comentaremos, que Aristdételes, definira

después al hombre como ™“animal racional”, y, tan fuerte ha
sido su influencia en occidente -dird E. Nicol-, que hasta
hoy a 1la pregunta: cQué es el hombre? Se contesta
automdticamente: “un animal racional”.’®® De forma que la

parte animal, requerird una formacidén moral o del caracter y
la racional una formacién racional, filoséfica, intelectual o
cientifica. Por lo que occidente heredard una teoria de
educacidén consistente en una educacidn moral-intelectual. De
modo que, desde entonces, siempre que se hable de “educacién”
o “formacidén”, se hard en el sentido que impusieron para la
posteridad Sécrates, Platdén y Aristételes. Y siempre que se
hable de teoria de la educacidén, se le deberd a Platdn la
primera teoria filos6fica de la educacidén de occidente,
porque otras producciones han sido en el sentido de ideas de
hombre o ideas para educar inspiradas en alguna ideologia,
utopia o en alguna teoria de las ciencias positivas. Por lo
demds, la teoria de la educacidn platénicé -al parecer-
alcanzo a llegar hasta el siglo XX, y s6lo en los dltimos

aftos la hemos wvisto diluirse ante la ola pragmatica gque ha

76 ¢f. NICOL, La idea del hombre, (1946), op., cit., p. 318. Aundque

sabemos que Platdn se estd refiriendo a una religidn monoteista, come la
cristiana.

784 Cf. NICOL, La idea del hombre (1946), op., cit., p. 430.
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convertido la educacidén en una mera instruccidn o

profesionalizacidn del hombre.
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CONCLUSIONES

En el regreso a las raices de la educacidén occidental,
pudimos observar que en la Grecia clasica se contrapusieron
dos modalidades de educacidén: la educacidén tradicional griega
y la propuesta por Platén desde la filosofia; ambas
poseedoras de distintos fundamentos y conteniendo ideas
diferentes de hombre y de la modalidad de educarlo. La
educacién antigua griega era una educacién mitico-ciltico-
religiosa que heredé a la educacién tradicional griega muchos
de los elementos de aquélla; mientras que la educacidén
platdénica, retomando la herencia filoséfica anterior -
particularmente la socrdtica-, pretendié reducir la educacidn
tradicional a cenizas, y sobre éstas, construyd® un nuevo
fundamento con bases filoséficas o racionales y sobre €1
elaboré una teoria del hombre y de la educacién que inspiré
nuevas propuestas de educacidén con objeto de lograr un nuevo

hombre y con &l una nueva polis.

En esta tesis interesé averiguar: Qué fundamentos e
ideas del hombre y de 1la educacién presentaron ambas
educaciones, para lo cual fue necesario mostrar el contexto
desde el que cobraban sentido. Por eso, se examinaron
particularmente: 1) Cudl de las dos educaciones podia
ostentar por derecho propio el fundamento originario y ser
considerada como “la educacién” por excelencia: si la
educacién tradicional griega era la depositaria por
antonomasia de ese fundamento, por el hecho de guardar entre
sus ropajes elementos de la educacidédn mitico-religiosa de los

pueblos antiguos, o si tuvo que llegar la filosofia -
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particularmente la platénica- para poder proporciondrselo;
asi como también, 2) Qué tipo de hombre consideraban y sus
respectivas propuestas educativas, para calibrar cudl de

ellas podia manifestarse con mas universalidad.

Con este objeto se indagé en el primer capitulo la
estructura del mito-culto en las sociedades antiguas Yy
tradicionales, asi como el fundamento que ofrecen y la idea
de hombre y de educacién implicita en ellos. Todo esto
permitié realizar la confrontacién de esta educacién con la
propuesta desde la filosofia en la época clasica, por lo gque
fue necesario, en el segundo capitulo, rastrear en sus
diferentes etapas (antigua, arcaica y clésica): 1) El legado
griego de mitos, cultos, tradiciones y la idea de la
divinidad implicita en ellos; 2) Los cambios en el modo de
concebir al hombre y su moralidad en poetas, filésofos
presocraticos, sofistas y Sécrates, para finalmente averiguar
acerca de, 3) El fundamento scbre el qgue construyé Platén su
teoria del hombre y de la educacién que le inspiré sus
propuestas educativas.

De esta forma, en el capitulo I, retomando la
informacién de los estudiosos contemporédneos de mito y culto,
obtuvimos, que culto y mito son las dos caras de una misma
moneda. El primero reacciona ante la presencia o irrupcién de
la divinidad por medio de acciones, mientras gque el segundo
lo hace con relatos acerca de la vida de los dioses. Ambos
son universales porque se expresan en simbolos, los cuiles,
en su sentido original, tienen el poder de hacer presente (o
revelar) lo trascendente. El mito ostenta la facultad de

develar al hombre su lugar en lo sagrado, integrandolo asi a
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una unidad més vasta: el universo. Pero ese lugar se vivencia
con mayor plenitud en el culto, porque éste intenta
reestablecer -efectivamente- la unién con la divinidad y
mantener asi el orden césmico, el cual se consigue cuando el
hombre ocupa el lugar que le corresponde en ese orden.
Entonces, relatos acompafiados de acciones permiten que el
hombre experimente vivencias trascendentes que le proveen de

conocimientos que precisa para vivir como auténtico hombre.

El poder de la experiencia mitico-ciltica le viene dado
por el simbolo mitoldégico, el cual es una prenda que la
divinidad pone en manos de los hombres en forma de
revelacién, la cual es sdlo wvivenciable. Posee el poder de
descubrir al hombre esferas que no pueden ser alcanzadas por
la razén discursiva, porque, entre otras cosas, puede mostrar
simulténeamente significaciones pertenecientes a diferentes
dimensiones de lo real. Dispone asimismo, del poder de tocar
las fibras méAs sensibles del ser del hombre, para que éste
pueda salirse de si mismo y acceder a lo universal. Pero
fundamentalmente ostenta el poder de develar al hombre su
lugar en lo sagrado, de modo que pueda entrar en contacto con
su propia persona mas profunda, es decir, integrarse en €l
mismo como condicién de poder integrarse en la sociedad y en
la totalidad. Debido a esa integracién que lleva a cabo, no
existe para él fisura entre pensamiento y vida. Pero el mito
no estad completo si no se funde en una praxis ritual, porque
en el culto se consuma la unién con la divinidad, por eso es
muy intensa e increiblemente eficaz, hasta el punto que
realiza la unién de los opuestos; o sea que por el culto el
hombre mantiene (efectivamente) el orden césmico, completando
la experiencia revelada en el mito. Mito y culto unidos son

insuperables y detentardn el miaximo poder de educar que se
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haya conocido; pero cuando se separan se tornan vulnerables,
aunque seguiré@n conservando su poder en forma mermada y por

lo tanto menos eficaz.

Por otra parte, mito y culto, ostentan como funcidn
esencial, el servir de fundamento. Fundamentar una cosa es
ponerla en relacidén con algo que es indudable y tiene valor
intrinseco, eso s6lo puede ser lo sagrado. Mito y culto,
ponen todo (incluido al hombre) en contacto con lo sagrado y
por ello sirven de fundamento a la existencia del mundo, del
ser humano (en conductas, valores, verdades y pensamientos) y
de la sociedad, porgque juntos proporcionan: verdades, valores
universales, principios y modelos ejemplares sobrenaturales,
ademds de una moralidad méds cdésmica, donde se capta en el
mismo acto lo que somos, lo gue son las cosas y nuestra
obligatoriedad para con nosotros y para con ellas. La idea de
hombre y de educacién que estd colocada a la base de esta
educacidén es, que el hombre posee una dimensidén mitolégica o
mistica, porgue siempre estid conectado con todo lo que existe
aunque no lo sepa, es pues: un “ser césmico” un “ser divino”,
que precisa de las vivencias que le proporcionan mito-culto y
otras experiencias trascendentales, para descubrirlo. Por
todo ello, la educacién en el mito-culto es la 1dnica que
puede ser considerada como la “werdadera educacidén”. Con
ella, los antiguos (y todos aquellos para los gque hoy sigue
siendo una tradicién wviva) se sintieron insertos en la
totalidad de la vida y en el corazdn de las cosas: su vida

cobraba sentido, y también su muerte.

La funcién primordial de mito y culto, en consonancia,
ha sido, pues, en todos los tiempos: la educacién del hombre.

Esa funcién le es esencial, porque ninguna otra puede hacer
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por el hombre lo que hacen mito-culto, por eso la educacién
mitico-ciltica (o mitico-religiosa), de los pueblos antiguos
y de los actuales pueblos tradicionales o indigenas es la
Gnica que estd en la posibilidad de ofrecer el fundamento
originario de la educacién asi como una idea de hombre méas

real y una educacién gue la posibilita.

En el capitulo II se presenté la filosofia de 1la
educacién platénica, mostrando para ello el largo proceso en
que la educacidén antigua, que era una educacién mitico-
religiosa, fue cambiando paulatinamente su legado y
concepciones para acomodarse a los conguistadores de Grecia y
a los nuevos tiempos mids ilustrados que después se vinieron.
Es por eso que se llevd a cabo una amplia indagacién del
legado tradicional griego y de las ideas de hombre y de
educacién implicitas en cada momento, que tratdé de mostrar lo
que ocurrid entre la educacién griega antigua y lo que se
llamé en la Grecia clasica “educacidn tradicional”, a la que
se enfrenté Platén

Es asi como encontramos que en un principio, el pueblo
griego se nutridé de un caudal de mitos y cultos muy antiguos
(posiblemente procedentes de la prehistoria), que desde la
peninsula de Anatolia arribaron a Creta y de ahi viajaron a
la zona continental griega. Estos mitos tenian la
particularidad de permanecer vinculados a ceremonias en honor
a la Diosa Madre, guien era la personificacidén de todo cuanto
existe. En mitos y cultos se adoraba a la diosa y a su
séquito, gque asumian formas naturales como: montafas,

arbeoles, animales piedras, etc., relatando el curso natural



312

del mundo que se plasmaba en la creencia en un orden eterno
expresado en leyes naturales que guiaban a los hombres para
que permaneciesen en consonancia con la naturaleza y el
cosmos todo. Sus cultos consistian en danzas extaticas y en
experiencias misticas. Asimismo persistia el culto a los
antepasados. Estos mitos y «cultos griegos antiguos
conformaron una religidén naturalista. Pero a partir de 2500
a. C., dieron inicio las invasiones némadas ario-semitas, gue
con dioses guerreros masculinos, modos de vida belicosas y
lenguas diferentes, dieron al traste con la mayor parte de la
cultura existente en la zona mediterranea. Los testimonios de
terribles luchas religiosas dejan ver que se produjo una
especie de: remodelacién, recomposicién, reelaboracidén, e
incluso, erradicacidén y falsificacién de los mitos y cultos
de la Diosa, cuando no una ficcién ante los extrafios. Las
consecuencias fueron: sincretismo, divorcio entre mito Yy
culto y un adelgazamiento, descomposicién y debilitamiento
paulatino del legado antiguo. Hasta este momento la educacidn
antigua griega habia sido una educacién mitico-religiosa con
todas sus bondades, pero como se pudo ver, desde Homerc hasta
la época cléasica, se ira descomponiendo este legado, asi como
la manera de concebir al hombre, su educacién y la moralidad,
que llevard a que en la época clésica se piense en la
necesidad de elaborar una nueva educacién sobre bases

diferentes a su sustrato religioso.

Después de la época oscura, cuando reaparecid la
escritura con las obras de Homero y Hesiodo, se observaron
cambios respecto al legado anterior. En ambos poetas épicos,
aparecen mitos que son una recomposicién realizada a partir
de los temas de la religién de la diosa y la de los

invasores; es decir, los mitos que pudieron recuperarse de la
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memoria popular fueron racionalizados para poder ser
presentados con cierta coherencia. Con la particularidad de
que en Homero estd ausente el elementos nocturno, cténico o
funerario de 1la mitologia griega, mientras gque Hesiodo
presenta un legado mas antiguo en forma de tratado de
mitologia. Respecto a la moralidad, en Homero las nociones de
libertad, responsabilidad individual, voluntad y culpa estén
ausentes, por lo que bien pudiera ser una moralidad mas
cercana a la antigua, aunque de aquélla sdlo sabemos que
existia una legalidad universal que era transmitida en mitos
y cultos a la que todos debian conformarse. En Hesiodo, por
lo contrario, como es consciente de poseer la verdad,
emprende una franca moralizacién. Homero, por su parte, en lo

que respecta al cuerpo y alma, no hace ninguna distincién.

Por otro lado, los poetas liricos de la época arcaica
(Pindaro, Siménides, etc.), proveerdn de un legado todavia
mds antiguo que el de Homero y Hesiodo, aunque sin asomos de
racionalizacién. Al igual que en Hesiodo, se encuentra
presente en ellos la doctrina de la hybris-némesis, asi como
la presencia de Diké, en forma de un legalismo que aspira, no
a dar a los dioses lo que les corresponde, sino a cada ser
humano, una parte de los bienes de la vida. También se
encuentran en ellos discursos sobre la condicién desvalida
del hombre gue se expresan en guejas sobre la envidia de los
dioses hacia los hombres y sobre la culpa heredada por los
descendientes y las constantes purificaciones rituales. Hace
su aparicidén, también, la moira individual, como una especie
de suerte o destino que 1le viene dado al hombre por
nacimiento. Si el hombre se siente desvalido es que los mitos
han dejado de brindarle la proteccién que lograban, y éste se

empieza a sentir solo y no inmerso en la totalidad. Por otra
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parte, entre los poetas arcaicos, el hombre ya no es su
cuerpo, sino un ‘yo emocional’, aungue con el surgimiento de
las doctrinas 6rficas que creen en la inmortalidad, el alma
comenzard a ser vista -entre los intelectuales- como mejor

candidata que el cuerpo para ser la persona verdadera.

En los primeros filésofos jonios, observamos que llevan
a cabo preguntas filoséficas (racionales) , pero sus
respuestas se mantienen en el terreno mitico, incluso, mas
cercanas a la mitologia antigua. En Heraclito el hombre es el
poseedor de un alma insondable en armonia con el cosmos,
integrada a €1 por leyes naturales, de ahi que este filésofo
sostenga la wunidad de los contrarios, permaneciendo en
consonancia con las creencias de los pueblos antiguos que
sostienen una unidad y misma finalidad para todo lo que
existe, incluido el hombre. En Pit&goras, por influencia del
orfismo, el alma se separa del cuerpo porque es inmortal ¥y
racional, con lo gque el hombre deja de ser una unidad y
necesita purificar su cuerpo, La primera critica a los poetas
(Homero y Hesiodo), que no es sino una critica al mito, se
inicia en estos idltimos filésofos, pero serd Jenéfanes quien
llevard a cabo un severo ataque a los dioses, al denunciar su
conducta licenciosa, relativizar las ideas religiosas
politeistas y proponer un Unico dios. Con este filésofo se
inicia la tradicién filos6fica que pretenderd extirpar toda
la tradicién antigua que quedaba y emprender un nuevo camino
en la educacién. Después de €l Parménides instaurard un
método de la no contradiccién para llegar a la verdad Yy
Anaxdgoras se constituird en el primer cientifico que buscara
sus verdades por medio de la observacién y la comprobacidn.
Este camino seguird la filosofia y seria considerado como

‘racional’, no tendrd nada que ver con la espiritualidad,
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religidén, mitos, cultos, etc., por lo que todo lo que apele a
ellos sera ‘irracional’.

Ya desde Pindaro la educacidén se habia hecho consciente
y se empezaba a cuestionar la posibilidad de ensefiar la
virtud. AGn asi, a la época cléasica llegaron los mitos ¥y
cultos que sobrevivieron de la educacién antigua y fue
denominada: “educacién tradicional”. El nicleo fundamental de
esta educacién estaba conformada por: la poesia épica de
Homero y Hesiodo, la lirica, tragedia, comedia, experiencias
extdticas en honor a Dionisos y misterios como los de
Eleusis. La educacién se iniciaba con el conocimiento de la
poesia de Homero y Hesiodo, la cual ofrecia modelos herocicos
y moralizantes a emular; después les llegaba el turno a los
poetas liricos junto con el aprendizaje de alglin instrumento
musical; y ya con mads edad, los griegos asistian a las
representaciones tragicas y participaban en los misterios. En
estos dos ultimos casos -pero con diferente intensidad- se
vivian experiencias del orden del éxtasis. Con seguridad,
esta educacién contenia bastantes mitos y cultos que formaron
parte de la educacién antigua (como es el caso de los
misterios a Dionisos y Deméter -uno de los nombres dados a la
Diosa Madre), pero también debié de dejar fuera otros muchos,
cuanto tuvo que adaptarse a la nueva religién de los
invasores, por lo que -posiblemente- la educacién antigua con
todas las bondades de una educacién mitico-cidltica llegé a la

época clésica maltrecha y necesitada de una renovacién.

En esta misma época, y para hacer frente al progreso
econémico, los sofistas se presentaron como instructores en
todo tipo de saberes. Protigoras, particularmente, aspiraba -

ademds- a hacer mejores a los hombres con la poesia y con la
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misica, pero sostuvo la idea de que el hombre era “la medida
de todas las cosas”, por lo que éste se constituye en un ser
dotado de razén, la cual puso al servicio de sus ambiciones.
Las consecuencias de la actuacién sofistica serén; 1) un
relativismo moral y epistemolégico: “todo estd permitido

porque todo es verdad”; y, 2) un agnosticismo religioso.

Los poetas tragicos, por otra parte, representaron las
tres épocas. Esquilo, la antigua, porque trae mitos de la
religién de la Diosa y sus personajes luchan contra el
destino. Séfocles, como sus personajes se debaten entre el
destino y la libertad, es fiel representante de la é&poca
arcaica; y finalmente, vimos en Euripides, cémo el hombre
lucha contra el destino porque se siente libre, utilizando
para ello palabras que le brinda la filosofia de la época
clédsica, lo cual supone la intelectualizacién de la misma Yy
con ello su fin, y el del mito. En este poeta se observard un
cambio importante en la moralidad: sus personajes ya no
atribuyen la responsabilidad de sus actos a los dioses porque
se consideran libre aunque no lo sean. El1 hombre se vuelve
asi problemidtico, solo y 1la tragedia pierde su fondo
religioso, aspecto que fue claramente vislumbrado por
Aristéfanes.

Contra las consecuencias que tuvieron la actuacién de
los sofistas 1lucharidn denodadamente Sécrates y Platén.
S6crates no lleva a cabo una separacién del cuerpo y el alma,
pero si una distincién. El alma pasard a ser la sede de la
racionalidad y de la moralidad y como tal la gue tiene que
ejercer el dominio sobre las pasiones del cuerpo por medio

del método de la interrogacién, gque busca que los hombres
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sepan lo que son las cosas para conocer el bien de cada una;
dado que la esencia de cada virtud es un saber, luego ésta
puede ser ensefiada. La indagacién se llevard a cabo en el
alma (la interioridad), donde el maestro puede extraerla: ha
nacido la Etica como un caricter adquirido, debido a que la
cuestién del bien del hombre la conecta con la cuestién de su
ser. Sin embargo el precio que tuvo que pagar fue alto: en
esa interioridad el hombre queda encapsulando y aislando de
los demé&s hombre y del mundo y, sin pretenderlo, su accién se
convertird en una prédica moral, lo cual supone que ya no son
necesarios los viejos mitos y cultos. El descubrimiento de
S6crates de la relacién bien-conocimiento, le da derecho a
descalificar a los poetas, porque éstos lo obtienen, no por
medios humanos (o racionales), sino por inspiracién divina,
con lo que les niega a los mitos valor de conocimiento y
éstos se constituirén en medios ‘irracionales’, contribuyendo
con ello a la disolucidén de la herencia de la tradicidén y de
su modalidad de educacién con base en el mito-culto. De esta
forma, la accién socratica, se constituira -al igual que la
de los sofistas- en un programa alternativo a la educacién
tradicional. En él la idea de hombre implicita serd la de un
ser que reflexiona sobre su virtud y la idea de educacién
consistird en ejercer esa interrogacién sobre €l mismo, con
lo que su meta consciente serd: lograr un hombre virtuoso, es
decir, la moralizacidén del hombre, pero al margen de un

sustrato religioso.

Si Her&clito habia formulado una teoria del hombre
integrada a una teoria del Ser y por eso es el primero en
ofrecer una teoria del hombre; y Sécrates sostiene su teoria
moral en una idea del hombre, Platén seguirda este mismo

camino y pretendera con su teoria del hombre (integrada en la
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teoria del Ser en general) desprender la teoria moral (que
versa sobre la accién del hombre) y vincularla intimamente
con la teoria de la educacién con el fin Gltimo de sostener

la polis.

Efectivamente, Platén elaboré un sistema donde todos los
problemas filoséficos estaban interconectados racionalmente;
para ello, llevé a cabo un esfuerzo consciente para construir
una teoria del hombre sobre su Teoria de las Ideas que es una
teoria del Ser dualista (existe una realidad visible y otra
invisible) y de una teoria del conocimiento también dualista
(existen dos modos de conocer: doxa y episteme). Estos
dualismos de 1la realidad y del conocimiento tienen que
corresponderse a la dualidad del hombre en cuerpo y alma: el
alma es inmortal y el cuerpo aquello que hay que vencer. El
hombre es entonces un ser insuficiente, anhelante de
inmortalidad, incompleto, amorfo, que necesita completarse,
formarse o recibir educacién, y eso sélo puede lograrse a la
manera socrdtica: haciéndose virtuoso (para hacer una ciudad
més justa, como Sécrates). Para ello, el alma tiene que
dividirse en: racional, irascible y concupiscente, si quiere
corresponderse con los tres estamentos de la polis:
gobernantes, guerreros y poblacién en general. S6lo asi este
filésofo pudo idear un programa de educacién para todos ¥y
cada uno de los integrantes de la polis, mismo que llevara a

cabo en Repiblica y retocard en Leyes.

En Repitblica la educacién va a consistir en Ila
adquisicién de los valores propios de cada estamento de la
poblacién y la modalidad de su adquisicién. La poblacién

tendrd que ser mesurada o moderada (adquirir la sophrosine);
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los guerreros valientes (la andreia); y finalmente, los

gobernantes tendrin que ser sabios (adquirir la phrénesis).

Para lograr la wvalentia de los guerreros, éstos
requieren adquirir un cierto saber practico para distinguir a
la persona amiga de la enemiga. En cambio para adquirir la
sophrosine en toda la poblacién, hace suyo el modelo de la
educacién tradicional: poesia y misica para el alma vy
gimnasia para el cuerpo. Sin embargo, para ponerlo a punto,
emprendié en esta magna obra (Repiiblica) un desmontaje
sistemdtico de cada uno de los elementos que componian la
educacién tradicional, para su posterior critica vy
eliminacién, restandoles con ello toda su wvitalidad. Estos
elementos van a ser: la poesia épica de Homero y Hesiodo, la
poesia trégica y la misica. Los poetas épicos no pueden ser
educadores porque no dicen la verdad, debido a que hablan de
la inmoralidad de los dioses y Dios es absolutamente bueno;
con esto destruye Platén de un plumazo el politeismo sobre el
que se asentaban todos los mitos griegos. Estos poetas,
ademds, no hablan de realidades, sino de ficciones, por eso
es una poesia imitativa que corrompe el alma de quien no
tiene el antidoto de la verdad (el cual es propio de la
filosofia), razén por la que la poesia épica debiera ser
desterrada de la educacién en la polis. Con ello elimina por
otra razén filoséfica (racional) la educacién tradicional que
se iniciaba con el aprendizaje de la poesia de Homero y
Hesiodo. El siguiente elemento sera la poesia tragica. Esta
con sus lamentaciones y acciones impulsivas hablan a la parte
del hombre dominada por los instintos y pasiones, luego
también tiene que ser proscrita. El1 dltimo elemento, la
misica, no debe perturbar el alma con cadencias y ritmos

quejumbrosos proclives a lamentaciones o© que produzcan
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excitacién, por lo que también eliminé cierta misica e
instrumentos musicales de la educacién, dejando sélo féabulas

moralizantes y midsica amansadora.

En cuanto al valor propio de ,(los gobernantes (la
phrénesis), éstos la conseguiran ejerciendo la dialéctica
(filosofia) y por medio de preguntas, respuestas y las
matemdticas accederan a la idea de Bien para poder asi dar
buen ejemplo y wvigilar 1la educacién moral de toda la

poblacién.

En Leyes, la justicia de ser un wvalor se constituye en
la conciencia interna que tiene que inscribir el educador en
el corazén del nifio, de forma que ame lo gue hay que amar y
odie lo que hay que odiar (una formacién de los sentimientos
o el carécter), pero el problema que se plateara desde
entonces seréd: ¢cdmo se puede llegar al corazdén e imprimir en
€l buenos sentimientos, sobre todo si se utiliza un método
racional? Esta idea de educacién ejercié una fuerte

influencia en occidente.

La educacién platénica se fundamenté en su teoria del
hombre, que determina y explica la accidén del hombre, la cual
a su vez se deriva de la Teoria de las Ideas, por lo que ésta
(la educacidén) se sostiene en un sistema racional. La teoria
del hombre de Platén, refiere a un ser incompleto,
insuficiente, amorfo, reflexivo y con afan de inmortalidad,
razén por la cual debe de recibir educacién. Su educacidén
consistira, en una educacién moral o adquisicién de ciertos
valores civicos: andreia, soprhosine y phrénesis. Pero para
conseguir la soprosine precisard en Leyes una formacién de

los sentimientos o formacidén del caracter. Esta formacién
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moral o del cardcter conformard la educacién de toda la
poblacién en general. Para los guerreros afadird la
adquisicién de una sabiduria practica y para los gobernantes
una formacién filoséfica. Se trata, pues, de una educacién
moral o del cardcter para todos y de la adquisicién de una

sabiduria préctica o filoséfica para unos cuantos.

En definitiva, Platén, desde el pensamiento racional,
.dio jaque-mate a la educacidén tradicional. Este filésofo puso
su teoria de la educacién en conexién con su teoria del
hombre y ésta sobre su Teoria de las ideas. De esta forma
conformé su sistema filoséfico. Todos los problemas
filos6ficos engarzados, se sostenian entre ellos y sostenian
sic. (cimentaban o fundamentaban) la educacién. Pero esto no
es valido para sostener la educacidén, porque un sistema
racional no puede constituirse en algo indudable con valor
intrinseco, esa facultad Unicamente la posee “lo sagrado”.
S6lo lo sagrado puede constituirse en algo superior a todo lo
demds y sostenerlo. Es por esta causa que la educacién con
base en el mito-culto ha ostentado la funcién primordial de
servir de fundamento a la educacién del hombre y ese lugar no
le puede ser arrebatado por la filosofia. De forma, que si
desde el pensamiento racional se le negé al mito y al culto
el lugar que le correspondia por derecho propio, justo es que
sea este mismo pensamiento el que se lo restituya. Y eso es

lo que se ha tratado de realizar en esta tesis.

Las ideas de hombre y de educacién que mantenia la

educacién mitico-cidltica o mitico-religiosa de los pueblos
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antiguos son las siguientes: el hombre posee una dimensidn
mitolégica o mistica, porque siempre estd conectado con todo
lo que existe aunque no lo sepa, es pues: un “ser cdsmico”
*un ser divino” que precisa de las vivencias que le
proporcionan mito-culto para experimentarlo, por eso la
educacién tiene su base en el mito-culto, asi como en otras
experiencias trascendentales. Platén, por su parte, en su
teoria del hombre mantiene, que el hombre es un ser
incompleto, insuficiente, amorfo, reflexivo y con afan de
inmortalidad, razén por la cual debe de recibir educacién. Su
educacién consistird, en wuna educacién moral y racional
(tebérica o practica). Pero -como vimos-, el hombre no es un
ser incompleto, sino que es completo pero no lo sabe, por eso
los mitos-cultos y otras experiencias trascendentales
necesitan decirselo y hacérselo experimentar. La educacidn no
puede ser una formacién en valores establecidos desde el
pensamiento reflexivo, sino una formacién en el mito-culto
gque contiene intrinsecamente la sabiduria que fue revelada
por la divinidad, para que el hombre pudiera aprender a vivir
humanamente y a aceptar la muerte. Es por estas razones, que
la educacién mitico-ciltica de 1los pueblos antiguos
(tradicionales y/o indigenas) presenta una idea de hombre mas
real; es decir, mis acorde con lo que es el hombre (un ser
césmico, divino) y la educacién en mitos, ritos, tradiciones,
Y experiencias trascendentales e la f(nica modalidad de
educacién que hace factible esa idea de hombre. Por eso se
constituye en la educacién la educacién que precisan todos

los pueblos de todas las latitudes.

Por el hecho de contener el fundamento originario de la
educacién y una idea de hombre mis real y de educacién que la

posibilita, en la educacién mitico-religiosa encontramos que:
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1) El hombre estaba integrado; 2) La moralidad era intrinseca
al mito y césmica; 3) Proveia de valores eternos y de
verdades universales; 4) Tenia su base en el mito-culto: 5)
Aportaba una sabiduria ancestral del orden de lo sagrado y
experiencias trascendentales; 6) Poseia el poder inestimable
del simbolo y la eficacia sin igual del culto. Ofrecia en
definitiva wuna fundamentacién originaria a la educacién,
misma que no puede ser del orden de lo racional, por lo que a
la educacién mitico-ciltica, ninguna otra instancia (como la
filosofia, la ciencia, o alguna utopia) le puede arrebatar el
lugar que le corresponde, sin que la educacidén sufra serias
consecuencias, lo que al parecer ha sucedido y por eso nos
encontramos en la actualidad frente a una crisis de la
educacién, que no es sino una crisis de los individuos y de
la sociedad. En contrapartida a esta educacién, se observé en
el planteamiento platénico: 1) Un hombre fragmentado en
cuerpo y alma y un alma dividida a su vez en racional,
irascible y concupiscente, luego un hombre luchando en su
interior y solo: 2) Una moralidad establecida desde fuera y
centrada en el individuo y la polis; 3) Valores civicos como:
phrénesis, andreia y sophrosine, todos ellos establecidos
desde el pensamiento racional 4) Un fundamento elaborado por
el logos filoséfico; 4) Aportaba saberes humanos, del orden
de la sabiduria préactica (phrénesis) y especulativos; 5) No
poseia poder propio para educar, necesitaba plagiarlo del
mito, aungue s6lo tomé de €&l sus aspectos externos (en
Repiblica); 6) Se fundamenta tedéricamente, pero €se no puede

ser un fundamento como tal.
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A pesar del estado en que llegé a la época cléasica la
educacidn antigua, todavia resultaba eficaz para educar a los
griegos. Pero Platén en lugar de renovar mitos y cultos de la
educacién tradicional, retomando la espiritualidad antigua,
eliminé uno por uno todos los elementos de que todavia se
componia ésta e implanté wuna educacién sobre bases

filos6ficas (o racionales).

Por otra parte, la propuesta de educacién platénica no
tuvo el éxito que el filésofo planeaba, fracasd, porque no
lograba el hombre ni la ciudad que pretendia. AlGn asi, la
teoria de 1la educacién platénica ejercié una fuerte
influencia en occidente, hasta que en los dltimos afios 1la
hemos wvisto diluirse ante la ola pragmdtica que la ha
convertido en una mera instruccién o profesionalizacién del
hombre. Pero en realidad Platén llevé a cabo la solucidn
final, es decir, el exterminio de lo que quedaba de 1la
verdadera educacién. Para él, los dioses, mitos y cultos de
los que tuvo noticia, le resultaban muy molestos frente a 1la
poderosa razén. Aungque, no se le puede echar totalmente la
culpa de la desaparicidén del mito, porgque -como pudimos
mostrar- le antecedié todo un proceso de desespiritualizacidn
y racionalizacién que fue abonando el terreno a la accibn
platénica. El hombre habia desechado su espiritualidad, dando
cabida a otros intereses: la riqueza, el poder, la fama, el
culto a la inteligencia, el éxito, el honor obtenido en la
batalla o en las olimpiadas, etc. Esa materializacién de la
vida exigié instruccién y nuevas modalidades de formar al
hombre, entre las que la platénica ~junto con la retérica-

resultaron las mds consistentes.
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Con lo ya mencionado podemos concluir que se sostiene la
hipétesis en cuestidén: La educacién de los pueblos antiguos
(entre la que se encontraba la educacién tradicional griega,
heredera de su educacién antigua y se encuentran en la
actualidad la educacién de muchos pueblos tradicionales o
indigenas) es la educacién que contiene la posibilidad de
proporcionar el fundamento originario de la educacién y de
proveer a ésta de una idea de hombre més real (acorde con lo
gue es y una modalidad de educacién gque la hace posible.
Razén por la cual, puede ser considerada como la educacidn
por excelencia; de modo gque ese privilegio que Ile
correspondia por derecho propio, no le pudo ser arrebatado
por la filosofia con sus medios racionales, particularmente,

por la filosofia platénica.

De forma que desde la desaparicién de la educacién
mitico-religiosa, la educacidn de occidente quedd desfondada,
al perder su fundamento originario, por lo que podemos decir,
sin lugar a dudas, que en el dia de hoy "no tenemos
educacién”. Occidente requiere recuperar la educacién, y para

ello, la espiritualidad que era intrinseca a los pueblos
antiguos.

En la actualidad se puede constatar (segin algunos
etndlogos, como Ad. E. Jensen) que la educacién mitico-
religiosa, con toda su espiritualidad, sélo ha logrado
mantenerse (y parcialmente) en algunas comunidades
tradicionales que estdn siendo duramente atacadas por el
proceso de globalizacién occidental. Si ellas desaparecen,
perderiamos los occidentales la posibilidad de ser hombres
educados, “hombres verdaderos” (en el sentido que le dan los

tojolabales). ¥ si algo asi 1llegara a suceder, sélo nos
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quedaria llevar nuestra mirada mucho mads lejos: a oriente, y
buscar en su espiritualidad, una solucién para los graves

problemas gue nos aquejan.
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