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INTRODUCCION GENERAL

1. El trabajo que presentamos es el resultado de una investigacion mucho més amplia sobre la
influencia de la religion en la obra platonica que incluye los siguientes textos:
— Un glosario o Léxico conceptual (de alrededor 150 cuartillas), don de he mos reunido y
comentado los términos mas relevantes que, en las Leyes, denotan el fendmeno religioso en sus
varios aspectos (e.g. ritual, politico-juridico, e intelectual).
— Una coleccion de los pasajes platonicos mas relevantes acerca de religion, arte, psicologia y
politica, que abarca toda la obra platénica, incluyendo l1as Cartas y los apocrifos ( Pasajes
platénicos, 305 cuartillas).
— Una coleccion de ensayos (de alrededor 300 cuartillas), escrita en el verano del 2015, a la
que nos referimos en la bibliografia como Collected Essays (Montanari 2015).
— Un largo capitulo (més de 100 cuartillas), que hubiera debido figurar como la tercera parte
de este trabajo, dedicado a investigar los aspectos sociales e institucionales de la religiosidad
platdnica y las premisas normativas sobre las que se fundamentan.

Debido a r azones de e spacio, no pode mos i lustrar 1 os pr incipales a Icances de estas
contribuciones, que constituyen la base sobre las que se ha desarrollado el presente trabajo, asi
como no podemos reproducir los siete apéndices que aparecen en la version final de nuestra

disertacion.'

! Los capitulos de nuestros Collected Essays tienen como objeto los siguientes argumentos: 1. Nexo 16gos-
pathos en Platon; 2. La dimension de interioridad en Platon; 3. La polisemia de la epiméleia en el Sécrates
platonico; 4. E1 procedimiento a nagégico en Platén; 5. La polifonia en el teatro filosofico de las obras
platonicas; 6. Las incoherencias del procedimiento anagogico en Platon; 7. Las varias nociones de “alma” en
Platon; 8. Una critica de la fenomenologia de R. Otto cuando se aplica al estudio de Platon; 9. La nocion de
conversion en W. James y su utilidad en el estudio de Platon.
Los apéndices que aparecen en la version definitiva de nuestra disertacion tocan los siguientes temas: 1.
Complejidad d e la posicion p latonica acerca del arte, la msica en particular; 2. M anipulacion de las
creencias, e ngaflo y mentira; 3. La v ergiienza c omo miedo al juicio de 1a c omunidad; 4. C ontral as
interpretaciones funcionalistas y sistematicas del mito en Platon; 5. Sexualidad; 6. El miedo a la muerte: 7.
Prejuicios acerca de la interioridad y de su nacimiento.

1



Obijetivos principales

ii. La finalidad de este texto es demostrar que Platon es un pensador religioso. Desde nuestra
perspectiva, esto significa por 1o menos dos cosas: en primer lugar, que los textos platonicos
expresan un s ustrato religioso (religiosidad, sentimiento religioso), y, en segundo lugar, que
este sustrato tiene consecuencias sustanciales sobre el discurso filosofico de Platon, del cual no
es posible separarlo.

Podria parecer algo totalmente innecesario por su auto-evidencia, pues, e fectivamente, es
incuestionable que la reflexion teoldgica tenga una funcion central y estructure la especulacion
platdnica a lo largo de casi toda su produccion literaria. El contenido de esta especulacion —por
ejemplo, alrededor del bien, de las Ideas, del alma, del cosmos y de un Demiurgo creador—
presupone con toda evidencia una “filosofia religiosa” (Des Places). Ahora bien, respecto a lo
anterior cabe preguntar, ;es suficiente que exista una especulacion teologica (i.e. que se hable
a menudo de temas religiosos, como dios, alma, castigo divino, reencarnacion, etc.) para que
un pensador pueda ser definido como religioso? Desde este punto de vista, de hecho, parece
aumentar la incertidumbre de la comunidad cientifica. Varios autores creen que Platén es un

pensador intimamente religioso y hasta un verdadero mistico, actual o potencial.? Otros, por el

2 Historiadores de la religion griega como Eduard des Places y Walter Burkert interpretan a Platon como un
pensador esencialmente religioso. Des Places 1969, pp. 245-259; Burkert 2007, pp. 425-429. Eric Dodds, por
su p arte, p one d e relieve | os as pectos m as ar caicos d ¢ 1 a r eligiosidad p latonica, relacionandola con el
chamanismo. Escribe: “Plato [ ...] cross-fertilised the tradition of Greek rationalism with magic-religious
ideas whose remoter origins belong to the northern shamanistic culture” (1957, p. 209). La tesis de Dodds
sobre las influencias chamanicas en la cultura griega ha sido parcialmente criticada por Bremmer (2002, p.
38 ss). El compromiso platonico con la religiosidad tradicional es subrayado por E. des Places (op. cit.) y,
sobretodo, por Glenn R. Morrow (1960). En el Dictionnaire de las religiones de Eliade y Couliano se incluye
a Platon y al Platonismo en el apartado de la religion griega (1990, 15.3.3, pp. 169-171). Guthrie relaciona
la teoria de las Ideas con un contenido religioso y trascendente, en particular, en los didlogos del periodo
intermedio (1975, vol. IV, p. 116 ss). Erwin Rohde (1948, p. 250 ss), R. Otto (1996, p. 126) y Simone Weil
(1952, p. 78) hablaban explicitamente de un misticismo en Platon. Ernst Cassirer afirmaba que en Platéon
existe “un anhelo profundo a 1a unio mystica”, p ero afiadia que este élan es templado por un e sfuerzo
constante hacia la rigurosidad légica (1996, p. 77 s). Paul Friedldnder (2004) reconocia una tendencia mistica
en Platon (huir del mundo), pero creia que esta tendencia fuera dominada por una disposicion contraria y
tipica de los clasicos. Alfred E. Taylor comparaba el discurso de Diotima en el Simposio a la “via mistica”
de Buenaventura y Juan de la Cruz (Taylor 1968, p. 351). También Thomas M. Robinson parece compartir
la idea d el misticismo p latonico, q ue asocia con las vivencias m isticas d el mundo cr istiano-medieval
(Robinson 199 5, p. 50). Gorgemanns obs erva e 1 a specto i ndisolublemente m ezclado de 1a m itologia
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contrario, dudan que Platon, pese a la insistencia con la que aborda motivos asociados con la
religion, sea un hombre devoto, por lo menos en el sentido tradicional de la palabra. Algunos,
incluso, ni egan a biertamente que 1ar eligiosidad s ea un a specto i mportante e n 1 a obr a de
platonica.® En general, la comunidad cientifica al ocuparse de Platon se interesa mucho mas en
los aspectos estrictamente filosoficos (éticos, pedagogicos, 16gicos, epistemologicos) que en el
sustrato religioso de su obra. Entonces, surge la duda de como es posible afirmar o negar que
Platon e s un pe nsador religioso, que su filosofia e s religiosa (etc.), cuando no s abemos
exactamente que qu eremos de cir ¢ on este a djetivo. D e a hi que nue stro t rabajo bus que

proporcionar una respuesta, posiblemente satisfactoria, a esta cuestion.

1ii. La respuesta que proporcionamos se articula en dos argumentos, que corresponden a las dos
partes que componen nuestro trabajo. En la primera parte, argumentamos que la religiosidad
platdnica se caracteriza por la centralidad que en los textos adquieren amenazas como el temor

a la contingencia, al desorden, a 1a ausencia de sentido, a 1a violencia que puede en cualquier

Platénica, donde convergen elementos filosoficos, alegoricos, misticos y escatologicos (2010, p. 62 ss). En
este trabajo, aunque subrayamos la importancia de la religiosidad en Platon, excluimos que esta sea de tipo
mistico (infra I §50, 11 §37, 80).

3 Que la devocion platonica consista esencialmente en la religiosidad intelectualizada (sui generis) de un
filésofo es sugerido por muchos autores. Por ejemplo, Giovanni Reale, en su nota a Ti. 40d ss (Reale 2000,
p- 283, n. 71), y Holger Thesleff (2009, p. 400) sugieren no tomar muy en serio las posturas tradicionalistas
del texto platonico (al contrario de estos autores, en la segunda parte de nuestro trabajo otorgamos a estas
posturas una importancia primordial y distinguimos entre un tradicionalismo irénico, II §7, y otro serio, I1
§47). Fronterotta considera que el aspecto religioso es, en Platon, un simple “sviluppo eventuale” del aspecto
epistemologico (Fronterotta 2001, p. xvii). David Konstan, por su parte, no parece tomar muy en serio la
religiosidad platonica, de tal suerte que equipara la calidad de su sentimiento religioso con la de Aristoteles
(Konstan 2001, p. 112). Se debe observar que, a excepcion del Eutifron, dedicado a la definicién de lo santo,
y del Feddn, dedicado a demostrar la inmortalidad del alma, Platon no escribié una obra que esté p or
completo dedicada a una cuestion religiosa. Las cuestiones religiosas son, mas bien, diseminadas en cada una
de sus obras. Ahora bien, lo anterior es correcto solo en parte, pues, en realidad, depende en gran medida de
la manera moderna, intimista y espiritualizada de considerar la religiosidad y de entender la religion como
una ‘esfera’ social separada de otras (e.g. la politica, el derecho, el arte, etc.), vision que choca profundamente
con la realidad griega y, en particular, con la vision platdnica. Bastaria recordar que la palabra griega mas
importante para denotar una amplia serie de fendmenos religiosos es NGMOS, término que remite a ambitos
sociales que hoy consideramos muy distintos (religioso, juridico, politico e, incluso, musical). De modo que,
como acertadamente sefiala Schifer, un hombre no religioso equivale, en el contexto politico griego al que
pertenece Platon, a un hombre incapaz de establecer lazos con la comunidad (Schifer 2007, p. 237), es decir,
a un hombre sin ciudad. Este sentido politico de la religiosidad griega antigua, sobre el que buena parte de la
filosofia politica moderna ha puesto con razon tanto énfasis, se vuelve cada vez menos relevante después de
Aristoteles y en el platonismo posterior.
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momento irrumpir en la vida de hombres, familias y grupos sociales. Desde esta perspectiva, el
discurso platonico se presenta como una reaccion mental defensiva, comprobada por un 1éxico
y una semantica de la defensa, que tiene por finalidad conjurar estas amenazas mediante el
empleo de distintas estrategias argumentativas. Este tipo de temor a la complejidad del mundo
y alaabertura de 1a accion humana, con la c onsecuente articulacion m ental de un m undo
simplificado, lleno de sentido, donde la accion humana aparece enteramente predeterminada,
constituye un p rimer aspecto fundamental de 1a r eligiosidad pl atoénica. Sin e mbargo, e ste
aspecto adquiere una connotacion religiosa mas clara en presencia de una segunda componente
caracteristica, a saber, la dinamica de acercamiento y alejamiento reciproco entre divinidad y
hombre que es posible observar en los textos platonicos. Esta dindmica, en las varias formas
que adquiere dentro de las obras platdnicas, constituye el objeto de la segunda parte de nuestro
trabajo. Sino existiera una comunicacion reciproca y emotivamente cargada entre hombre y
divinidad, concebida en analogia con una relacion intersubjetiva, careceria de sentido hablar de
un s entimiento r eligioso. E n P laton, s in e mbargo, hay evidencias abundantes que no s 6lo
comprueban 1 a pr esencia de e sta di namica, s ino s u s ignificado s ubstancial, no m eramente

metaforico y literario.

iv. Enresumen, s egiin nuestra pe rspectiva, P laton pue de s er de finido ¢ omo un pe nsador
religioso y su articulada especulacion psicologica y teoldgica como una filosofia religiosa en
virtud de dos aspectos dindmicos, minimos pero fundamentales, que constituyen el sustrato
religioso de su discurso: (1) existe un cierto temor, una cierta ansiedad (existencial, como la
define Scott Atran), y una respuesta mental defensiva que trata de neutralizarla o contenerla de
una manera emotivamente satisfactoria; (2) existe una relacion entre hombre y divinidad que
se construye en analogia con la relacion interpersonal, con implicaciones sentimentales que
prevén acercamientos y alejamientos reciprocos de vario tipo. Durante 1 os afios en que nos

hemos ocupado de este autor, no hemos podido encontrar una sola obra critica que abordara la



cuestion desde 1a p erspectiva que p lanteamos en este trabajo, es decir: ; Cudl es el sustrato
religioso de 1a filosofia pl atonica? ;Y c dmo e ste s ustrato influencia 1 a formulacion de 1os
conceptos filosoficos? El lector en contrara mayores d etalles s obre estos dos aspectos de la

religiosidad en las introducciones a las dos partes de nuestro trabajo.

1v(b). Desde nuestra perspectiva, como el lector se dara cuenta, los dos aspectos mencionados,
aunque tengan un peso manifiesto en el caso de Platon, no son ni los tnicos importantes en el
estudio de sus textos ( existen o tros a spectos n otables de I a religiosidad pl atonica que no
analizamos en este trabajo) ni son los que necesariamente mas cuentan en relacion al analisis
del sustrato religioso en general.

En el estudio de la religion, a nuestro juicio, es necesario mantener un e nfoque pluralista,
abierto a la consideracion de varios factores influyentes (e.g. mente-cerebro, cuerpo, lenguaje,
sociedad), asi como a l a interaccion de varios niveles analiticos (e.g. psicologico, ecoldgico,
narrativo, politico), distinguiendo con cuidado, ademads, entre los diferentes contextos historicos
y culturales (Geertz 2010b). En general, pensamos que no existe una sola explicacion de algo
que pueda definirse como “fendmeno religioso” o “religion”, sino que la respuesta depende en
gran medida del objeto que estudiamos y del nivel analitico en que nos colocamos.

Asimismo, en el estudio de la “religiosidad” (de la mentalidad religiosa, del sustrato religioso
que acttia en un individuo) no existe a nuestro juicio algo —un quid— que es especificamente
religioso y que explica la religiosidad mediante una teoria general; existe, mas bien, la manera
en que “toda mente hum ana funciona” ( Boyer 2002, p. 2 ), o, mejor dicho, existen ciertas
combinaciones significativas entre procesos o programas mentales que caracterizan la especie

humana como tal, que todo mundo posee y usa diariamente.” Se trata de un “ deflationary

* Enlaexplicacién d e Pascal B oyer (2002, 2003), por e jemplo, 1 as c reencias r eligiosas de rivan de 1a

combinacion entre las inferencias automaticas (inconscientes) llevadas a cabo por la mente humana, con base

en una “ontologia intuitiva” (Boyer, Barrett 2005) que es inherente a ella, y una limitada violacion de la

intuicion natural, que puede consistir ya sea en la eliminacioén de una propiedad natural (e.g. un ente sin un

cuerpo) o en la afadidura de una propiedad c ontraintuitiva a un ente natural (e.g. un arbol que escucha
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account of religion” (Boyer, Bergstrom 2008), con base en el cual los fendmenos religiosos son
explicados mediante procesos que operan de la misma manera también en otros contextos (no
religiosos). Por esta razon el fendmeno religioso es definido como “by-product” del proceso
evolutivo (Boyer 2004). Esto reduce mucho la distancia entre la religiosidad y “el pensamiento
de sentido comun” (commonsense thinking), restando valor a interpretaciones que exaltan lo
especifico de la religion y del sentimiento religioso.

El caracter defensivo de nuestras reacciones mentales, por ejemplo, no e s en absoluto un
aspecto exclusivo de las creencias religiosas, puesto que, en ultimo anélisis, esta relacionado
con fendmenos mentales ordinarios y universales, como la necesidad de conservar la autoestima
y el apego “obstinado” alas creencias que no s he mos pl asmado e n p asado (Fine 2006;
Greenberg, Arndt 2012). La misma creencia en actores sobrenaturales e invisibles, asi como en
nuestra 1 nteraccion ¢ on e llos, no parece en absoluto s er car acteristica exclusiva de una
mentalidad religiosa, puesto que un nimero enorme de personas, aun sin ser religiosas, creen
en la existencia de OVNI, fantasmas y espiritus de los muertos, asi como en la posibilidad de
una i nteraccion concreta con e llos. Lascr eencias ¢ ontraintuitivas, la cr edulidad, 1 a
sobrevaloracion de las causas fenoménicas, la habilidad metarepresentacional, la teoria de la
mente, la cognicion en decoupled mode, el gossip, el imprinting, el potencial mnemonico, y
muchos otros, son factores cuya importancia psicologica es universal, sin importar cudl sea la
creencia de uni ndividuo. Lo m &s i mportante es obs ervar ¢ uales s on las ¢ ombinaciones
especificas que estos factores adquieren en una mentalidad religiosa, o también en qué medida
una mentalidad religiosa pueda alejarse de estas combinaciones tipicas y emprender un camino
religioso original (Pyysidinen 2009).

Autores como S cott A tran c omparten muchos a spectos d e es te “d eflationary account of

religion”, p ero 1 nsisten t ambién e n | a i mportancia de 1as e mociones y de 1 c ontrol de 1as

nuestros discursos). Las representaciones minimamente contraintuitivas parecen tener una evidente ventaja
evolutiva, puesto que, bajo ciertas condiciones, son recordadas con mas facilidad y transmitidas con pocas
distorsiones (Boyer, Ramble 2001; Atran, Norenzayan 2004, p. 723).
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ansiedades —las ansiedades “ex istenciales” (muerte, en fermedad, cat &strofes, d olor, soledad,

injusticia, etc.)— en el estudio de las religiones:

Cognitive theories attempt to explain religious belief and practice as cultural manipulations of
ordinary psychological processes of categorization, reasoning, and remembering [...]. They do not
account for the emotional involvement that leads people to sacrifice to others what is dear to
themselves, including labor, limb, and life. Such theories are often short on motive and are unable
to di stinguish Mickey M ouse from M oses, cartoon fantasy from religious belief. [ ...] In this
“mentalist” tradition, the focus so far has been on cognition and culture; [but] religion cannot
have a purely cognitive explanation that fails to take into account the social dilemmas motivating

religious beliefs and practices (Atran, Norenzayan 2004, p. 714).

Nosotros compartimos totalmente estas observaciones y creemos que una definicion minima
viable de la religiosidad —ya sea “tradicional” u “organizada”- tenga que incluir por lo menos
los siguientes tres factores basicos: (1) creencias contraintuitivas en agentes supernaturales y
en nuestra interaccion con ellos, (2) un cierto control de la ansiedad que esta creencia conlleva,
(3) dimensién social y comunitaria de las creencias (existencia de rituales publicos, sentido de

pertenencia, aspecto social de los sentimientos, etc.).

v. O tra finalidad d e nu estro t rabajo, c omo ya mencionamos, ¢ s 1 a de m ostrar codmo la
religiosidad, e n P latén, tiene consecuencias s ustanciales sobre e 1 di scurso f iloséfico, 1 o
acompafia, lo orienta y lo plasma. De hecho, no s 6lo es necesario entender si y por qué la
filosofia p laténica e s religiosa, por e jemplo siendo a nimada por 1 as algunas dindmicas
psicologicas generales como amenaza-defensa y acercamiento-alejamiento, sino también cémo
la r eligiosidad s e d escarga co nstantemente s obre 1a es peculacion, es inseparabledeella y
contribuye a or ganizar (o de sorganizar) la estructura f undamental de 1 di scurso a ni vel

normativo, la norma del discurso.*

* En este trabajo empleamos el adjetivo normativo no sélo en relacion a la afirmacion de valores morales,
sino, en g eneral, p ara s ubrayar el car acter am pliamente p rescriptivo y nomotético de 1a es peculacion
7



En este sentido, nuestro trabajo sugiere varias direcciones. En seguida mencionaremos las
mas importantes, aunque no todas analizadas con detalle en este trabajo. En la mayoria de los
casos, como el lector podra constatar, se trata de aspectos que relacionan el platonismo con una
etapa m as compleja —“axial” (Jaspers 2010, ¢ ap. 1; Boyer, Baumard 2013), “o rganizada”
(Boyer 2004)- delah istoriad el as r eligiones, co n s us t ipicas acen tuaciones m orales e
intelectuales. Estas acentuaciones suplementan las componentes tradicionales de la religiosidad
sin eliminarlas. Lo que es tipico, en la religiosidad de Platon, es justamente este doble estrato
—teologia mas devocion t radicional, a rgumentacion t edrico-reflexiva Mas argumentacion
practico-intuitiva— del c ual em ergen continuas infracciones dela “theological co rrectness”
(Barrett 1998, 1999; Slone 2004; infra, I §23B, 11 §47), es decir, de lo que acabamos de definir
como la norma o el nivel normativo del discurso platonico.

1. La simplificacion, es decir, la construccion de un mundo cerrado, lleno de sentido, donde
todo t iene un papel ¢ laro y de finido, de a cuerdoc onuna centuado f uncionalismo y
normativismo (en P laton e xisten t ambién ¢ omponentes que r esisten a e ste i ntento de
simplificacion y lo contradicen). Ver, infra: I cap. 1, §4, 45, 51.

2. El carécter paradojico de la reflexion sobre la libertad humana, que si, por un lado, es a veces
afirmada como practicamente necesaria, por ot ro, € s no rmativamente neutralizada como
imposible. Ver, infra: [ §4, 51, 58 ss.

3. La construccion del discurso filos6fico como un camino lato sensu iniciatico, de liberacion
y purificacion, que aspira a la superacion de un um bral decisivo para la persona m ediante

pruebas dificiles, que apuntan finalmente a 1 a adquisicion de una ciencia cierta y sustraida a

platonica. Pensar, en Platon, significa en amplia medida llegar a poner normas, distinguir entre polaridades
negativas y positivas (tipicamente mal y bien, injusto y justo, feo y bello, etc.), prohibir l1as primeras y
prescribir las segundas. De manera mas general, la cara nomotética del discurso filosofico es uno de los
aspectos mas relevantes del mismo, tanto en la antigiiedad como en la época moderna, aunque pocas veces
es enfatizado. A pesar de varias tendencias criticas (existencialistas, pragmatistas, deconstructivistas), siguen
permaneciendo fuertes los que definiriamos como mitos apologéticos (o ideologemas) acerca de la filosofia
(e.g. pensar abierto, duda sistematica, destruccion de idolos, orientacion a la verdad, etc.).
8



toda p recariedad, pos eida por una e xigua elite que, p or € so mis mo, e sta le gitimada p ara
gobernar. Ver, infra: I §12; Il cap. 7, §25-27B.

4. El consecuencialismo ético, el utilitarismo y el hedonismo que caracterizan esencialmente la
reflexion platonica sobre la accion humana y la dirigen por medio de la promesa de premios y
la amenaza de castigos (aqui también existen tendencias contrarias, hacia un mayor formalismo
y una deontologia mas rigida). Ver, infra: [ §23, 27; Il cap. 5, §31, 45;

5. El eudemonismo gnoseologico, es decir, el concebir la ciencia como una accion orientada a
conseguir | a f elicidad p ersonal y c olectiva, a si c omo 1 a ve rdad c omo un e stado 1 nterior
connotado en términos emocionales, i.e. la adquisicion de una beatitud estable. Ver, infra: Intro.
vii-ix; [ §23, 25; 11 §6, 59, 60.

6. La adquisicion de esta beatitud estable depende de la posesion de un conocimiento definitivo,
cerrado, ultimo, di vinamente connotado; es unicamente al interior de este horizonte, de esta
aspiracion a una ciencia definitiva, que hay que entender la abertura dialéctica del discurso
platonico. Ver, infra: 1 §55; II §20, 22, 59, 60, 62.

7. El concebir el mal como una fuerza endémica, radical, substancial y activa, que constituye al
hombre y a la naturaleza a nivel estructural (a pesar de que las racionalizaciones socréaticas lo
conciban en términos negativos, como ausencia del bien). Ver, infra: I cap. 2.

8. La fuerte funcion demostrativa otorgada a 1a analogia y a la metafora, que en Platon son
recursos argumentativos no s 6lo ha bituales, s ino c entrales, y muestran la imp ortancia que
todavia tienen en la organizacion de su discurso las funciones asociativas e intuitivas (aunque
existan pasajes platonicos en que se denuncian con lucidez los riesgos de abuso o uso impropio
de estos procedimientos). Ver, infra: Intro. §x-xi; I §23B, 37, 63, 69, 81; 11 2, 16-18, 22-23, 25,
34, 47.

9. La centralidad que en la reflexion platonica, pese a fuertes tendencias en sentido contrario,
adquieren el miedo en sus varias facetas; no so6lo el miedo (positivo) a la violencia publica

legitima, sino el miedo (negativo) a la violencia producida por la irracionalidad, el miedo a la



muerte, la vergiienza como temor al juicio de la opinidon comun, el sentimiento de verecundia,
la an gustia generada por las varias formas de castigo es catologico, la creacidon de creencias
colectivas ad hoc para estimular miedo moral y sumision, la devota sumision a la ley y al orden
divino.’ Ver, infra: 1 §1, 19, 20, 23, 30, 31, 43 (n. 140), 44, 46-47, 49-50, 55, 59, 64; 1I cap. 6,
§36, 41(b), 45 (n. 142), 50, 61.

10. El énfasis sobre la educacion y la socializacion religiosas a partir de la edad mas temprana,
con lo cual se subraya la relevancia de habitus e imprinting en la estabilidad de las creencias,
y, con eso, de la psique y de la ciudad. Ver, infra: [ §32 s; II §46, 77, 82.

11. La tendencia sistematica a “psicologizar” las causas de los fenomenos (sean humanos o
naturales, personales o impersonales), haciéndolos depender de la buena o mala constitucion de
una psykhé; definimos esta tendencia como procedimiento anagdgico, o anagogia psicologica;
otros lad efinenm ediante términos como animismo, pr ovidencialismo, finalismo,
mentalizacion, a ntropomorfismo (etc.), que implican la cr eencia contraintuitiva en una
intencionalidad consciente. Ver, infra: Intro. §x-xi; I §24, 29,48, 52, 60B, 63, 64, 81; 8§11 1, 1B,
47,50, 51.

12. La institucion de un doble nivel de realidad (dualismo metafisico), mediante el cual se
separan y al mismo tiempo se busca relacionar los dos mundos, invisible y visible, divino y
humano, “Cielo” y “Tierra”. Esto produce dos tendencias opuestas: a veces el dualismo conduce
a enfatizar la trascendencia divina y afirma una absoluta separacion entre “Cielo” y “Tierra”,
mientras otras veces acentua la mediacion entre los dos mundos, natural y supernatural, y llega

casi al borde del inmanentismo (aqui radica la importancia de la lectura hegeliana de Platon,

> La centralidad del miedo en Platon, confirma que la religion no solo se encarga de resolver las angustias,
sino también de producirlas. Pascal Boyer sefiala un punto critico de gran importancia cuando afirma que la
religién no se puede explicar con su sola funcion defensiva y ansiolitica (Boyer 2002, en particular cap. 1,
pp. 18 ss). Es evidente, de hecho, que en muchos casos sus efectos psicoldgicos van en sentido contrario
(ansidgeno) o, simplemente, en otras direcciones. Scott Atran, sin embargo, subraya que el control de la
ansiedad es todavia la funcion mas importante. Incluso los rituales iniciaticos mas duros y angustiosos, nos
dice, acaban siempre con una positiva exhibicion de la aceptacion social; el estrés es estimulado y propiciado
hasta puntos criticos, pero finalmente sigue el momento del alivio y de la compensacion (Atran, Norenzayan
2004, p. 16 ss).
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que mencionamos a menudo en este y en otros textos). Ver, infra: Intro. §x -xi; 1§12 (n. 3 2),
24B, 29 (n. 87), 37 (n. 116), 50, 66 (n. 227), 70-73, 81; 11 §2-3, 13, 42, 67, 75.

De los dos puntos anteriores deriva la abundancia de nociones mediadoras (como alma,® eros,
ciencia, y otras) en las que s e depositala m ayor am bigliedad s emantica y v alorativa d el
discurso, pues estan encargadas de conectar los dos niveles de la realidad, “Cielo” y “Tierra”.
13. La presencia sistematica del punto de vista ateista, contra el que el creyente (ya sea el
tedlogo o el devoto tradicional), en otras palabras, el ateismo funcional, que es el resorte mas
comun de ntro de 1 a es critura d ramatica p latonica ( donde, s in em bargo, ex isten t ambién
testimonios de un ateismo critico, a saber, no simplemente funcional a la afirmacion de la
creencia).’ Ver, infra: 1 §7, 28, 29, 30, 40, 65, 81; I cap. 10, 67-68.

14. La construccion del sabio y de su racionalidad como un doble del dios y de la inteligencia
divina (el sabio intenta homologarse al dios, ser como €l, en la medida de lo posible, pero esto
significa también que el dios es un doble del sabio, 1.e. una proyeccion potenciada de como en
Platén se concibe que el sabio tiene que ser); el sabio platonico como doble del dios, ademas,
nos permite relacionar la doctrina platonica con un agente supernatural, a semejanza de lo que
ocurre con las “cadenas” rituales ( Barrett 2004; Pyysidinen 2009, p. 40). Ver, infra: Intro.
viii(c), xi; 149, 54; 11 6, 12, 33-38, 45 (n. 143).

15. El realismo pesimista, que es producido por el contraste percibido entre la norma (con sus
estandares de muy dificil alcance) y la realidad; la percepcion de este contraste, sin embargo,

puede t ambién | levar a un a nalisis m &s ¢ uidadoso ( aunque di storsionado) de 1ar ealidad,

% En Platon el alma es principio, al mismo tiempo, impersonal y personal, individual y cosmico, sin considerar
muchas otras tensiones que caracterizan esta nocion en Platon (ver Montanari 2015, cap. 7). El alma es nocién
mediadora, o mediador (Alston 1984, p. 4; 1991, p. 1), idolo (Eliade 2000a, p. 99 s), es decir, el ‘objeto’ (que
puede ser real o mental) donde se encuentra-revela la divinidad (hierofania) o que de todas formas permite
el contacto entre el hombre y la divinidad. La nocién mediadora es el punto de maxima perturbaciéon en todo
discurso religioso, pues en €I, como en cualquier templo o piedra, bosque o arbol sagrado, se manifiesta la
dialéctica religiosa y se hace evidente 1a ruptura ontoldgica de la realidad, el dualismo que toda religion
implica y produce.

7 Sobre la nocién de ateismo funcional, que derivamos de William James y aplicamos de manera original al
caso platonico, ver Montanari 2017b. Ver también I §40 y II §81.
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asociandose de esta manera con la parte mas analitica y reflexiva de la especulacion platonica.
Ver, infra: 1§11, 23, 31, 36, 38, 40, 44, 65, 66 (n. 228); I § 82.
16. La tendencia marcadamente colectivista, o comunitarista, con una decidida preferencia para
los factores que incentivan la produccion de solidaridad social; Platon (asi como, después de él,
muchos otros autores, e.g. Aristoteles, Ibn Khaldun y E. Durkeim) enfatiza la capacidad que la
religion tiene de contener la 16gica del self-interest y producir una fuerte cohesion comunitaria
(desde e ste punt o de vista, | as i deologias s eculares pa recen e n de sventaja, cf . A tran,
Norenzayan, c it. p. 726) ; s in e mbargo, ta mbién e xisten e n Platon f uertisimas te ndencias
individualistas. Ver, infra: Intro. vi, ix; [ §37 (nn. 110, 112), 43, 52 (n. 187), 54-55 nn. 193,
194, 195), 62, 81 (n. 256); I §9 (n. 30), 11, 13 (n. 39), 18 (n. 69), 19, 39, 45-46, 50, 60, 82.%
La originalidad de la narrativa platonica como narrativa religiosa emerge de la combinacion
entre es tos as pectos y co ntrastes, por 1 o general bastante co munes en muchos discursos
religiosos, y otras ¢ omponentes que son m as peculiarmente pl atdnicas ( aunque no s ean
exclusivas), como el énfasis sobre la duda, la creencia como apuesta, la dimension sagrada del

juego y la necesidad de una cuidadosa demostracion de las creencias.’

8 Los varios aspectos que acabamos de mencionar han sido desarrollados de manera desigual en este trabajo.
% El nexo fuerte entre demostraciones (apodexis) y fe (persuasion) es, sobre todo, evidente en el Fedon, véase,
por ejemplo, las respuestas de Simmias a Socrates (92¢-d) y a Cebes (95b-c). El l6gon didonai distingue la
epistemeé de la doxa (e.g. Smp. 202a, R. VI 504c¢ ss), sea esta illtima verdadera o falsa. En el Teeteto, es
Protagoras que, enuna d e sus i maginarias r eplicas a S ocrates, r eclama con fuerzala exigenciadela
demostracion frente a toda facil demégoria y pithanologia (162¢). La fe ha de basarse en la ciencia, éste es
el mensaje que se quiere expresar. Los mismos mitos, a menudo, son presentados simplemente en funcion de
una demostracion (e.g. Plt. 269¢, 273¢ ss). No obstante, en el Timeo se afirma que hay que obedecer al nbmos
antiguo de los poetas (40e), aun si hablan “sin demostraciones”, verisimiles o necesarias. Algunos autores,
como G . R eale, i nterpretan e ste pa saje i ronicamente ( cf. supra n. 3) ; s in e mbargo, no ha y e lementos
suficientes para poder concluir esto de manera contundente. ;Doénde estaria en el texto el marcador irénico?
La seriedad de la obediencia incondicional al nbmos es demostrada, ademas, por la aceptacion socratica de
la c ondena. Enun s entido mas pos itivo, a m enudo, 1 os t extos v aloran m uy pos itivamente 1 a pi adosa
ignorancia de los antiguos hombres, que no necesitaban ni ciencia ni demostraciones para creer (ver infra, |
§25, 28, 38, 43). Ademas, en varios textos de Platon, particularmente en las Leyes, las demostraciones se
acompafian con un tono aseverativo, evocativo, o con una tipica vehemencia religiosamente connotada (ver
infra, I §24B, 30). En muchos casos no hay demostracion alguna y la norma es simplemente aseverada. En
la segunda parte del trabajo (Il §47), interpretamos la coexistencia de estas dos modalidades o estrategias
discursivas con base en la “dual process theory” formulada por Ilkka Pyysidinen (2009, p. 5 ss).
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vi. En nuestro trabajo dedicamos sin duda una atencion privilegiada a una obra en particular del
corpus platonico, las Leyes. Nuestra preferencia necesita una breve explicacion. En contraste
con una tendencia general de la critica, que ha sido bien reconstruida y confutada por Francisco
Lisi, las Leyes nos parece, quiza, la obra mas importante del corpus platonico.'” Enellase
encuentran todas las tendencias mayores de la especulacion platonica —por ejemplo, mediacion
y separacion d ualista, s eriedad yj uego, a rtificialismo r acionalista y tr adicionalismo,
individualismo y comunitarismo—, asi como casi todos los aspectos que definen la religiosidad
de este filoésofo, a saber, 10s que acabamos de mencionar (§iii, iv, 1vb) con sus di ferentes
consecuencias (§v), mas un tercero que, segun nuestro estudio, es igualmente fundamental en
la definicion del sentimiento religioso: la mediacion institucional, politica y comunitaria.

Sin embargo, acerca de e ste ul timo no pr ofundizamos di rectamente e n e | t rabajo. La
religiosidad platonica, asi como todo tipo de religiosidad, seria simplemente inconcebible sin
la mediacion que el lenguaje, la sociedad y las instituciones realizan, de modo que permite a
los hombres practicarla normalmente entre ellos y comunicarse con la divinidad. La religiosidad
nunca se resuelve en un mistico coloquio vertical entre un hombre concreto y su divinidad,
“Tierra” y “Cielo”, sino implica siempre y en cada momento la insercion en una comunidad,
con s u l enguaje, s u s istema de valores y s us fines, s us in stituciones y p racticas r ituales
concretas, al igual que con el conjunto emotivo que este condicionamiento conlleva (Geertz
2004). En Platon, ademas, el sentimiento mismo nunca es concebido como algo tan intimo
como para ser incomunicable (asi lo entendera buena parte de la tradicion filos6fica moderna

relegandolo en la irracionalidad),!! sino por ser esencialmente comunicable y socializado. Si

10 Escribe Lisi: “Sin lugar a duda, las Leyes eran consideradas por su autor su obra mas importante y, por
ello, su realizacion acompaid casi toda su vida intelectual” (1999, p. 20). Ver también infra, I §65, n. 221.

! Buena parte de la tradicion filosofica moderna ha descalificado el sentimiento como la quinta esencia de
lo individual-irracional, poniéndolo como opuesto y contrario a lo universal-racional. Por ejemplo, escribe
Hegel en su Enzyklopadie (1975, §447): “Darum hat ein Gefiihl, wenn sein Inhalt doch der gediegenste und
wahrste ist, die Form zufalliger Partikularitit”; y en la parte de sus Vorlesungen dedicada a Platon escribe:
“Mit d em G efithl macht man Willkiir zur B estimmung d es Wahren” y “G efiihl ist das ganz subjektive
Bewusstsein” (1998, pp. 124-6). Si aceptamos esta posicién normativa y nos situamos en esta perspectiva,
tendremos que reconocer que el sentimiento no es filosdéficamente rescatable, pues se trata de algo totalmente
individual que queda mas alla de cualquier representacion racional, y en consecuencia ni siquiera tendria
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los hombres no tuvieran pdthé en comun, dice Socrates a Célicles, sino que cada uno contara
con el s uyo propio (idion), no podr ian ¢ omunicarse reciprocamente, p ues el pathos esla
conditio sine qua non de la comunicacion humana (Grg. 481c ss). Esta dimension social y
mediadora d el s entimiento s eguira s iendo p rofundizada por A ristoteles'? y constituye un
aspecto crucial de los estudios cognitivos contemporaneos (Nesse 1990; Damasio 2000, 2010).
De hecho, de una manera que es totalmente consonante con el tltimo pasaje platonico citado,
Antonio Damasio escribe: “conforme sobrevuelas el planeta, la maravilla es la semejanza [entre
las emociones], no la diferencia. Por lo demas, esa semejanza torna posibles las relaciones entre
culturas y permite que el arte, la musica y el cine traspasen fronteras (2000, p. 70). Platon, en
todas sus obras, pero especialmente en las Leyes, presenta en cada momento el sentimiento
religioso privado como un he cho fundamentalmente publ ico —como nomos, es d ecir, 1 ey,
costumbre, institucion, ritual y, al mismo tiempo, intima persuasion en la importancia de estos
aspectos praxicos del culto. En sintesis, la normatividad del discurso filosofico se manifiesta
en las Leyes de una manera que podriamos calificar de descarada. La filosofia se resuelve casi
por completo en tradicion y en legislacion (nomothesia). Por ello, esta obra resulta un terreno
privilegiado para analizar la importancia ya sea del aspecto normativoo de la mediacion social

en la practica filosofica. '

Nexo légos-pathos y felicidad
vii. Por ultimo, hay al gunos aspectos conceptuales que es necesario aclarar previamente. Es

preciso empezar con algunas consideraciones muy generales de semantica historica, para luego

sentido ocuparse del sentimiento religioso en Platon. S in e mbargo, existen filosofos modernos, que han
valorado de manera diversa el sentimiento y su importancia en relacion al pensamiento (e.g. Hume, Rousseau,
Kierkegaard, Nietzsche y pragmatistas como William James). Acerca del nexo entre razon y emociones, ver
Diaz 2007, p. 178 ss (donde hace una cita de Wittgenstein: “las emociones se expresan en pensamientos |... |
Un pensamiento me suscita emociones”, p. 178). Por ultimo, existen estudios neurolégicos contemporaneos,
que van en el sentido de una apreciacion, experimentalmente connotada, de la centralidad del sentimiento en
el pensamiento, de la emotividad en la cognicion (e.g. Damasio 2000, 2006 y 2010 cap. 5).
12 Balot 2006, p. 232.
13 Ver supra, n. 4, ¢ infra, I §54, n. 195.
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insistir s obre e 1 fuerte nexo que se instituye e n P laton e ntre r azén y sentimiento, 1 o que
llamaremos 10gos-pathos. En Platon pathos (pathein, paskhein) puede tener varios significados
segun el contexto: sensacion, emocion, sentimiento, estado de 4nimo, disposicion, y también
accidente y circunstancia, ¢ on un a ¢ onnotacion que puede s er i ndiferentemente pos itiva,
negativa o ne utra, va lorativa o a nalitico-descriptiva. M uy a m enudo pr evalece e 1 s entido
negativo tradicional, como dolor, pena, desgracia, hasta enfermedad (Lg. VII 790e s, X 908c)
y castigo, en sentido juridico comtin o sagrado.'* Pero, en contraste con la tradicion, los dioses
o 1 a di vinidad nunc a s on c onsiderados r esponsables o0 a sociados ¢ on e stas de sgracias: l a
responsabilidad del mal es toda humana (Lg. V 728b-c). L a norma d el di scurso pl atonico
establece que es producida por ignorancia del bien, segun la ensefanza socratica (ver infra, I
§26). Por el contrario, la divinidad es siempre reparadora del mal (Lg. V 730a, IX 872¢). Asi
son las cosas por naturaleza, kata physin (870¢). El sentimiento religioso es afirmado, entonces,
como una afeccion que es siempre positiva. Se trata de un cambio importante con respeto a la
tradicion anterior (ver Gould 1990, e n particular la introduccion). Desde Homero, de hecho,
existe la asociacion decisiva entre pathein y sufrimiento: el verbo indica por lo general una
calamidad enviada por los di oses, ya s ea que 1os hom bres 1 0 m erezcan o no. C onr aras
excepciones es ta as ociacion con el dolor se conserva hasta el siglo V, cuando el verbo es
empleado ¢ omo g enérico pasivo de verbos que denotan el a ctuar (érdein, etc.) y em pieza
también a ser asociado con algo bueno. Aparecen entonces los derivados nominales pathos,
documentado por primera vez en Esquilo, y pdthéma (un derivado anterior es pénthos, que
significa du elo, pena). Todavia en época cl asica, pathos es u tilizado p revalentemente co n
connotacion negativa o neutra (Konstan 2007, p. 3 s).

Como veremos en este trabajo, la racionalizacion €tico-normativa de la pasion o vi vencia

religiosa que Platon lleva a cabo no logra neutralizar por completo el dolor y el sufrimiento que

4E.g. Lg. V 728c, 741c; 860b; 879b; 866b, en relacion al miasma del homicidio; VI 767e: tén dikén pathein;
IX 875d, XI 928c, 933d, XII 942a, 943b, 946d: pathein & apotinein (ho pathdn denota la victima de un dafio
que exige reparacion).
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tradicionalmente s e asocia co n el h orizonte d e 1 a v ivencia r eligiosa. E n es tos r esiduos
encontramos una p rueba de | ar eligiosidad pl aténica, pue sto que , como ¢ ontinuamente
apuntamos en este trabajo, la vivencia religiosa, en su anhelo de un estado mental y material de
bienestar (liberacion, purificacion, redencion, felicidad, etc.), implica a menudo el recuerdo de
una pol aridad ne gativa, i.e. algin tipo de sufrimiento que ha sido vivido y superado (este
aspecto lo desarrollaremos en el analisis p osterior sobre el sentimiento del mal, el ateismo

funcional, la experiencia del umbral, el miedo, la conversion y otros aspectos). '

viii. Volvamos ahora al nexo 16gos-pathos. Como explicaremos mas adelante en el texto, !¢ para
Platén 1a razon (el ap rendizaje, 1 a ci encia, 1 a a dquisicion d el co nocimiento v erdadero) es
concebida y sentida en amplia medida como un s entimiento (una pasion, paskhein), es decir
como una reaccion del sujeto frente a un estimulo externo que lo golpea y activa su respuesta.
Para expresarnos de manera mas directa, la razon no atestigua la autonomia del sujeto moral,
como e n e 1di scurso f iloséfico m oderno, s ino s u he teronomia,'!” en o tras p alabras, s u
dependencia de un poder divino, real y superior, que lo mueve y condiciona objetivamente hacia
lo mejor. Por esto decimos que, en Platon, la razon esta cargada de un pathos religioso, es sobre

todo patémica.'®

15 Ver supra, n. 7.
16 Ver, por ejemplo, I §47, 11 §74B, 78.
17 Este énfasis en la heteronomia de la razon humana en cierto sentido acerca la especulacion antigua (desde
Homero hasta las filosofias de edad helenista) a las corrientes criticas de la época moderna, en particular al
psicoanalisis y ala deconstruccion del subjetivismo moderno. La accion humana es sentida como el resultado
de v arias “t racciones” ( hélxeis), que pue den I levarla hacial a r acionalidad (un c ierto e quilibrio) o1 a
irracionalidad. La razén misma es concebida como una entre estas tracciones.
18 Refiriéndose a los didlogos eroticos, Burkert (2007) describe 1a busqueda filosofica en términos de una
verdadera “pasion que embarga al hombre por completo” (p. 427) y afirma que en Platon “conocimiento
filosofico y experiencia religiosa coinciden” (p. 428). El racionalismo platonico implica una verdadera pasion
religiosa. Dodds (1957) subraya el caracter instrumental de este intenso aspecto patémico: “Plato’s growing
recognition of the i mportance of affective e lements carried him be yond the limits of fifth-century
rationalism” (p. 212). Sin embargo, dice también que la razon “was for him no passive play-thing of hidden
forces, but an active manifestation of deity in man, a daemon in its own right” (p. 218). En su célebre trabajo,
Rohde (1948) da mayor énfasis a la “fe” platonica en la inmortalidad del alma que a los argumentos racionales
proporcionados para demostrarla (p. 241 ss). Escribe, ademas, que en el temperamento platonico “la calma
y la frialdad del l6gico se hermanan de un modo incomparable con los arrebatos de entusiasmo del vidente y
del profeta” (p. 249).
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(a) [Una razén apasionada.] En las Leyes, por ejemplo, el creer en la existencia de los dioses y
la impiedad (asébeia) son ambos denotados como pathos (X 900b), es decir un sentimiento,
una manera de sentir, un estado de animo (cf. igualmente 888c, pdthé peri theous). En el libro
VII ( 804b), c uando el A teniense s e di sculpa c on e I e spartano M egilos po r d espreciar
(diaphaulizein) las cosas humanas, afirma que estaba hablando “mirando y sintiendo al dios”
(pros ton theon apidon kai pathon). Para los fines de este trabajo, resulta fundamental esta
asociacion entre s entimiento y religiosidad. Ain mas imp ortante, sin e mbargo, s que esta
vivencia religiosa, definida como pathos, es explicitamente asociada con la vision intelectual,
el conocimiento y la inteligencia. Es asi que, en ¢l Feddn (79d), el entendimiento (phronésis)
es definido como pdthéma del alma y, més adelante, en la misma obra (73b), Simmias declara
que deberia pathein, “experimentar”, el 10gos del que habla Socrates. Asimismo, en el Carmides
se asocia la sophrosyné con un cierto tipo de percepcion o sensacion (aisthésis, 159a, 160d-e)
y, al final del dialogo, se afirma que una ciencia incapaz de proporcionarnos la felicidad no
valdria nada, aun cuando, pudiéramos conocer todo con ella (173¢c-d). En R. IX 580d (ss), en el
curso de un argumento que tiene como fin demostrar la infelicidad del tirano, se explica que el
conocimiento es la especie mas alta de deseo (epithymia) y placer (hédoné), entre las tres que
corresponden a la triparticion del alma; el filésofo, entonces, no solo es capaz de alcanzar la
mejor vida y la mas bella, sino también de experimentar el placer mas dulce y libre de dolor
(hedion kai alypéteron, 582a, 583a). En el Cratilo, se enfatiza la potencia del deseo (epithymia)
del bien, que llega hasta detener a 10os muertos en el mas all4, h echizados por 10os buenos
discursos de Hades (403c).

El aspecto patémico, y por eso pasivo (no autbnomo), de la ciencia, asi como pasivas son las
sensaciones que recibimos del ex terior, emerge también de 1a de finicion de 1a razén como
“traccion” ( hélxis, epanagoge, anagogé) que e ncontramos, por ejemplo, e nlas dos obr as

mayores (R. VII 521d, 527d, 532c; Lg. 1 644e-645a). Se trata, por supuesto, de una traccion
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positiva, que en ambas obras se caracteriza por su relativa debilidad frente a 1 as tracciones
irracionales del deseo, del placer y del dolor, que, por el contrario, sobresalen por su habitual
predominancia en la psique. En efecto, la razon necesita aliados irracionales para afirmarse, de
modo que la ayuden a imponer orden en el desequilibrio psiquico que es la condicion mas
comun. La au senciad e unan ocion ap aticad e 1l ar azén em erge por U Itimo, a unque s ea
indirectamente, en un p asaje d el ap orético Lisis, ¢ uando S 6crates afirma que 1 os d eseos
(epithymiai) y la amistad no quieren ¢l bien a causa del mal; ergo, aunque desapareciera el mal,
los deseos y la amistad continuarian caracterizando el bien (Ly. 220e ss). El deseo es pensado
aqui como algo que puede ser bueno (til) o malo (dafiino) y, por ende, un estado perfectamente
bueno seguiria siendo caracterizado por el deseo (su mitad buena). A partir de 1o anterior,
resulta claro que el alma en su totalidad, incluyendo su parte divina, la racional, siente y desea
en todo momento y esta caracterizacion la acompaiia en su mancha-enfermedad (la ignorancia)

asi como en su estado de salud y purificacion (la ciencia).

(b) [La felicidad d el s abio.] A demas d e es tar p resente co mo input de | a r acionalidad, el
sentimiento e s ¢ onstantemente e nfatizado c omo output de la misma. En otros t érminos, el
producto final de la ciencia es casi siempre pensado en términos de un estado emotivo positivo
y comunicable d e bienestar: la felicidad ( eudaimonia), 1 a be atitud ( makariotés). E 1 s abio
platonico es feliz y la felicidad en Platon consiste en la experimentacion de un placer (hédoné),
en algo dulce (hédys) que hace benigno (hileos) a quien la experimenta. Aunque el placer que
sustenta es te es tado sea descrito como Sui generis (no ¢ omun, no ¢ orpdreo, s uperior, mas
completo, etc.), no cesa con el hecho de ser placer, i.e. de proporcionar bienestar a quien lo
experimenta (aunque sea descrito como el mas alto, el mas noble, el tnico verdadero y digno,
el placer en sumo grado, destinado a ser conocido y apreciado solo por el hombre superior, mas
noble y digno, etc.). Nuestra idea es que, mas alla de toda énfasis e intelectualizacion, esta

placentera sensacion de bienestar, de equilibrio, tenga a que ver con el cultivo de una “emocion
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de fondo”, con un “afecto vital” que, con el paso del tiempo y el ejercicio de la virtud, se
trasforma en una “disposicion” (Diaz 2008, pp. 174, 177) y, finalmente, en un rasgo estable y
arraigado de la pe rsonalidad.” Laciencia yla contemplacion s on al go q ue s e d isfruta y
saborea.!” EsraroenP latén que e ste estado d e de leite t enga un s entido ne utro, ¢ omo
imperturbabilidad (el no sentir nada), o que sea descrito en términos puramente intelectuales.?’
Incluso cu ando s e o frecen d escripciones d e esta f elicidad q ue h acen h incapié¢ s obre | a
tranquilidad, 1 a qui etud, e 1 a paciguamiento ( hésykhia, galéné), el t érmino s igue s iendo
caracterizado co mo u n sentimiento positivo de b ienestar. A continuacion, mencionamos

algunos ejemplos.

* Antonio Damasio define el bienestar como una “emocion de fondo”, distinguiendo este tipo de emocion de
las emociones primarias (alegria, tristeza, miedo, ira, sorpresa, repugnancia) y de las sociales o segundarias,
como vergiienza, celos, culpa y orgullo (2000, p. 67). Entre las emociones de fondo, después del bienestar,
menciona calma, estabilidad, equilibrio, armonia con sus respectivos contrarios (p. 313). Sin duda, en Platon,
estos estados internos se presentan como los mas dignos que un individuo pueda alcanzar, siendo asociados
con la formacion filosofica, el poseso de 1a virtud y la c ontemplacion. Estas di sposiciones internas, en
Damasio, se caracterizan por interesar preferentemente el medio interno y visceral, asi como por ser mas
permanentes y estables de las otras emociones (p. 105). Pueden ser rasgos del caracter, aspectos dominantes
de la personalidad.
19 Las palabras griegas y latinas llevan esta componente sensible hasta en su etimologia: sapere, sapio, es
tener sabor, gustar; saphés es algo de sabor y olor penetrante; sophds es un hombre de buen gusto y olfato.
Existen otros equivalentes, por ejemplo en el antiguo aleman; probablemente la raiz comiin sea indoeuropea
(cf. *sap-, Pokorny 2005; *sep-1, Watkins 2011), con el doble sentido de tener inteligencia y sabor. El origen
visivo de los términos griegos y platonicos que denotan la ciencia (idea, theoria, etc.) nos hace a menudo
olvidar esta dimension gustativo-olfativa. E1 Etimologico Italiano cita un magnifico comentario de Domenico
Maria Manni, erudito florentino del siglo XVIII: El vocablo “sali dalla bocca al naso; quindi I’odore corporeo
passo a significare 1’odore incorporeo; e con altra corta salita si trovo alloggiato nella reggia del cervello
[...]. Ma il sapere partito dalla lingua dee alla lingua tornare; e chi non puo esprimere bene quello che sa, ¢
quasi come non sapesse”. El sentido gustativo-olfativo de la sabiduria es importante en la teologia de muchos
filosofos de la tradicion platonica, piénsese por ejemplo en Agustin.
20 A veces, sin embargo, se ofrece del sabio una representacion estoica. Imagenes clésicas de la tranquillitas
del s abio las e ncontramos, por ejemplo, en Ap. 51a-b, donde se recomienda padecer ¢ on i mpasibilidad
(hésykhia) todo lo que la patria nos impone, aunque sea injusto; en Phd. 84a se describe la serenidad (galéné)
como el control racional sobre las pasiones mirando hacia lo divino; en R. VI 496d-e vemos al fildsofo buscar
su angulus de paz (hesykhia) en el medio de la tormenta. En R. X 620c, Ulises, recordandose de sus antiguas
penas, escoge reencarnar en la vida de un hombre tranquilo (aprdgmaon); en R. X 604b-c (y 607a) se da otra
descripciodn clasica de la imperturbabilidad del sabio frente a las desgracias (symphorai), que hace hincapié
en la relatividad de las cosas humanas y la necesidad de conservar siempre la calma (hésykhia). Este ultimo
pasaje se caracteriza también por el sentimiento de vanitas, pues se afirma que ninguna cosa humana es digna
de una gran importancia (oute ti ton anthropinon dxion on megales spoudés). Al comienzo de la Ep. IIT (315b-
¢), donde se discute con una cierta pedanteria sobre la formula de saludo filoséficamente mas apropiada, se
afirma que lo divino se encuentra mas alla (porro) del placer y el dolor, ambos dafiinos y causas de todos los
males (la conclusion es entonces que el prattein sea una forma de saludar mas apropiada que khairein). Se
trata de un mensaje categdrico, que es muy raro en Platon, aunque Konstan lo utiliza para caracterizar en
sentido apatico y aristotélico la divinidad platonica (2001, p. 112).
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En R. IX 583c, hésykhia se refiere a un estado intermedio (en mésai) entre placer y dolor, es
decir, donde no estd ninguno de los dos. Socrates dice que, desde el punto de vista de quien
sufre, esta tranquilidad parece dulce (hédys), pero se trata de una ilusion de perspectiva (goéteia
tis, 584a). Se sugiere asi una definicion apatica de 1a tranquilidad, la cual, sin embargo, esta
puesta en el medio de un argumento donde se afirma el noble hedonismo de la vida del sabio,
cuyo placer es superior y mas completo de lo que gozan los otros tipos humanos. En Lg. VII
792d, a demas, e e stado i ntermedio (meson) entre placer y dolor e s de scrito c omo Aileds,
término que e n P laton pos ee una c¢ onnotacion e motiva pos itiva i ncompatible ¢ onl a
impasibilidad (ver infra).?! En el Filebo (33b) se sugiere que el estado mas conveniente para la
divinidad es ajeno al goce (khairein) y al dolor; sin embargo, justo en esta obra, Socrates ensefia
que una vida enteramente racional y sin placer no seria digna de ser vivida (20e ss, 22b-c). En
consonancia con esto, afirma que existe una jerarquia de placeres, desde los mas bajos hasta los
superiores (puros, 51b ss), y confirma que el placer (puro), aunque ocupe el quinto puesto en la
jerarquia final, es un aspecto primordial para la definicion del bien (66¢). Es decir que en casi
todos 10s pasajes donde se afirma la tranquilidad del sabio, se afirma también el goce que
acompana a ese estado interior; en cambio, muy raramente la serenidad del sabio corresponde

a un estado de neutra impasibilidad.

(c) [Matices.] Seria dificil decir con exactitud qué matiz tiene la felicidad del sabio platénico,
el hom bre di vino, p ero, sin duda, ésta no ¢ onsiste en un estado d e alteracion o excitacion
intensa. Lo que se puede decir con certeza es que la tranquilidad corresponde a una reduccion
de nuestra exposicion a las sensaciones (lo que no significa cesacion del placer). En el Timeo

se afirma que, como disminuye el flujo (rhelma) de las sensaciones, también se produce una

2! Hay también que observar como, a nivel pedagogico, el Ateniense recomienda “no evitar por completo los

dolores”. En el libro primero, ademas, aconseja con reiterado énfasis no alejarse de los placeres, sino, al

contrario, ponerse justo “en el medio” (eis mésas) y “gozar” (geud) de ellos (Lg. I 633¢-d, 634a-b, 637b-c,

647d etc.). Lo mismo, aunque con menor énfasis, es recomendado por Sécrates en R. IV 413d-e, VI 503a/e.
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mayor calma (galéné) en los movimientos del alma (periodoi, 44b). Igualmente, en el suefio, el
cierre de las palpebras ya no permite salir al fuego interno, esto se redirige adentro derritiendo
los movimientos interiores (tas entds kinéseis) y produciendo asi hésykhia (45¢). No obstante,
si el alma se encuentra alterada por pasiones intensas (movimientos mas fuertes) que el fuego
interno no logra disolver, el suefio no es tranquilo y se generan phantasmata afines a los 6rganos

).22 Podriamos entonces definir la felicidad como un e stado interior de sobria

inquietos (ibid.
alegria y centrada tranquilidad, que implica un b ajo nivel de estimulacion emocional (véase
también Ti. 69a ss, Phlb. 43c-d).

Existe, s in e mbargo, un a t endencia a alentar el ¢ ontrol y subir | a i ntensidad, c omo | o
demuestra un breve analisis del término Aileds. Este adjetivo, en Platon, denota un pathos, un
estado e mocional pos itivo ( no ne utro) d el a Ima, un t ipo pa rticular de g oce, e s d ecir el
sentimiento de una equilibrada y propicia alegria provocado por una ciencia y una practica
constante que acerca el hombre a los dioses. Como veremos (II §5, 6, 48), este término referido
al di os indica su b enevolencia ha cia l a criatura que 1o invoca ylo imita para obtener su
benevolencia.?* Por 1o general, el vocablo hileds es empleado con esta acepcion. La misma
buena disposicion interna puede atribuirse, del mismo modo, al sabio platonico, que es siempre
un doble del dios.?* En los casos en que hileds y otros adjetivos que a menudo lo acompafian
(pradis, eumenés, etc.) no tienen sentido propiciatorio, nos orientan en buena medida hacia la
ya conocida 4 rea s emanticad el a hésykhia (tranquilidad) de | s abio y de s u homoiosis

(asimilacion) al dios, es decir, sirven para denotar, por ejemplo, el estado intermedio entre dolor

y placer que atribuimos a la divinidad y que nos asemeja a la misma (cualquiera que sea nuestra

22 Cf. por supuesto R. VIII y IX acerca del suefio y los suefios del tirano. El tirano es el hombre que vive
como en suefos (IX 574e, 576b), cuando triunfan todos los placeres irracionales y el alma se libera de las
inhibiciones de las leyes de los padres, del ‘yo normativo’ (574d-e; kolazomenai hypo ton nomon, 571b), se
separade laverglienzay larazon (571c, hos apo pases lelyménon te kai apéllagménon aiskhynés kai
phronéseds). Estamos con toda seguridad frente a la observacion del inconsciente y del complejo edipico
(572c-d).

23 Cf. Eut. 273e (irdnico); Phd. 95a (hilaskomai) 117b; Smp. 197d; Phdr. 257a; R. IV 427b; Lg. Il 664¢, TV
712b, V 747e, VII 803¢, 804b (v. hileGomai), X 910b.

24 E.g. Lg. V 736¢. El tirano, por el contrario, es incapaz de auténtica benevolencia, solo puede fingirla (R.
IX 566¢).
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edad y sexo, Lg. VII 792b/d/e), 1a buena muerte (Phd. 117b, referido a Socrates), la prudencia
del sabio para alejarse de la “tormenta” del mundo (R. VI 496d-¢), la serena disposicion interna
que favorece el aprendizaje y la obediencia (Tht. 168b, Lg. X1 923b).2> Sin embargo, cabe
sefalar que existe otro uso de 1a palabra, aunque muy raro, que nos lleva mas alla de esta
dimension de s obria alegria y c entrada t ranquilidad. De h echo, en una oc asion hileds es
asociado a los efectos liberatorios de la ebriedad (Lg. 1 649a-b) y, en otra, a un alma en gran
tumulto, pollé hé ptoiésis, que esta a punto de parir en lo bello, peri to kalon (Smp. 206d). La
tranquillitas religiosa se desplaza en este caso hacia un sentimiento de hilaritas que indica
mayor pasividad emotiva y falta de control, sin que recaiga sobre ésta el estigma del texto.?® Es
probable, entonces, que tengamos que seguir este camino para encontrar un sentido mas intenso
ala felicidad p laténica, pero sin llegar nunca a estados ex tremos d e ex citacion m istica o
conciencia alterada (ver infra, Il §37, 79, 80) . La beatitud del sabio parece oscilar entre una

tranquilidad benévola y una contenida hilaridad.

ix. Asi pues, estudiar el sentimiento platonico de la religiosidad es primordial por dos razones:
en primer lugar, como acabamos de exponer (§iii-v), porque muchos de los aspectos esenciales
en P laton de rivan de 1ar eligiosidad; y en s egundo, por que 1 ar azén m isma, tal como l a
representa y vive Platon, es un hecho (pragma) inherentemente emotivo, concebido y sentido

como una pasion. En este sentido, el mismo output, al que debe conducir el dificil trabajo

25 En otros casos, por ejemplo en Ti. 80b, se emplea en sentido analogo la palabra euphrosyne, la cual denota
el goce espiritual propio del sabio (émphron) en oposicion al placer vulgar del ignorante (dphron). En el
Crétilo (419d) 1a etimologia de euphrosyné (de eu-pherosyné) es asociada con el bien aco mpariarse (el
symphéresthai) del alma a las cosas (pragmasi), ergo con el conocerlas.

26 E] léxico de Des Places nos muestra la asociacion entre la ptoiésis y la mania o las epithymiai. En el Cratilo
(419b-420b), en un pasaje probablemente inspirado en el método de Prodico, se sugieren 1as siguientes
formas de la hédoné (definida, junto con lypé, como pathos): khara (alegria, de “efusion” y “flujo”), térpsis
(deleite, de “deslizamiento” y “soplo”), euphrosyné (el buen acompafiamiento del alma con las cosas),
epithymia (deseo, de “ardor”y “ebullicion”), himeros (“lo que fluye tendiendo”, deseo de lo que es presente),
p6thos (deseo de lo alejado), éras (como fluir adentro a través de los ojos). Como puede verse, epithymia
define una de las gradaciones més intensas del placer. Asimismo, el lector puede observar la acentuada
caracterizacion “fluxist” que Socrates otorga a este conjunto de emociones, segiin un método que aplica en
casi toda la obra. Al final de la misma, sin embargo, rechazara esta ideologia en razén de la irracionalidad
del flujo (ver infra, I §66 ss).
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filosofico, 1.e. la felicidad, es emotivamente connotado ( §viii). A demds, como ya vimos, el
sentimiento es considerado no s6lo como algo comunicable sino inherentemente social (§vi).
Cuando P laton ha bla de estados i nteriores y e mociones como | a es peranza, el miedo, I a
felicidad, la infelicidad, el amor, el odio, entre otros, enfatiza siempre las implicaciones sociales
de estas disposiciones.?” Incluso 1os considera como un pr oducto que puede ser estimulado
artificialmente e implantado en las almas individuales, preferentemente desde la infancia y en
el curso de la juventud, momento en que los caracteres son maleables y los habitos todavia no
son plenamente arraigados. E stos puntos de vista son hoy recibidos en su totalidad por 1os
especialistas q ue s € o cupan d e es tudiar em piricamente 1 as em ociones —sus imp licaciones

sociales, su impacto sobre el pensamiento y sobre el lenguaje.?®

Anagogia y analogia

x. T ras ha ber i nsistido s obre e 1 ne xo 16gos-pathos, ah ora s e d ebe i lustrar b revemente 1 a
centralidad de la anagogia o procedimiento anagdgico en Platon. Se trata de una de una de las
consecuencias mas importantes de la religiosidad sobre el discurso filoséfico que mencionamos
anteriormente (§vi). La anagogia consiste en la tendencia sistematica a psicologizar las causas
de los fendbmenos (sean humanos o naturales, personales o impersonales), haciéndolos depender
de 1a buena o mala constitucion de una psykhé (alma), personal o i mpersonal. Los ejemplos
platénicos que se pue den mencionar son casi ilimitados, pues se trata de una secuenciade

explicacion tan comun en este autor que puede a buen derecho ser considerada sistematica.?

27 Por ejemplo, substantivos como hésykhia y praiétés, al igual que adjetivos como hileds, préios, eumenés
y, a veces, tapeinds (Lg. IV 716a), denotan también sentimientos como humildad y docilidad, considerados
indispensables para c ontener y c orregir 1 os i mpulsos ps iquicos que llevan a 1a disgregacion social (e.g.
envidia, phthonos; desmesura, hybris; audacia, tharros; incontinencia, pleonexia; impudencia, anaischyntia,
etc.); se trata de estados interiores social y politicamente funcionales, que colindan con el servicio alos dioses
(douleia, therapeia) y con el miedo, en el sentido positivo que Platén le otorga como verecundia, pudor,
respeto (aidas, aiskhyné). Necesitan, sin embargo, s er c ompensados y ba lanceados ¢ on una c ontrolada
agresividad (thymos, en R. II-IV, o andreia, en PIt. 306b ss).

28 “Bl afecto inunda al lenguaje”, es cribe José L uis D faz (Diaz 2007, p. 195). Acerca del nexo entre
sentimiento y pensamiento, ver supra, n. 11.Sobre la dimension social del sentimiento, ver por ejemplo Nesse
1989 (comentado en Montanari 2015, cap. 1, p. 18 ss) y los trabajos ya mencionados de A. Damasio.

29 En Montanari 2015 (cap. 4, p. 73 ss), mencionamos varios ejemplos textuales de procedimiento anagdgico.
Quizas el ejemplo mas famoso de anagogia en Platon sea el largo argumento analdgico propuesto por
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Tomaremos d e 1 as Leyes uno de 1o0s pa sajes m as i lustrativos,enel que el Ateniense,
protagonista del didlogo, pregunta al cretense Clinias, uno de sus interlocutores, cual es el
sentido de algunas instituciones tipicas de su pais, como los pastos comunes, los ejercicios
fisicos y el armamento. Clinias contesta que es facil explicarlo, pues todos fueron concebidos
por el legislador con la intencion de preparar a los Cretenses para la guerra y por razones que
en la actualidad podriamos llamar de seguridad nacional (phylakés héneka, 625¢). De modo que
Clinias e std convencido de que la preparacion militar es el obj etivo principal de cualquier
legislador racional, puesto que las naciones viven entre ellas en un contexto de guerra endémica
(pélemon akérykton), latente o patente. Para confutar esta creencia, el Ateniense responde con
un tipico procedimiento de reduccion: si hay conflicto entre ciudades (po6leis), nos dice, 1o habra
también entre las aldeas (komai) que las componen; y si lo hay entre aldeas, 1o habra también
entre las familias (oikiai) que forman las aldeas; y si lo hay entre las familias, lo habra sin duda
entre individuos; y finalmente, cada individuo serd como un enemigo frente a un enemigo en
relacion a si mismo (626¢-d). Clinias acepta cada etapa de esta reduccion, asi como su sentido
final y hasta el ogia al Ateniense p or “h aber r e-conducido ¢ orrectamente m1i di scurso a su
principio” (ton légon ep’archén orthés anagagon, 626d). El Ateniense podra entonces seguir
demostrando que la paz, y no la guerra ni la preparacion militar, constituye la finalidad de un
legislador racional. Este procedimiento consiste en hacer remontar (anagein) la exterioridad-
apariencia del fenomeno que queremos explicar, cualquiera que éste sea (en este caso la guerra),
a su causa o raiz (arché) interior, lo que, en el caso de Platon, implica entender qué tipo de alma
lo produjo, buena o mala, ordenada o desordenada. Seria digno de un alma desordenada, que
no conoce la jerarquia de los bienes a 1os cuales hay que aspirar, el pensar que una buena

constitucion sirva para la guerra y la seguridad de los ciudadanos. Este no puede ser el caso de

Sécrates en los libros II-IV y VIII-IX de la Republica, donde se argumenta que el alma es la causa originaria
de la ciudad, pues entre las dos hay una estructura practicamente idéntica. La analogia entre pélis y psykhé
parece consistir en una relacion de derivacion genético-causal: el alma produce la polis y en ésta se refleja
aquella (IV 435e, VIII 544d-e, 576¢-¢). Ilustramos también con detalle 1as incoherencias y las tensiones
internas de este modelo explicativo (id. cap. 6, p. 147 ss).
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legisladores divinos como Minos y Licurgo, quienes concibieron sus constituciones en didlogo
con los dioses —Minos por sus encuentros periddicos con el padre, Zeus, y Licurgo con Apolo,

mediante el oraculo de Delfo.

xi. La c entralidad que a dquiere e 1 pr ocedimiento a nagdgico en P laton depended el a
preeminencia que en su manera de pensar tiene la analogia y, por ende, el dualismo religioso.
La anagogia relaciona las razones de las cosas que suceden a una buena o mala constitucion del
alma. Pero en Platon el alma es divina, al menos por mitad. Ahora bien, si es buena es porque
esta construida en analogia con dios o el orden divino, mientras es mala cuando se aleja o
contrasta con estos modelos. Desde nuestra perspectiva, si la anagogia tiene tanta importancia
en Platon esto se debe a que éste piensa analdgicamente, i.e. explicando todo aspecto de la
realidad a la luz de una norma o modelo superior, y asi otorgando a la analogia un fuerte valor
explicativo que el procedimiento no posee en realidad; y si otorga esta fuerza a la analogia es
porque piensa de manera religiosa, con base en un esquema dualista, es decir, relacionando los
fendmenos reales con sus arquetipos celestiales y con la divinidad (II §2, 3). Esto determina un
doble resultado: por un lado, la realidad (ya sea el cosmos, la ciudad, el cuerpo, el filésofo, etc.)
es vista como el doble de un modelo divino, es decir como una imitacidn, cuya principal o Unica
finalidad es, en la medida de lo posible, asimilarse a su modelo trascendente; por otro lado, los
textos hacen hincapié en la incapacidad estructural de la realidad para reproducir la perfeccion
del modelo, en virtud de factores especificos que obstaculizan e ste proceso de imitacion y
asimilacion. La realidad debe, pero no puede adecuarse a l a divinidad, aparece dramaética e
irremediablemente s eparada y 1 ejana ael la, s alvo en raras o casiones. En el p rimer cas o
prevalece la tendencia a la mediacion y, con eso, un cierto optimismo en la observacion del
mundo y de nuestra accion en él; en el segundo, predomina la tendencia opuesta a la separacion,
un sentimiento pesimista (pero no irreligioso) de la superioridad del dios y de nuestra lejania

de él.
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Este d ualismo, c on s us implicaciones ( animismo, a ntropomorfismo, finalismo, e tc.), es
inherente a todo discurso religioso. Lo que nos interesa subrayar es que, cuando prevalece la
tendencia a la mediacion, i.e. a considerar el mundo y los entes que lo componen como un
reflejo o un efecto de sus respetivos modelos sobrenaturales, con eso se acaba necesariamente
por pensar este mundo en analogia con el otro, de modo que la analogia se trasforma en el ¢je
fundamental de la especulacion. Esto es exactamente 1o que o curre normalmente en P laton,
manifestandose, por ejemplo, en la presencia endémica del procedimiento anagogico (§x), del
principio de similitud,*® asi como, creemos, en la tendencia sistematica de su discurso a huir en
la metafora, desde el simil hasta la alegoria, desde el breve bosquejo de un cuento hasta el mito
mas el aborado (II §22, 23 ). Todos estos aspectos ¢ onstituyen, por asi decirlo, ‘ejes’ dela

especulacion platonica.

xii. [El sentimiento como sustrato afectivo del texto.] Nexo 16gos-pathos (§vii-ix), anagogia
(§x) y analogia (§x1) son los aspectos mads relevantes, cuya funcion estructural en el discurso
platénico tenia que s er ilustrada antes d e 1 a 1 ectura d e n uestro trabajo. Para co ncluir es te
apartado, son necesarias algunas observaciones sobre ¢l significado de la palabra sentimiento,
asi como la utilizaremos a lo largo de este trabajo.

En primer lugar, e s evidente que estudiar | a r eligiosidad pl atonica no puede s ignificar

observar los sentimientos,*! los estados de 4nimo, los matices afectivos que el hombre Platon

0VerI1§37 (nn. 111y 116) y IT §2. Se trata de la amistad entre similes, t0i homoioi to hémoion, del cual el
motivo de la homoiosis thedi no es que una de las mas sugerentes m anifestaciones. S obre 1a presencia
sistematica de este principio en Platon, ademas de 1os pasajes mencionados, ver también Montanari 2015,
cap. 4, p. 161 ss.

31 Los sentimientos son complejos y compleja es su relacion con el organismo, con el pensamiento, con la
voluntad, con otros sentimientos. En un estudio notable, José Luis Diaz ha esclarecido bien este punto por
medio de su enfoque “pluralista”, de tal suerte que nos hace e ntender que 1 os s entimientos de ben s er
estudiados en distintos niveles y en un marco de redes mas o menos complejas (Diaz 2007, p. 173 ss). Ahora
bien, los “colores” mas personales, para usar la metafora de Diaz, o las “sensaciones sentidas”, para emplear
una e xpresion de Antonio Damasio, estan de stinados a pe rmanecer de sconocidos. Asi que, por ejemplo,
cuando hablamos de sentimiento de la contingencia, del mal, del umbral, de la dependencia, de la felicidad,
del miedo y de la incredulidad, nos referimos unicamente a algo que esta en los textos y No a sentimientos
vividos por el hombre Platéon. E s evidente que la vida a fectiva del hombre habra influido de manera
determinante en la composicion de su obra y en el sustrato afectivo que la caracteriza, pero de qué manera
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pudo haber experimentado en alglin momento de su vida. El ciclo estimulo-emocion se mide
en fracciones de segundo. En el sentimiento, una emocion puede prolongarse unos cuantos
segundos, m inutos u ho ras, di as cuando mucho. Ahora bien, e s i mposible r ecuperar estos
‘minutos’ de la vida de Platon, aunque sélo sea por el hecho de que no podemos conocer las
circunstancias en que ciertos estimulos han llegado a ser “emocionalmente competentes” para
¢l. Recuperarlos, ademas, no seria de gran utilidad para nuestros fines. No tenemos con nosotros
el hombre Platon, s ino s 6lo s us textos. Asi que s eria t otalmente i rrelevante r ecuperar 1 os
sentimientos de un hombre cuando nuestra verdadera tarea consiste en ‘reconstruir’ el posible
sustrato afectivo general que es condensado en su escritura.” Este sustrato es una especie de
abstraccion, o subrogado, de sentimientos concretos, que no necesariamente comunica con los
‘minutos’ de la vida del hombre Platon, sino, mas bien, con las invenciones del autor Platon (la
accion de sus personajes, las situaciones representadas) y con los rasgos mas o menos tipicos
de su escritura dramatica. Asi que el sentimiento religioso del cual hablamos se caracteriza
prima facie por una estabilidad, objetividad y transparencia que los sentimientos concretos no
conocen. El sustrato es un texto, o parte de un texto, no es algo Vvivo e intimo, sino una cosa que
podemos observar y analizar en cualquier momento lo deseamos; los sentimientos, al contrario,
son e fimeros, s ubjetivos (“dirigidos h acia el in terior””) y a m enudo opa cos parala misma
persona que los experimenta.

En segundo lugar, es importante distinguir entre emociones y sentimientos. Las emociones

son estados, por lo general publicamente observables (expresiones faciales, posturas, etc.), que

esto haya ocurrido es algo que no constituye de ninguna manera el objeto de nuestro trabajo y sobre el cual
nos declaramos incompetentes.

* No tenemos que olvidar que se trata de una escritura dramatica, en que Platon nunca habla en primera
persona, nunca se expresa como narrador (con la excepcion de las Cartas, siempre que sean auténticas),
tampoco aparece como figurante y s6lo en dos ocasiones menciona su propio nombre (Apol. 38b, Fed. 59b).
En el pasaje del Fed6n, ademads, se menciona el nombre de Platon solo para subrayar su ausencia de la escena.
Cf. Vegetti 2003, cap. 3 (“Solo Platone non c’era”). De esta casi completa ausencia del autor en sus obras,
Hegel concluia que en Platon es ausente una actitud tética, aseverativa y dogmatizante (1979, p. 85). En
realidad, como veremos, en la filosofia que se expresa en los dialogos existen tendencias muy fuertes que
apuntan en este sentido. Las Leyes, en particular, son una obra donde la acentuacion tético-dogmatica es
claramente predominante.
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provienen de di spositivos c erebrales c omplejos que o peran d e m anera au tomatica bajo el
estimulo de inductores d e distinta naturaleza, mientras que los sentimientos son e mociones
conocidas por la mente consciente, i.e. percibidas por un sujeto humano (Damasio 2010, cap.
5), y constituyen su experiencia intima, invisible para los demas. Es incluso posible introducir
una diferenciacion mas compleja entre emocion, sentimiento y sentimiento consciente, puesto
que no siempre parecemos estar conscientes de las emociones que sentimos (Damasio 2000,
cap. 2,p. 52s). En todo caso, la clave de la diferencia la produce la llegada del self en el proceso.
Emociones y sentimientos superan el umbral “del aqui y ahora” solo cuando esta presente la
conciencia ( ibid.). La s uperacion de 1o efimero, co mo vimos, es una c aracteristica o curre
tipicamente en la creacion de un texto. Asi que no seria incorrecto decir que existe algo parecido
a un texto —una especie de discurso interno— cuando se verifica un proceso emocional del que
somos conscientes. Se trata de un aspecto fundamental, que, ademas, se vuelve particularmente
importante al a h orad e an alizar las emociones s ociales, o s egundarias, puesto que éstas
involucran las estructuras cerebrales mas relacionadas con la identidad subjetiva. A fortiori este
punto resulta esencial en el analisis d el sustrato e motivo de un texto, lo que presupone la
presencia de uno o mas autores que construyen el texto y representan asi algo comparable con
la intervencion de la conciencia en un organismo que percibe y siente. El substrato afectivo
textual del que nos ocupamos es entonces el producto de la masiva intervencion de una mente
consciente (a saber, un autor), cuyo papel organizador ha sido inclusive mucho mas fuerte de
lo que normalmente sucede al tener consciencia de una emocion.

Sin embargo, en tercer lugar, esta hiper-labor de la consciencia constructora de un t exto
también produce complicaciones. Incluso el mas abstracto de los textos (mensaje) implica, por
lo menos, un autor (emisor) y un publico (receptor), a saber, una relacion. Es decir que, hasta
en un ni vel tan simple y f ormal, 1 a subjetividad s e e ncuentra ya radicalmente superaday
descentralizada en un c onjunto que la excede y sobrepasa. Ahora bien, los textos platdnicos,

que s on creaciones exquisitamente literarias, proceden m uchom 4sal lad e es te s imple
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desplazamiento de la subjetividad autoral: de hecho no s6lo implican publicos receptores de
distinta especie, sino introducen una enorme complejidad debida a la presencia de narradores,
personajes, acentuados elementos d e 1 ntertextualidad y ex tratextualidad, co existenciad e
distintos géneros y registros literarios, esquemas actanciales y una pluri-isotopia que obliga el
lector a realizar continuas transcodificaciones. Asi que, en el sustrato afectivo del cual nos
ocupamos, la consciencia constructora —Platdon, el autor— intervino de una manera sin duda muy
masiva y organizadora, pero sin duda no fue la unica en dirigir el juego y en determinar el
resultado. El substrato afectivo de los textos platonicos emerge en el marco de esta complejidad
narrativa, dela cual el autorno es necesariamente niel Unico centro irradiador ni la sola
instancia directiva. Mutatis mutandis, estas mismas consideraciones pueden ser referidas a los
estados de emocion y sentimiento que se verifican en un organismo complejo como el humano,
puesto que estos estados, como vimos, no siempre ni necesariamente implican la presencia de
la conciencia y, ain menos, ocurren bajo su gobierno. Asi que, finalmente, por el hecho mismo
de ser un t exto, el sentimiento religioso del cual hablamos e xhibe una polifonia tanricae
inquieta como la que se escucha en muchos estados emocionales concretamente vividos.
Finalmente, el substrato afectivo de los textos platonicos, asi como acabamos de describirlo,
interactia ¢ ontinuamente ¢ on e 1 ni vel nor mativo en el q ue s e m ueve | a ar gumentacion
filosofica. De esta mezcla, como a menudo sugerimos, surge el gran atractivo de la filosofia de
Platén. Es una mezcla hecha de contrastes agudos, por ejemplo entre especulacion y sentido
comun, rigor ¢ imaginacion, deduccion e invencion, identidad y dispersion, seriedad e ironia.
Ya Hegel, aunque apreciara sumamente la “urbanidad” de los dialogos, denunciaba el caracter
espurio de la argumentacion platonica, en cuanto mezcla de concepto y representacion (1979,
p- 91 s s). Desde otro punto de vista, e xisten h oy l egiones de intérpretes, en particular de
tradicion a nalitica, que no c esan de e nfatizar y, donde s ea pos ible, de e nmendar | as
incongruencias logicas de los argumentos platonicos, reconstruyéndolos bajo refinadas y secas

formalizaciones. Estas mezclas e incongruencias platonicas resultan sin duda intolerables si las
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juzgamos desde las alturas de una horma que establece lo que un argumento filosofico debe ser
para resultar aceptable. Afortunadamente, no nos compete juzgar los textos platonicos segin
estandares tan rigurosos. Al contrario, lo que mas nos interesa es entender si es posible ver en
la complejidad de estos textos el reflejo —mejor: el subrogado, la transposicion, la adaptacion—
del drama interno de una mente que ha lidiado con la religion, la creencia religiosa, la practica

religiosa y hasta la “voluntad de creer”, considerando estas cosas desde sus muchas facetas.

xiii. En este marco tedrico, los aspectos del sustrato que analizamos 0 mencionamos en este
trabajo, por considerarlos los mas significativos en la definicion de la religiosidad platdnica,
son los siguientes:

1. Temor y alivio, estimulados respectivamente por la percepcion de una amenaza y por la
construccion de una de fensa que nos ponga al abrigo d e d icha am enaza o al m enos nos
proporcione alguna esperanza de bienestar, equilibrio, armonia etc. Ver la primera parte del
trabajo.

2. Los sentimientos de distancia y proximidad entre hombre y divinidad, que tienden a s er
concebidos en analogia con las relaciones interpersonales, por ejemplo amo-siervo, padre-hijo,
relacion entre socios, amigos, etc. (ver la segunda parte). Estas percepciones de una relacion
intersubjetiva dinamicay abierta incluyen distintas formas d e * comercio’ espiritual e ntre
creyente y divinidad, que van desde los rituales ptblicos hasta la oracion mas intima (cap. 6, 8,
9), incluyendo los moéviles utilitarios (do ut des), que quizas constituyan el aspecto mas basico
y natural de la relacion (cap. 5).

3. Los s entimientos i mplicados e n los procesos de ¢ onversion (cap. 11) y a similacion

(homoiosis) a la divinidad (II §36-38); en el marco de estos procesos, cabe mencionar, entre

32 Esto lo sugiere Walter Burkert (Burkert 2009, cap. 2). Una formula invocatoria tipica con la que empiezan
las oraciones es “joh, dios...!” + “Haz que...”, a menudo tras la premisa de caracter condicional y utilitario,
“Si es cierto que yo me he portado siempre bien contigo”. Ver, por ejemplo, la oracién de Aquiles a Apolo
(IL. 136-42).
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otras, | asem ociones relacionadas co nn ociones complementarias como de pendencia
(Abhangigkeitsgefiihl) y  omnisciencia (pre-ciencia) h umana, ot ambién i nefabilidad y
transparencia divina (inefabilidad y “cualidad noética”, segin la terminologia de W. James).
Ver, por ejemplo, I §46-49; 11 §20-23.

4. El miedo, en la amplia red de significados que puede tener dentro de una mentalidad religiosa,
por ejemplo: las “existential anxieties” (S. Atran) que llevan ala construccion d e d efensas
mentales (ver la parte primera); el miedo a la muerte, en sus multiples dimensiones, personales
e impersonales, fisicas y morales; el temor a la libertad como indeterminacion (I §58-61); el
miedo al cambio y a la innovacion (I §55); el sentimiento de verecundia y la verglienza (II §50,
62), emociodn social por excelencia; el temor al dios, a la ley, al castigo divino y supernatural
(cap. 6).

5. El sentimiento tradicional de una mancha, fallo, impuridad que es necesario remover, expiar,
purgar; es un sentimiento que en Platoén se suplementa con la nocion moralizada de la culpa
como responsabilidad personal, incluso con la idea de una caida del hombre de un estado de
bienestar primordial y con la nocidon de un pecado primitivo (I §62); se trata de otra emocion
social sobresaliente.

6. El sentimiento del mal (cap. 2); pero diferenciamos este aspecto del anterior (la mancha-
culpa), puesto que nos parece el rasgo peculiar de una mentalidad religiosa mas compleja; como
subraya P ascal Boyer, ad iferenciad el asr eligiones “o rganizadas”, lasr eligiones
“tradicionales” parecen ignorar el espesor moral e intelectual del problema del mal, el mal como
concepto (Boyer 2004).

7. Anhelo y nostalgia (por ejemplo, hacia los tiempos pasados, la ingenuidad de los primitivos,
la vida pastoral, la patria celeste, el mundo suprasensible), que se acompafian con una vision
del mundo y de la historia como corrupcion y, a menudo, llevan a la idealizacion de una edad
aurea (I §28, 43); se trata de una emocion hibrida, agridulce, suspendida entre la conciencia de

una pérdida irreparable y la esperanza de una definitiva recuperacion (redencion).
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8. En profunda conexidn con estos ultimos puntos, y mas allé de la lejania del dios, actta el
sentimiento de la ausencia del dios, el ateismo, en las varias caras en que se presenta, desde lo
que llamamos ateismo funcional, donde sirve sélo para reafirmar la creencia, hasta los estados
mas radicales de incertidumbre, incredulidad y desesperacion, que actiian como desafios hacia
la creencia, produciendo un cuestionamiento que puede ser muy dolorosos (cap. 10).

9. La felicidad, es decir, el goce que conlleva el sentimiento de estar en una completa persuasion
(Intro. §viii), la esperanza en una recompensa sobrenatural, de acuerdo con el utilitarismo y el
hedonismo que en cierta medida se acompafian a toda religiosidad (I §23); el aspecto de la
recompensa muestra ademas la fuerte connotacion social de esta emocion.

10. La vehemencia, evidente por ejemplo en los argumentos religiosamente c onnotados, los
cuales tienden a adquirir la forma de elogio (alabanza) y reproche, donde el tono hiperbdlico y
los es quemas en faticos-iterativos p revalecen s obre 1 as 1 nstancias 1 6gicas y analiticas d el
discurso (I §24B, 30); es otra reaccion emotiva agridulce, caracterizada p or entusiasmo y
desaliento, alegria y enfado.

11. Lo que llamamos el sentimiento del umbral (cap. 7), es decir, el vivir la creencia como un
entrenamiento, lo que implica esfuerzo y la superacion de pruebas dificiles, a veces dolorosas,
en el marco de un proceso de liberacion gradual que trastorna y confunde a quien lo experimenta
(conlleva ademas un cierto elitismo y una preferencia para el secreto); una vez mas, es un estado
de 4nimo ambiguo, donde convergen esperanza y angustia, relajamiento y tension.

12. Las varias caras de la piedad, otra sobresaliente e mocion s ocial (Damasio), que puede
conllevar tanto compasion y cercania como desprecio y distancia (Konstan 2001, 2007), ser
sintoma ya sea de la semejanza que une a los hombres o de la diferencia que los separa. Ver,
infra, I1 §34-41.

13. Un sentimiento de pasividad y de rendicion (surrendering) en el alcance de la verdad: se
siente que la verdad, ademas de ser algo que perseguimos, es algo que nos encuentra y nos

‘toca’ del exterior, en analogia con lo que ocurre con la percepcion sensible; desde sus primeros
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pasos, e.g. mediante un estimulo inductor que produce una sensacién de asombro (thaima),
hasta la iluminacién y conversion final, el conocimiento es sentido esencialmente en términos
intuitivos y lato sensu perceptivos, como ¢l efecto de una realidad objetiva, un poder o fuerza
que, aunque invisible y suprasensible, irrumpe en un dado momento, nos toca y quizas incluso
nos dirige desde afuera; es también en este sentido que a veces hablamos de aspecto patético, o
patémico, de la verdad. Ver Intro. §viii; I §21, 47; 11 §24, 74B, 78.
14. El realismo religioso, a saber, una mirada que se dirige hacia la realidad con un cierto
pesimismo (tristeza, desaliento, desencanto), cuando esta es percibida como demasiado lejana
de la norma y del modelo divino; puede también asociarse con un cierto interés para el estudio
de la realidad, pese a su distancia del modelo. Ver, infra, I §31; II §3, §10.
15. El sentimiento opuesto, que subyace al idealismo religioso, es decir nuestra percepcion de
que la realidad participa esencialmente de lo divino, que la divinidad est4 siempre de alguna
manera aqui, con nosotros, o al menos se encuentra muy cerca y atenta a todo lo que nos ocurre
(1§42, 43, 45;11 §3, cap. 8); a nivel de sentido comun, implica lo que Pascal Boyer define como
la creencia en la “informacion estratégica” del actor sobrenatural (Boyer 2002, p. 150 ss).
Estos sonl os aspectos del s ustrato af ectivo masr elevantes q ue m encionaremos o
ilustraremos con mayor o menor detalle en nuestro trabajo. Existen muchos otros, por supuesto,
que sino s on mencionados puede ser por ignorancia o por el hecho de que no 10s juzgamos
como significativos en el marco de la doble dinamica que constituye el objeto prioritario de esta

tesis, a saber, amenaza-defensa y lejania-proximidad.
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PARTE |

El sentimiento de vulnerabilidad y sus defensas
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Introduccion

1. En esta primera p arte hablamos d e am enazas y defensas. Las am enazas de las que nos
ocuparemos no ¢ stan r elacionadas ¢ on un pe ligro especifico y 1 imitado que p rovoque
comunmente reacciones, del mismo modo, especificas y limitadas, sino con un s entimiento
general d e contingencia y vulnerabilidad que parece p ertenecer a n uestra es pecie como tal,
debido probablemente a su caracteristica abertura al mundo y debilidad instintual.! El temor, la
ansiedad y el panico son especies de miedo que no s iempre c orresponden a situaciones de
peligro determinadas e inmediatas, sino a la percepcion de amenazas mas o menos probables,
a veces simuladas, que pero no son necesariamente presentes ahora en nuestra vida (muerte,
enfermedad, locura, carestias, catastrofes, violencia, guerras, etc.) y sobre las cuales grava de
manera especial la percepcion de algo imponderable e incontrolable que produce ansiedad. Se
trata del miedo a algo que escapa a nuestro control y sobre lo que no tenemos la posibilidad de
influir, pero que puede infligirnos dol ores intensos, de caracter fisico o m oral, que tal vez
hayamos experimentado anteriormente. Las amenazas a las cuales nos referiremos en esta parte

del trabajo son de este tipo y producen un temor de este tipo.>

I Sobre 1 as nociones de “abertura al mundo” y “déficit i nstintual”, v éase G ehlen ( 1980). Gehlen tuvo
influencia también sobre la sociologia de Niklas Luhmann; de ahi que defina el miedo como reaccion al flujo
cadtico de los fendbmenos ambientales y sociales. La reduccion de la complejidad ambiental para limitar el
riesgo y “regular el miedo” (“Gefahrdung einstellen™) lleva a 1a creacion de la organizacién politica y del
sistema juridico. Sobre la funcion del miedo en la antropologia cultural de Gehlen y en la sociologia de
Luhmann, cf. Zolo (2011, pp. 19-34 y 58-62).

2 Nosetratad eunm iedo d e car cter primario e i nstintual, s ino de t emores ya s emantizados e n
representaciones mentales mediadas por el 1enguaje, la sociedad, 1a cultura, el cuerpo. L as d imensiones
cognitiva y e mocional, na tural y s ocial, no s on c laramente s eparables en e ste tipo de temornienlos
sentimientos en general (cf. Diaz 2007, p. 181). Como ya vimos en la introduccion general (§xii), es necesario
distinguir el sentimiento (la emocion percibida por un sujeto) y las emociones como programas automaticos
innatos (Damasio 2010, cap. 5).
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Una amplia literatura as ocia la religion con el control de l1a ansiedad, sobre todo en los
adultos,* y subraya los efectos benignos de este control sobre mente y cuerpo.? Se trata de una
explicacion insatisfactoria, cuando pretende ser exclusiva. La necesidad de aliviar la ansiedad
no explica por si misma la religiosidad. En primer lugar, la religiosidad es también una fuente
de ansiedad, no s6lo de alivio (Boyer 2002, cap. 1). En segundo lugar, también las creencias y
los comportamientos ritualizados de tipo no religioso pueden producir un efecto andlogo sobre
nuestra mente (Boyer, Lienard, 2006a, 2006b; Slone 2004, p. 389 s ). En tercer lugar, existen
otras i mportantes d isposiciones m entales y am bientales q ue i nteractiian p ara p lasmar u na
mentalidad religiosa, como, por ejemplo, la disposicion a creer, la mentalizacion, el imprinting,

la tendencia al conformismo, el gossip, el potencial mneménico y otras.* Sin la accién conjunta

* “Sentiments about God’s pervasiveness in life seem to degrade with age unless institutionally supported,
and God’s presence and guidance become associated more with danger and difficulties” (Atran, Norenzayan
2004, p. 721). Los autores recuerdan un adagio jesuita: “Give me a child till the age of seven and I'll give
you a believer for life”. Este aspecto de la religiosidad es muy bien conocido y tematizado por Platén.

3 Entre los historiadores de la antigiiedad, Walter Burkert insisti6 particularmente sobre el nexo entre religion
y control de la ansiedad. Ver, por ejemplo, Burkert 2009 (pp. 64 ss, 81 ss, 162, 304 s) y 2007 (p. 352). La
nocion de “supersense” en Hood (2008) implica que las creencias religiosas y, de manera mas general, el
“supernatural thinking” estan programados para elaborar predicciones confortadoras frente a un mundo
dominado por el azar. Transitoriedad y caducidad son, segiin Adolf Tobeifia, la “fuente inagotable de donde
beben todas 1as religiones” (2014, p. 21). William J ames fue quizas uno de 1os primeros psicologos en
subrayar los efectos psicoldgicos y fisioldgicos positivos de la religiosidad como respuesta a la ansiedad y a
la desesperacion (1929: lecture 11, pp. 47-52; lectures IX y X). Jacques Lacan sostenia una posicion analoga
al afirmar que el punto central, en las creencias religiosas, no es la verdad, sino el bienestar (Di Ciaccia 2017).
Sobre los efectos tranquilizantes y antidepresivos de la religiosidad insiste una buena parte de la literatura
contemporanea tras el descubrimiento del papel de los neurotransmisores (endorfinas, serotonina, dopamina,
etc.) y de las neurohormonas (vasopresina, oxitocina, etc.). Cf. Geertz 2013, p. 46, con la bibliografia
mencionada sobre la “endorphin-mediated analgesia” y el “placebo effect”’; Heilman, Donda 2014, cap. 7,
“Depression, fear and aggression”; Tobefa cit. pp. 71-72, acerca del experimento del Instituto Karolinska de
Estocolmo, y p. 96 ss, sobre las neurohormonas. T obefia insiste sobre el estado de bienestar mental del
hombre religioso y parece entender este efecto positivo también a nivel de una mayor estabilidad social (p.
25 ss, 91 ss, y cap. 6). La nocion de la religion y de la religiosidad como “baluarte” y “defensas” es también
presente en los trabajos de Richard Dawkins (2006) y Daniel Dennett (2006). Sin embargo, es sobre todo la
contemporanea Terror Management Theory (TMT) que enfatiza este aspecto, puesto que reconoce en casi
todo tipo de cosmovision —no solo en las religiosas— una reaccion defensiva (de tipo simbolico o | iteral)
contra el miedo a la muerte. La literatura es abundante. Véase por ejemplo Greenberg, Arndt 2012. Como
precursor de esta teoria, ver Becker 2000. Como ya mencionamos, Pascal Boyer duda que la religion pueda
ser explicada en términos de control de la ansiedad, puesto que no menos importantes son sus efectos
ansidégenos (Boyer 2002, cap. 1). Jesse Bering resta importancia explicativa al miedo a la muerte (Bering
2011, cap. 4). No hay duda, desde nuestra perspectiva, que ¢l control de 1a ansiedad y la produccion de
comfort deben ser considerados en el marco de modelos explicativos mas complejos. Véase, por ejemplo,
Geertz 2013, pp. 18-19, y Atran, Norenzayan 2004.

4 Armin Geertz considera que las precondiciones cerebrales para el desarrollo de la religion son las siguientes:
“a finely honed social cognition; a drive to communicate and cooperate; a self-deceptive brain; a superstitious
brain prone to unusual mental a nd/or e motional experiences” (2013, p. 31). La tendencia natural ala
credulidad es un elemento enfatizado por la mayoria de los estudios (e.g. Tobeia, cit. p. 117 s's; Tremilin
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de e stas variables no t endriamos religiosidad (y muchas otras cosas). A pesar de todo, sin
embargo, el controldelaansiedad yde los temores no es pecificos juega un pa pel muy
importante en la religiosidad y, siempre y cuando no 1o consideremos como el factor causal
exclusivo o principal, no parece posible rechazarlo. Es asi que, en contraste parcial con otros
enfoques cognitivistas a | e studio d e la r eligion, Scott A tran in tegra en s u “t heoretical
framework™ el papel de las emociones y subraya la funcion de los agentes sobrenaturales “to
deal with emotionally eruptive existential anxieties” (Atran 2002; Atran, Norenzayan 2004).*
Entre las ansiedades existenciales, el antropdlogo estadounidense menciona “death, deception,
disease, catastrophe, pain, loneliness, injustice, want, loss™.*

En un libro reciente, el neurélogo Kenneth Heilman escribe: “humans are strongly motivated
to avoid sadness and depression as well as to seek joy, happiness, and euphoria. Religious and
spiritual activities and beliefs can strongly influence mood and emotions”.’

Por su parte, Paul Ehrlich escribe:

Nuestros cerebros no solo nos permiten burlarnos de depredadores y colegas y resolver problemas
extraordinariamente dificiles; también crean problemas al habernos dotado de una conciencia
profunda y del conocimiento de nuestra propia muerte. Esto genera una carga de ansiedad que

algunos sienten insoportable y para la que todos intentamos buscar alguna forma de resignacion.

2006, cap. 3; Fine 2006, cap. 5). Este aspecto reconecta la religiosidad, con funciones cerebrales esenciales
como el Agency Detection Device (ADD) y la mentalizacion (mentalizing), entre otras. Ilkka P yysidinen
distingue tres sistemas co gnitivos de d etecciéon de la agencia que se traslapan en nuestra mente: “agent
detection”, “ understanding of i ntentionality” y  teleofunctional r easoning” ( 2009, p. 13 ss). Sobrela
propension de nuestro cerebro al engafio y al autoengaiio, en sus muchas formas, ver Fine 2006. S obre 1a
importancia del imprinting, ver e.g. Heilman, Donda 2014, cap. 2. Acerca de la ventaja mnemonica, cf. Atran,
Norenzayan 2004, p. 721 ss, donde s e c onfirma una vez m as q ue | as r epresentaciones m inimamente
contraintuitivas (es decir, las religiosas) tienen un poderoso potencial de sobrevivencia.
* El mismo P ascal Boyer, por otro lado, hace hincapié en 1a funciéon moderadora de 1a ansiedad de los
comportamientos ritualizados en general, incluyendo los rituales religiosos (ver sus ensayos escritos con P.
Lienard), ademas de dedicarse al estudio de la “coalitional psychology”, donde el aspecto defensivo de las
reacciones mentales tiene un papel central, no solo a nivel religioso, sino también politico, étnico y racial.
Ver por ejemplo los articulos a la pagina < http://www.pascalboyer.net/articles.html >, en particular 1 os
ensayos reunidos en las secciones “threat-detection” y “coalitional psychology”.
* Los criterios del esquema tedrico propuesto por Atran son cuatro: (1) existencia de creencias contraintuitivas
en agentes sobrenaturales, (2) ofrendas y sacrificios publicos, (3) control de las ansiedades, (4) validacion
mediante lo s rituales. E ste 1 ltimo punto nos recuerda que las religiones se | egitiman en la practica, en
particular m ediante 1 os es tados d e “ef ervescencia c olectiva” q ue 1 os r ituales p roducen p eriédicamente
(Durkheim), y no por via logica.
3> Heilman, Donda, cit. p. 77.
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Como dice el refran estadounidense, “la vida es dura y luego mueres”. Parece que aquellos que
encuentran un sistema de orientacion espiritual tienden a disfrutar no s6lo de una mejor salud

mental sino también fisica.®

Cordelia F ine considera e n un s entido m 4s amplio esta funcion t erapéutica, i nductora de
optimismo, sin limitarla a la religiosidad, sino relaciondndola con la accion de 1o que llama
“vain brain”.* En efecto, todas las disposiciones mentales que pueden explicar la religiosidad
consisten en la activacion d e una variedad d e programas y respuestas q ue nuestro ce rebro
emplea n ormalmente e n u na m ultiplicidad d e o casiones, q ue n o n ecesariamente es tan
relacionadas con la religion. Como ya subrayamos en la introduccion general, 10s procesos
mentales que explican la religiosidad explican también otros aspectos ordinarios de nue stra
experiencia (Intro. §iv.b). La religion es un “by-product” de la evolucion de nuestros programas

cerebrales (Boyer 2004).

1B. Para resumir, existen entonces una ansiedad estimuladora, que se traduce también en una
manera de sentir y conocer el medio en que vivimos, y una respuesta defensiva, a menudo (pero
no solo) religiosa, que entiende y, a veces, logra trasformar nuestra manera de sentir y conocer,
infundiéndonos mayor seguridad, tranquilidad y confianza. La secuencia, en términos ultra-
simplificados, es mas o menos la siguiente:

Amenaza —— Temor —— Defensa —— Alivio

6 Ehrlich 2005, p. 401 s. Muchos autores, en todo tiempo, han insistido e insisten sobre la importancia de la
muerte y de nuestra conciencia de ser mortales como estimulo que produce respuestas defensivas de tipo
religioso (y no s6lo). Ademas de los precursores y teéricos de la Terror Management Theory (TMT, cf. supra,
n. 3), recordamos Freud (1983), Malinowski (1948) y Atran (2002, 2004). La hipdtesis de la religion como
respuesta defensiva ante la muerte es criticada por Bering 2011 (cap. 4, pp. 114 y 129) y Boyer 2002, 2003.
Malinowski recuerda co mo Wilhelm Wundt individuara el nucleo primitivo de toda creencia y practica
religiosa en el horror ante los cadaveres y en el miedo a los fantasmas. La considera sin embargo s6lo una
verdad parcial, pues, frente al cadaver, los primitivos (y nosotros con ellos) experimentan una mezcla entre
horror y amor piadoso (1948, p. 30).

* Ver Fine 2006, cap. 1. El “vain brain” consiste en las varias estrategias que nuestro cerebro implementa
para protegerse de toda clase de amenaza que comprometa nuestra autoestima. Este enfoque presenta una
evidente afinidad con la ya mencionada TMT (supra, n. 3).
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Amenaza y defensas son los estimulos iniciales, que empiezan un ciclo emocional; temor y
alivio los sentimientos, el producto final del ciclo. Como ya subrayamos, amenaza y defensa
son ¢ stimulos ¢ complejos’, nos imples obj etos e xternos ( hechos) que nos g olpean
mecanicamente m ediante 1 magenes m entales, s ino i deas, p ensamientos, v alores, a s aber,
artefactos refinados que nuestra subjetividad ha elaborado en el tiempo y cargado simbolica y
emocionalmente. Temor y alivio arraigan la experiencia en el dolor y en el placer, que Antonio
Damasio define como “cimientos de nuestra mente” (2005, p. 9) y “sentimientos primordiales”
(2010, p. 46) . “Todos los sentimientos de una emocion —nos dice el famoso neurdlogo— son
variaciones s obre [ estos] s entimientos primordiales” (ibid.). También nu estro P laton ha bia
entendido p erfectamente | a funcidon central d e estas d os em ociones f undamentales enla
estructura de nuestra psique.

Las creencias (ya sean religiosas o no) pueden producir secuencias de este tipo, por ejemplo
cuando otorgan al universo y a nuestra presencia en el mundo un s entido necesario, cierto y
estable. De esta manera, logran eliminar o limitar de manera consistente el peso psicologico de
la contingencia, de la inestabilidad y de la incertidumbre, simplificando la complejidad de lo
que nos r odea, pr oporcionando e xplicaciones y consuelos e ficaces ¢ uando nos oc urren
desgracias, y, f inalmente, e nvolviéndonos e nuna r ed s ocial de r elaciones calidasy
significativas. En muchos casos, las creencias (ya sean religiosas o no) pueden actuar como una
especie de escudo protector, donde semantica y sociabilidad hacen mancuerna para defendernos
del ‘caos’ exterior e interior. En otros casos, sin embargo, pueden convertirse ellas mismas en
poderosos estimuladores de miedos y angustias, opresion y violencia. Asi que, lo repetimos, la
secuencia arriba mencionada no puede explicar la religiosidad de manera exclusiva, sino so6lo
parcial y concomitante. Si la enfatizamos en este momento es porque creemos que, sin duda, es

muy importante para el objeto especifico de nuestra investigacion, i.e. la religiosidad platénica.
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2. [Léxico o semantica de la defensa.] En Platon, 1a presencia de esta ansiedad puede ser
detectada al observar la insistencia sistematica de sus textos sobre varios motivos, por ejemplo:
la casualidad y la contingencia (cap. 1); la violencia irracional, que puede llegar a destruir almas
individuales, comunidades politicas e incluso puede representar una amenaza de destruccion
para el universo entero (cap. 2 ); los flujos que caracterizan 1a r ealidad material y nuestra
percepcion de la misma (cap. 4). La observacion de estos aspectos asombrosos se cristaliza en
un amplio 1éxico tipico, con el que el antiguo fildsofo hace algo mas que describir Ssu propia
ansiedad y sus elementos generadores: la conceptualiza transformandola en negatividad, en el
‘mal’ (cap. 2), y le opone una serie de defensas o protecciones conceptuales positivas, el ‘bien’.
Estas defensas, como veremos, pueden coincidir con la nocion de un orden césmico inteligente
donde nada ocurre por casualidad (I §29, 45-49) o con las realidades inteligibles (I §71-73), por
no mencionar las mas conocidas en P laton. Las que acabamos de m encionar son defensas
integrales, as i co mo 1 ntegrales s on |1 as amenazas, cu ya realidad est an p oco es pecifica e
inmediata como lo es el temor al que buscan dar una respuesta. En este sentido, el filésofo
muestra ser un animal religioso, en el sentido especifico en que intenta defenderse contra el
temor generado por peligros impredecibles, aplastantes y técnicamente incontrolables a través
de la busqueda, en otro mundo, de certidumbres absolutas que 1o protejan de un e stado de
contingencia angustiante.

El mismo Platon, ademas, concibe y define estas reacciones utilizando una amplia serie de
metéaforas d efensivas, que evocan imagenes de estabilidad, firmeza y proteccion. Antes que
nada, tenemos el 1éxico de 1a guardia en sentido estricto: phylax, phylattein, phylaké y, con
mucha menor frecuencia, phrourds, phrourein. Un verbo cuyo empleo es importante en este
sentido es amynao, que curiosamente no aparece en el 1éxico de des Places, y sus derivados
amynterios y amyntikos. Estos ultimos son raros, pero importantes en el 1éxico platonico de la
defensa, pues se emplean en el segundo ejercicio diairético del Politico (279c ss). Este ejercicio

empieza con las cosas que fabricamos y de las cuales disponemos, dividiéndolas en cosas que
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nos sirven para hacer algo (poiein ti) y cosas que nos sirven para no padecer algo (me paskhein),
es decir, d efensas (amynteria). Estas, a su vez, se distinguen en antidotos (alexipharmaka),
divinos o humanos, y técnicas de reparo (problémata). Al final de este ejercicio, se encuentra
una admirable y detallada descripcion del trabajo del tejedor, la cual, casi al terminar la obra,
ofrecera elementos para una analogia muy eficaz con el arte regia y politica (305¢ ss). Una
cierta relacion entre arte de la defensa y arte politica (regia) queda entonces establecida de
manera explicita. Siguiendo con nuestro 1éxico basico, piénsese ademas en el uso frecuente, en
sentido defensivo, de adjetivos como bébaios y asphalés, (més raros los substantivos, bebaiotés
y asphaleia), en particular en las obras supuestamente medianas y tardias; abundante es también
el em pleo d e saizein, sotéria y (m enos) séter, a unque e stos t érminos ¢ ubran un 4 mbito
semantico m as am plio, q ue co ncierne también la s alud fisica y moral. Enla Republica se
encuentran imagenes memorables de la defensa: el guardian, que, como buen perro de raza,
junta las dos cualidades esenciales, la agresividad hacia el exterior y la mansedumbre con los
amigos (II 375d-¢); el alma del buen guardia, el cual preserva en toda circunstancia (dia pantos
sosei) la opinion de las cosas temibles, una opinion que se ha impreso en su alma por medio de
la educacion como tintura indeleble en un t ejido (metafora de los tintoreros, IV 429¢ ss); el
filésofo que se instala en su angulus, su refugio seguro al abrigo de la tormenta, desde el cual
observa sereno la locura general sin participar en ella (VI 496d-e). Y se podrian mencionar
muchas otras.

Hay t ambién i magenes i nversas de e xposiciéona Ir iesgo,c omo, por e jemplo,1 a
vulnerabilidad de 1j efe e nunr égimen d emocratico, equiparado al ¢ apitan de un ba rco
inmovilizado por la mandragora y victima de una tripulacion enloquecida (VI 488a ss), o la del
filosofo que, tras la contemplacion de la verdad, regresa a 1 a ignorancia de la caverna entre
gente hos til ( VII 516 es ). Lad emocraciar adical es t emida j ustamente p or s u car acter
impredecible, cadtico e individualista, un t emor que fatalmente hace caer sobre ella un dur o

juicio de corrupcion moral. Para describirla, en las Leyes, se evoca la imagen del regreso al caos
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originario (palaia titanike physis, 111 701c);’ en la RepUblica se acentia y se pone en ridiculo
su g usto i rracional po r1 a va riedad ( ta poikila, V III 5 57¢). A 1 p eligro d e es ta cao tica
superficialidad se 1e opone el principio —el consuelo— de una p erfecta c ompetencia p olitica
basada sobre la ciencia absoluta (scil. 1a ciencia de la verdad). La imagen del barco, en esta
ocasion gobernado firmemente por guardianes, regresa también en las Leyes, esta vez con el
valor positivo de una defensa, para enfatizar la funcion de los buleutas (VI 758a-b; cf. también
XII 961¢). Las imagenes maritimas, y a veces las fluviales, tienen en Platén una funcion central
en la evocacion de la inseguridad, del peligro y del mal (Brock 2013; Montanari 2017a).

Para mencionar otros ejemplos de defensas en esta obra bastaria recordar algunas imagenes,
como la intima firmeza-confianza ( pistdtés) del hombre justo (1 630c pass.), el tOpos de l1a
ciudad que construye sus muros defensivos en las almas (VI 778d-e),® el discurso que lleva a
la verdad asemejado al pasaje del rio, que hay que atravesar aferrandose a una amarra segura
(X 893b pass.), el Consejo nocturno, punto de unién entre la “inteligencia” y la “cabeza” con
sus or ganos s ensorios, d esignado con los términos de  sotéria, phylake, phylaktérion dela
ciudad (XII 961a ss). Los miembros de este Consejo, como los guardianes en Republica, son
por excelencia los phylakes; guardianes de las leyes (nomophylakes) es el término que, en las
Leyes, denota un cuerpo de magistrados con funciones muy importantes.’ Por supuesto el léxico
podria extenderse mucho si quisiéramos evocar todos 1os términos y las expresiones que se
refieren a la ‘buena’ necesidad (andnke), a la formacion de un lienzo (desmoés) indisoluble, y al

alejamiento-aversion de un pe ligro (hasta e n s entido r eligioso-apotropaico).'® Pero esto es

7 Sobre las posibles lecturas de esta expresion, véase Schopsdau 1994, p. 514 s.

8 Ver las referencias citadas por Schopsdau 2003, p. 473.

% Acerca de estas funciones (control de constitucionalidad, registro de propiedad, perfeccionamiento de las

leyes, v arias funciones judiciales, e tc.) y del método p ara e legirlos, v éase M orrow 1960, p p. 19 5-214.

Morrow a firma que e ste c uerpo d e magistrados no ha de ser visto como una pura invencién pl atdnica.

Aristoteles y Jenofonte lo mencionan, aunque es oscuro a qué magistratura se refieren con este nombre (p.

209 s). Ademas, nos dice Morrow, puede inspirarse en el modelo de algunas ciudades més conservadoras

(como Esparta y Elis) y, sobretodo, en el Aredpago ateniense de los tiempos de Solén. En la obra de Platon,

el término se encuentra solo en las Leyes, con dos excepciones (Min. 320c y Ep. VIII, 356d).

10'Véanse por ejemplo los alytoi desmoi del cosmos (Ti. 38e, 43a), el fuso adamantino de la Necesidad (R. X

616c¢), la necesidad matematica del cosmos, que ni siquiera los mismos dioses son capaces de forzar (Lg. V

741a). Todas estas imagenes tienden a comunicarnos la idea religiosa de que existe una instancia superior
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suficiente para demostrar que ‘defensa’ no es so6lo una categoria que aplicamos desde el exterior
para interpretar 1a r eligiosidad e n P laton, s ino una i magen c on que continuamente, en l os
mismos t extos pl atdnicos, s € e xpresa e | s entido de 1a bus queda filosofica. E1 argumento
filosofico es un productor de defensas: “amarra” y “encadena” la realidad “con discursos de

hierro y diamante” (Grg. 509a).

3. La relacion entre amenazas y defensas, sin embargo, no es ni simple ni lineal. Como veremos

en las conclusiones a esta primera parte (§74 ss), parecen caracterizarla varias posibilidades.

4. En esta primera parte de nuestro trabajo no se muestra una dindmica mas especifica de la
religiosidad, que, desde nuestra perspectiva, consiste en el intercambio emotivo que se establece
entre el creyente y la divinidad, intercambio que veremos detalladamente en la segunda parte
del trabajo. La religiosidad aparece ahora prima facie como una reaccion a la ansiedad que lleva
a la construccion de defensas mentales, de refugios o “antidotos” cognitivos. Sin embargo, se
trata de una operacion mental que no se asocia necesariamente con creencias de tipo religioso,
a saber, creencias cuyo contenido es propiamente religioso, pues implican dios, dioses, agentes
supernaturales, y nuestra interaccion con es tos s ujetos. La s ecuencia amenaza-defensa, d e
hecho, caracteriza normalmente respuestas discursivas que son laicas, agnosticas o ateas. E1
aspecto normativo-defensivo caracteriza gran parte de las creencias de sentido comun, es tipico
de muchas ideologias politicas, es inherente a varios sistemas politicos y juridicos, es quizas
dominante en las reflexiones de muchos fildsofos, ya sean criticos o metafisicos, e incluso se
encuentra a menudo en las opiniones generales de los cientificos.!! Desde nuestra perspectiva,

la dinamica en objeto es solo potencialmente religiosa; lo deviene actualmente cuando se asocia

que se encarga activamente de todo lo que se mueve en el mundo, envolviéndonos en su fuerte presa
protectora como en un todo lleno de necesidad y sentido.
11 Beit-Hallahmi 2015, p. 30; Tobefia 2014, p. 32 ss, 127 ss.
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con una vivencia propiamente religiosa, que implica una dinamica experiencial de acercamiento
y alejamiento entre creyentes y divinidad que analizaremos en la segunda parte.

Aunque no defina la religiosidad como tal, la dindmica amenaza-defensa tiene un papel muy
importante, pues lleva a cabo una drastica reduccion de la complejidad en nuestra percepcion
del mundo, 1 0 que es una car acteristica d el d iscurso r eligioso y, de m anera mas g eneral,
ideolégico.!? Para expresarnos en términos un po co simplistas, ‘inventamos’ un m undo mas
simple del mundo real, construimos un modelo del mundo, el cual, sin embargo, por ser mas
cerrado, esta también mas lleno de sentido y mas habitable, confortable y comprensible, de
modo que oponemos este mundo mental simplificado al mundo real que nos desafia y puede
herirnos en cada momento, por ser mucho més complejo, abierto, incierto, sumamente dificil
de entender, tolerar y gobernar. La ventaja de esta operacién, como vimos, s solucionar o
controlar el estrés, infundir un m ayor optimismo que es indispensable para llevar a cabo las

operaciones ordinarias de la vida.

5. Nunca hay que olvidar, en fin, que la institucion de defensas mentales es un fenomeno que
interesa primariamente la comunicacion, la cultura, la sociedad y la politica. No se trata de una
operacion mental pura y simplemente individual, sino que siempre es, al mismo tiempo, mental
y cultural, individual y colectiva. Asi que las defensas mentales se relacionan no s6lo con la
estabilidad emotiva del individuo, sino con la continuidad de un c onjunto socio-politico mas

amplio al que el individuo pertenece, continuidad de la cual se encargan las instituciones.'?

12 Laidea de la religién como recurso mental para la reduccion de la complejidad es un motivo muy frecuente
en los trabajos de Walter Burkert. V éase por ejemplo Burkert 2009 (pp. 56 ss, 69, 154, 207 s, 281 s, 286,
295, 305). Las ideologias politicas actian de manera muy similar. Si esto es posible es porque la reducciéon
de la complejidad es un procedimiento mental comin y necesario en la vida ordinaria de las personas.

13 El temprano aprendizaje de una compacta vision del mundo o la conversion mental alrededor de un eje de
nociones de fensivas e s un f enémeno muy c omin y lo e ncontramos t ambién e n pe rsonas que no s on
necesariamente r eligiosas. I gualmente, co nsiderando el as pecto s ocio-cultural de 1 fenémeno, 1as f ormas
institucionales de la creencia pueden reflejarse no solo en iglesias y templos, sino también en organizaciones
ideologicamente a-religiosas y hasta anti-religiosas. Berger y Luckmann (1991) de finen 1as instituciones
encargadas d e preservar la continuidad s ocial co mo “maintenance machineries”. Se trata d e mitologias,
teologias, filosofias y ciencias, que, cada una a su manera, se encargan de conservar la coherencia el sentido
de la historia y del universo en un c ontexto social determinado. Estas “machineries” son al mismo tiempo
mentales y sociales. Su funcion central es mantener la continuidad en las representaciones sociales (lenguaje,
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El hecho que religion y religiosidad tengan raices complejas —en la mente, en el cerebro, en el

cuerpo, en el lenguaje, enla sociedad— constituye el e je me todoldgico central d e nuestro

trabajo.”

ideas, conceptos, reglas, tradiciones etc.). Podria decirse que las “machineries” tienen una funcién lato sensu
religiosa, si se acepta una de las posibles derivaciones del término “religion”, de religare, quitandole toda
connotacién sobrenatural. En un trabajo del 1999, Armin Geertz define la religion como “a cultural system
and a social institution that governs and promotes ideal interpretations of existence and ideal praxis with
reference to postulated transempirical powers or beings” (cit. in Geertz 2010a, p. 9).

* En este sentido, nos colocamos en continuidad con los trabajos pioneros de la escuela sociologica francesa
(E. Durkheim, M. Mauss), asi como con algunos enfoques cognitivistas contemporaneos, en particular los
trabajos de Armin Geertz en el marco de la “Cognition and Culture Research Unit” de la Universidad de
Aarhus. Ver, por ejemplo, Geertz 2004, 2010b y 2013. Reflexiones utiles sobre los enfoques mas recientes
en las cogntive sciences of religion (CSR) se encuentran en Sgrensen 2005, Barrett 2007 y Pyysidinen 2012.
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Capitulo 1. Casualidad y contingencia

GG TG UETS TOAD HETEXOVTES TOD TPOGTLYOVTOG TE KO £iKT] TodTn 7N Ko Aéyopev'

Tyche-tykhai

5. En las Leyes, tykhé es un término cargado con una fuerte ambigiiedad semantica.'> Por un
lado, es un dios, o una ‘fuerza’ que siempre se acompaia con el dios, o ala cual de todas formas
puede atribuirse una tranquilizadora calidad ‘divina’; por otro, sin embargo, significa un poder
impredecible y asombroso (nuncasetratadela ‘simple’ casualidad, es d ecirl ainerte y
descolorida no cidn ‘ laica’ de 1 azar), que puedeser asu capricho t anto f avorable como
desfavorable para hombres y ciudades. '® Siempre en este tltimo sentido, pero con un matiz mas
radicalmente ateista, tykhé representa a veces la negacion misma de la divinidad como entidad
racional y benigna, que en Platon consiste en el gobierno inteligente del todo, y en el relativo
estado d e d esdicha que esta |l ejania d el dios conlleva. En el primer sentido, l a p alabrase
encuentra por lo general en singular, y a veces cargado de una cierta intencionalidad; en el
segundo pu ede t ambién e ncontrarse ¢ 1 pl ural, tykhai, ¢ omo s inénimo de de sgracias, por
ejemplo, symphorai, para subrayar la accion de un poder siniestro, la ausencia de cualquier

orden di vino e 1 nteligente de tras de 1 os a contecimientos ( en P laton 1 a di vinidad e s

14 Ti. 34e: “pero nosotros dependemos en gran medida de la casualidad y en cierto modo hablamos al azar”,
trad. de M. Angeles Duran y F. Lisi (Gredos, p. 178).
15 Sobre tykhé en la cultura griega clasica y en Platon, ver Nussbaum 1995, cap. 1 (p. 27 ss) y cap. 4 (p. 135
ss). Martha Nussbaum dedica una atencion particular al Protagoras. Es probable, sin embargo, que el mayor
énfasis sobre el poder de tykhé sea una caracteristica de la obra tardia de Platon. Segin un estudio de Arnd
Zimmermann ( Tyche bei Platon, Diss. Bonn, 1964), la palabra aparece ciento dos veces en Platon, de las
cuales veinticinco estan en los didlogos medianos, sesenta y seis en los tardios y cuarenta y ocho en las Leyes.
El autor subraya la imposibilidad de trazar un significado coherente, asi como la necesidad de contextualizar
el empleo de la palabra en relacion a diferentes grupos tematicos. La palabra, sin embargo, nunca expresaria
la accion de un poder auténomo sino significaria siempre un poder derivado.
16 Segtin M artha Nussbaum, “el t érmino no s 6lo s ignifica a leatoriedad o f alta de ¢ onexion ¢ ausal. Su
significado basico es ‘lo que simplemente sucede’; es el elemento de la existencia humana que los humanos
no dominan” (cit., p. 136). Se ha enfatizado el aspecto anti-historico del motivo de la tykhé-symphoreé, un
motivo frecuente en la historiografia y poesia griega. Se trata de una comprension del evento con base en su
caracter especifico e irrepetible. Con esta tendencia contrasta el “esquema mental” que pone el evento en el
marco de una concepcion ciclica del tiempo, que opone tipicamente dos edades: un tiempo mitico de los
origenes (una edad del oro) y el tiempo histérico presente (el “hoy”). Cf. Gentili, Cerri 1975, p. 19 ss. Ambas
concepciones estan presentes y se entremezclan en Platon, como muestra el gran fresco histérico trazado en
el tercer libro de las Leyes.
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normativamente buena: no pue de ser asociada a dolor y desgracia). En los textos pode mos
observar am bas imagenes: 1a representacion d e una irracionalidad hostil, incomprensible, a
veces hasta atea, y su neutralizacion o trasfiguracion teologica. Las d os i magenes p ueden

incluso coexistir en un mismo texto.

5B. La palabra fortuna, asi como la empleamos en la vida de todos los dias, esta embebida de
intencionalidad. Como acabamos de ver en el caso de Platon, el término significa raramente la
ciega casualidad y, por lo comun, lo entendemos (lo sentimos) como algo “bueno” o “malo”
que nos ocurre y esta afuera de nuestro control. Por esa razon Justin Barrett y Jason Slone lo
han analizado en el contexto de la “theological incorrectness” (Slone 2004; infra, I §23B, 11
§47). Esto quiere decir que el término ‘fortuna’, ‘suerte’, ya sea una amenaza o una defensa, es
siempre semantizado y socializado, mediado no solo por nuestra mente (cuerpo y cerebro), sino
también por el lenguaje y la cultura, a saber, es una idea, un pensamiento, una representacion
mental que prevé siempre cierto grado de intelectualizacion. Esta caracteristica la comparte con
todas las “ansiedades” que, inspirandonos a Scott Atran, hemos definido como “existenciales”
(Atran 2004). También en sus versiones mas tradicionales, mas intuitivas y emocionales, la
nocién de fortuna implica algln tipo de agencia, implica que atribuyamos a los hechos que nos
ocurren una casi intencionalidad (y, con eso, un casi sentido) que nuestra intuicion natural no
puede ¢ onfirmar. Esta ca racteristica ambigiiedad e 1 ndeterminacion lapi erde ens us
representaciones mas intelectualizadas (deterministas), donde puede significar la ciega y fria
casualidad o identificarse normativamente (scil. de manera “theologically correct”) con una
voluntad superior que es siempre buena y orientada al bien. En el primer caso se garantiza el
sentido, pero separandolo de toda intencionalidad; en el segundo se relacionan y garantizan
ambas cosas, pero quitando a la divinidad todo rasgo de humana irracionalidad. Tipicamente,

constatamos estas dos posibilidades cuando oimos la gente decir que ‘nada’ o que ‘todo ocurre
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por unarazon’ (razon = intencionalidad superior). La segunda posibilidad es mas comun, puesto

que la primera intelectualizacién nos deja mayormente expuestos a la ansiedad.

6. Uno delos p asajes mas interesantes, en P laton, es IV 709 a-d, dond e a parecen 1 os dos
significados opuestos de #ykhée, fuerza incomprensible (;divina?) y fuerza benigna (divina), en
una enigmatica secuencia que deja a ambos en un estado de tensa suspension. Se comienza con
la representacion del hombre impotente frente a las adversidades, donde leyes y constituciones,
en lugar de instituir 6r denes, s on instituidas por toda clase d e i mpredecibles c alamidades:
guerras, pobreza, epidemias, cambios climaticos. Sujetas a la suerte, tykhai, son todas las cosas
humanas (skhedon hapanta ta anthropina pragmata).!” Esto es cierto, dice el Ateniense, pero
inmediatamente anade que también es cierta la representacion opuesta: que todo lo gobierna la
divinidad y que la suerte y el momento (¢ykhe y kair0s) gobiernan a su vez las cosas solo con
la ayuda del dios. Como se puede ver, tykhé esta en plural en la primera mitad del pasaje (a-b),
mientras q ue s € en cuentra en singular enlasegunda (c-d), dond e su poder ciego ha sido
neutralizado y la suerte muestra ahora una cara benigna. Sin embargo, comenta el Ateniense,
ambas creencias tienen su valor de verdad (el légein). E1 espectro de la suerte irracional es
evocado con frecuencia en Platon, pero éste es uno de los pocos pasajes'® donde no es negado
ni alejado o conjurado con el euphémein, es decir con el hablar que conviene al respeto por los
dioses (II §45), sino que queda de clarado de manera abierta y simplemente yuxtapuesto al
discurso que lo precede y contradice. Puede ser interesante observar esta secuencia como lo
hariamos al leer un salmo de la Biblia, con su tipica estructura bipartita, o el famoso to be or
not to be shakesperiano. De este modo se logra entender el e quilibrio dramatico en que se

encuentran las dos ‘certezas’ y todo el peso sentimental que cada una de ellas conlleva. No hay

17 El pasaje podria re-evocar el pesimismo de las palabras de Solon (pdn esti anthropos symphoré), citadas
en Herodoto 1, 32, 4 (Schopsdau 2003, p. 156).
18 Existen otros, pero son sin duda de menor intensidad dramatica. Schopsdau (ib. p. 155) cita por ejemplo
Ep. VII, 329%.
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aqui ni valoracion ni estigma. Por eso, se trata de un momento de notable intensidad dramatica,
la cual puede recordarnos con legitimidad algunos fragmentos de Euripides.'

Con una cita de Euripides se acaba el segundo Alcibiades: “estamos en la tormenta”, afirma
Socrates para describir el estado de oscuridad espiritual en que se encuentra el joven Alcibiades.
Poco antes habia usado con el mismo sentido la imagen de los vientos de tykheé. El alma del
joven no puede agarrar con el discurso a la cosa que es objeto de discusion (la ciencia del bien
y del mal). Es justo cuando no se verifica esta firme presa del discurso sobre la realidad que
seguimos en la tormenta provocada por los duros vientos de la ciega casualidad (Alc.2 146e-

147a):

La ciudad y el alma que tienden a vivir rectamente deben mantenerse aferrados (antékhesthai) a
esta ciencia [ del bien], asi como hace con el médico el enfermo o con el piloto quien quiere

navegar con seguridad (asphal6s). Sin esta, en efecto, soplaria atin mas impetuoso el viento de

wokhe [...].

Frente a esta situacion de asombrosa incertidumbre la inica solucién es quedarse tranquilos
(hésykhian ékhein) y esperar (perimenein, 150c-d), no t omar resoluciones, no c orrer riesgos.
Un S 6crates cunctator invita en tonces el j oven A Icibiades an o rezar hastaqueno s epa

exactamente que hay que pedir a los dioses.

7. En las Leyes, el otro pasaje importante en que aparece tykhé todopoderosa es X 888e (ss),
donde, junto con la naturaleza (physis) y el arte (#ékhne) —la cual, sin duda, juega un p apel
menor—, es descrita como la fuerza que dirige todas las cosas en todo tiempo. Pero ahora esta
tesis queda puesta en la boca del joven ateo y sobre ella el Ateniense, que es el protagonista del
didlogo, ha ce c aer t odo e 1 pe so de | e stigma. 7ykhé parece a hora a dquirir un s ignificado

plenamente ateista: negacion de la divinidad, casualidad ciega, el no saber ver el “alma” ni la

19 Ei mén gar tykhé stin, oudeén dei theon, ei d’hoi theoi sthénousi, oudén hé tykhé (Austin, fr. 154). Cit. en
Schopsdau, ibid.
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“inteligencia” que dondequiera mueven la materia hacia el “bien” (como se dira en XII 967d-
e).?’ En la incredulidad del joven se refleja una fuerte influencia de gran parte de la tradicion
poética griega, sobre cuya responsabilidad, sin embargo, el Ateniense prefiere mantener un
respetuoso silencio. La responsabilidad mas directa recae sobre las doctrinas mas recientes de
los fisicos materialistas (en particular, parecen adumbrados aqui el ementos de las teorias de
Empédocles, Anaxagoras, y quizas también Democrito), en los cuales no s o6lo #ykhé y physis
serian s eparadas de 1 a divinidad, sino esta ultima considerada como el mero fruto del arte
humana, es decir, de la simple convencion (némos, 889d-¢). La oposicion s ofistica ndbmos-
physis se sobrepone y entrecruza entonces con la vision fisico-materialista que enfatiza el papel
de tykhe y physis, formando un conjunto de la peor impiedad —una posicion ateista que es, por
asi decir, ultra-potenciada. Las dos maximas amenazas, el miedo a la relatividad de nuestras
defensas culturales (una convencion que nada tiene de natural) y al caracter impredecible de la
naturaleza (el hecho de que en esta no habiten ni inteligencia ni alma) son aqui condensadas en
un solo punto, sobre el cual se descarga la larga y apasionada protesta del Ateniense. En ésta se
intentan juntar exigencias retoricas que en realidad son dificilmente conciliables: argumento
probatorio y persuasivo, enérgica posicion normativa, excomulgacion de caracter religioso. La
afirmacién normativa y la vehemencia religiosa (I §30), que sin duda prevalece en todo el pasaje
(y entodo el libro),?! prevalecen en este p asaje s obre 1 a realista exhibicion d el co ntraste
dramaético entre opciones especulativas opuestas (I §6).

El es pectro d e 1 a i rracionalidad c6 smica ap arece también en el Filebo (28c-¢) paraser
inmediatamente conjurado. Socrates pregunta a Protarco si cree que la mente (NoQs) sea “el rey
delcielo ydelatierra”, como afirman | os an tiguos s abios, “una mente y una in teligencia

maravillosa que gobierna todo con orden”, o s, al contrario, el universo es gobernado de manera

20 La cuestion es planteada de manera analoga en varios pasajes platonicos, e.g. Phd. 97c ss, Phlb. 28d-e.
21 Es el mismo Ateniense que, al final de sus tres criticas y del proemio, antes de la formulacion de la ley,
reconoce 1a fogosidad de su discurso, animado por un ardor c ompetitivo de victoria c ontra el e nemigo,
philonikia y prothymia (907b-c).
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ciega por la potencia de lo irracional (tod alogou dynamis). La segunda posibilidad es rechazada
con firmeza c omo algo no sdlo irrazonable, sino que niega laley divina (ouk hosion). La
remocion de este espectro asombroso —la potencia de lo irracional— estd a cada paso detras de
la invencion platonica d el mundo inteligible. Bastara recordar Phd. 98b-99c¢, un a pasionado
discurso socratico contra lo que hoy llamariamos reduccionismo cientificista, 0 mecanicismo,
R. V 476c-e, donde Sécrates opone el filosofo al relativista, y Prm. 135b-c, donde el filésofo
de Elea afirma que, cuando no se logra demostrar la participacion de los entes a las ideas, se

cae en el ateismo y se destruye la misma filosofia.

8. Otro ejemplo de neutralizacion de tykhé se encuentra en la explicacion (anagogica) de la
alternancia de reinos buenos y malos en la historia de los persas: no se deben al caso (tykhe),
nos dice el Ateniense, sino al kakos bios en que los soberanos crian a su prole (IIT 695¢). Como
puede verse, la causa es individuada con una firmeza y certeza que eliminan toda casualidad.
Mas ambiguo es el papel de la suerte en la historia de Esparta, la tinica ciudad entre las tres de
la confederacion antigua que haya sobrevivido: un dios cuidadoso le dio una doble estirpe de
reyes; un legislador cuya naturaleza humana estaba mezclada con poder divino le dio la gerusia;
un tercer salvador le dio los éforos que balancearon el poder de la asamblea y del sorteo (691d-
692a). El texto afirma que fueron la divinidad y la racionalidad divina que salvaron a la ciudad,
pero el subtexto podria ser menos optimista y dejarnos entender que la casualidad, aunque no
sea ex plicitamente nom brada, tuvo un papel muy relevante en e stos a contecimientos.?? La
misma ambigiliedad interpretativa la encontramos en el pasaje sobre la colaboracion entre tirano
“ordenado” y I egislador-filosofo: ; qué s entido atribuira 1a tykhe (IV 710c) que de beria

propiciarla? El carécter inverosimil del encuentro y su remota posibilidad pueden sugerir el

22 El texto es lo explicito y declarado; el contexto es lo escénico; el subtexto es lo implicito, la intencién que
anima el texto, el “hidden message” que un hipotético actor deberia comunicar al recitar su parte de guion
(Ballon 2003). Como argumentamos en otro trabajo, la ironia socratica es el ejemplo mas célebre de subtexto
(Montanari 2015, cap.4,p. 115 s s). Por lo general, pero no de manera obligatoria, e xisten marcadores
textuales que nos ayudan a identificar un subtexto y su sentido.
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hecho de que una activa voluntad divina se interese de la cosa o la pesimista constatacion de
que todo esta en las manos de una incomprensible y ciega fatalidad.?* A lado de estos ejemplos,
hay otros que revelan un realismo mayor y mas explicito: en un br eve pasaje relativo a las
heridas provocadas involuntariamente, por ejemplo, leemos que no hay legislador alguno que

pueda gobernar la tykhée (IX 879b).

9. [Una tercera opcion: el confinamiento de tykhé.] Los pasajes en que se encuentra mencionada
tykhé en la obra de Platon nos parecen corresponder a las dos actitudes generales que acabamos
de mencionar: rechazo normativo (y neutralizacion del término negativo) o aceptacion realista
(y aveces exhibicion d ramatica d el co ntraste). E xiste p or s upuesto una am plia s eried e
menciones del término que son simplemente a-problematicas, es decir donde la buena o mala
suerte no tiene, o no parece tener, implicaciones mayores. Sin embargo, hay por lo menos que
mencionar una tercera posibilidad importante, que llamaremos estrategia de confinamiento. En
varios puntos del Timeo, por ejemplo, es evidente el esfuerzo de confinar y aislar la potencia
desorganizadora de #ykhé en ambitos cosmoldgicos delimitados. Antes que nada, la casualidad
es confinada a l a creacion del alma humana (42e ss): el demiurgo ha terminado sus trabajos
mayores y ahora, tras un memorable discurso, entrega la realizacion de los trabajos menores y
mas imperfectos a los dioses subordinados. Estos se encargan no tanto de plasmar el alma
humana, cuya parte inmortal ya ha sido formada por el mismo “Padre”, cuanto de combinarla
con la materia y ‘amarrarla’ al cuerpo, de lo cual deriva toda clase de movimiento imperfecto e

irracional .?*

La casualidad, que se manifiesta en el movimiento, es aqui el producto inevitable
de la conexion del alma inmortal con un cuerpo que esté sujeto a los “flujos” y “de-flujos” de

las sensaciones y al cual el alma queda vinculada como a un gran rio (eis potamon polyn). Los

nexos que conectan este torrente de sensaciones a los circulos del alma son clavos invisibles

23 El comentario de Schopsdau (2003, p. 160) no ayuda mucho en la comprension del pasaje.
24 La tipologia del movimiento que encontramos en el Ti. 57a (ss) corresponde, aunque ¢ on importantes
diferencias, Lg. X 893b ss.
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por su pequenez, que, a diferencia de los lienzos indisolubles (alytoi desmoi) que unen el alma
del mundo a las esferas celestiales (38e), se revelan demasiado débiles y precarios para asegurar
al alma la legitima funcion del gobierno. Asi que, en este espléndido pasaje, el alma humana es
arrastrada por la irracionalidad del compuesto al que ha sido precariamente amarrada y solo en
ciertos momentos parece ser ella quien dirige. En otro pasaje (46de), se dice que existen dos
tipos (géneé) de causas: uno s uperior, divino, inteligente, inmaterial, animico, que produce lo
bello; otro inferior y dependiente de lo anterior, que se mueve sin orden y de acuerdo al caso.
En el ejemplo d el alma hum ana, he mos constatado que dicha jerarquia no s e traduce, sin
embargo, en una eficaz cadena de mando: al contrario, la casualidad se impone a menudo, y
casi normalmente, sobre el elemento ordenador. Finalmente, la casualidad regresa, y encuentra
su posicion en un nivel mas alto dentro de la cosmologia, cuando se trata de discutir la causa
errante (47e ss): ahora #ykhé desarrolla un pa pel entre 1 os mismos tres protagonistas de la
creacion cosmica (materia, formas, inteligencia eficiente) y queda por entero confinada en la
misteriosa y amorfa materia primordial que deberia ofrece décilmente a la accion plasmadora
y persuasiva del demiurgo. Es asi que tykhé viene a coincidir con andnké, el principio material.
Mas exactamente, podriamos definirla como la resistencia irracional que la materia opone a la
inteligencia p lasmadora, u na resistencia q ue, a ntes q ue n ada, s e revelaen 1a asombrosa
oscuridad del concepto mismo, que Timeo no cesa de confesar candidamente (48c-d, 51b, 52b).
También en el universo, no so6lo en al alma humana, hay un momento en el que ninguna cosa
esta en el orden en que debe estar (69b). M és alla de todas las complejas interpretaciones y
racionalizaciones que se pueden dar de estos pasajes, lo que queda no es el intento de neutralizar
y remover, sino de confinar y administrar racionalmente el papel del desorden en una economia

superior del cosmos.
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Otras nociones que implican la casualidad

10. Las artes o ciencias (tékhnai), el momento (kairos), el sorteo (kléros) y el reparto (moira)
son t érminos que e ncontramos a m enudo € n ¢ orrelacion ¢ on #ykhé. S e tr ata d e té€ rminos
evidentemente relacionados con la nocion de casualidad, los cuales, sin embargo, adquieren un
significado normativo fuerte, positivo y pleno solo cuando son asociados con la divinidad o con
la tykhé divina, es decir, cuyo poder irracional ha sido en buena medida domesticado. Theia
moira y theia tykhé son expresiones sinonimicas habituales en Platon. El dios lo gobierna todo
junto con tykhe y el kair0s (meta theoui tykhe kai kairéds, Lg. IV 709b). Ciencia divina (theia
tékhne) es la matematica (V 747b, Epin. 990d), sin la cual no seria posible entender el universo

y acercarse a la filosofia.

11. [Theia moira.] Se trata de una casualidad divinizada, de la cual ha sido eliminada cualquier
traza d e in quietud ir racionalista.?> Se ha obs ervado 1 a di sparidad de s ignificados de 1a
expresion, que puede incluir el rapto extatico de los poetas (Ion 534c, 536¢) y de los vates (Phdr.
244c), asi como la ayuda divina recibida por individuos especiales (o incluso pueblos, Lg. I
642c) para la fundacion de regimenes politicos fundados s obre 1a virtud.?® En realidad, el
significado de la nocion es mucho mas variado. Es la theia moira (la suerte divina) que prescribe
a Socrates, a través de suefios y vaticinios, su busqueda incansable de 1a verdad poniendo a
prueba las opiniones de los sabios (Ap. 33¢c). Y es siempre el mismo S dcrates que, con la
maxima serenidad, se prepara a viajar hacia Hades con su theia moira, con su parte divina (Phd.
58e). La suerte divina es entonces al mismo tiempo algo externo, que interviene y nos ordena
el bien, y algo interno, que poseemos y nos empuja hacia el bien. A veces, sin embargo, nos

parece posible observar en la expresion una grave atenuacion irénica: afirmando la tan remota

25 Sobre la expresion theia moira en Platon, cf. Souilhé 1930.
26 Joan Mallet ha vuelto recientemente sobre este argumento con su tesis de doctorado (La cuestion de la
theia moira dans I’oeuvre de Platon, Montpellier, tesis bajo la direccion de Marie-Pierre Noél). En el trabajo
se enfatizan estas dos significaciones generales de la formula.
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eventualidad d e que algo bueno o curra, se afirma de h echo su ¢ oncreta i mposibilidad, su
caracter abiertamente utopico (e.g. R. VI 493a, Men. 99¢, quizas Lg. IX 875c, Ep. VII 326b).
En la ex presion s e mezclan as i es peranza co nstructiva y d esencantado realismo (o ab ierto
pesimismo).?’

La moira indica la parte que nos toca, por ejemplo en la distribucion de la tierra (Lg. VI
771d) o en el destino (Lg. IX 873¢, X 903e, XI 931e), que sea o no favorable a nuestros deseos
privados. Es también la parte de 1a divinidad (del bien, etc.) que nos ha sido asignada, que
anhelamos p oseer p erfectamente ( Phlb. 20d) ,de 1 ac ual,s in e mbargo, p articipamos
imperfectamente ( Prt. 3 22a, Phd. 58e, Phdr. 2 30a, Phlb. 60b), m ientras e I dios 1a pos ee
perfectamente (Ti. 29e, Epin. 985a). Su significado implica la idea de casualidad y suerte, tykhe
y kléros (Lg. XII 946b), en un sentido generalmente asociado con la voluntad divina (theia
tykhé, heimarméné). De la connotacion divina de la reparticion depende la acentuacion positiva
del término y su tercer significado como parte conveniente, justa reparticion, honor (Des Places:

99 ¢¢

“privilege”, “grace”).

12. [Tékhnai.] En el discurso sobre las artes (o ciencias), con su amplio repertorio de metaforas
ilustrativas, se expresa la prioridad jerarquica del principio de competencia, que encuentra su
justificacion tltima en la inteligencia divina que todo gobierna y al que toda arte tiene que
mirar. En las Leyes volvemos a encontrar este sentido paradigmatico de las artes, que, de hecho,
sigue ofreciendo mas o menos el repertorio habitual de ejemplos para afirmar el principio de
competencia.?® En relacion a este principio, sin embargo, es necesario distinguir siempre dos

aspectos de la cuestion. El primero consiste en el énfasis ‘socratico’ en la autosuficiencia de las

27 También Massimo Cacciari hace hincapié sobre esta acentuacion realista y desencantada (Cacciari 1994,
“Platone realista”, p. 29 ss).

28 El legislador es comparado con un plasmador (IV 712b, V 746a, VII 800b; cf. Tht. 191c), un pintor (VI
769a ss, X1 934c¢), un pastor, boyero o criador de caballos (V 735b), un capitan (XII 961e, 963a) y estratego
(961e-962a, 963 b). R egresa también 1a metafora textil, con trama y urdimbre para indicar gobernados y
gobernantes (V 734e-735a). El movimiento circular es presentado como una imitacién (miméma ti) de las
esferas torneadas (X 898a). Sobre la analogia con la medicina, cf. infra, n. 31.
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artes, es decir, su positiva valoracion de las artes como practicas autdnomas, distintas a la
ciencia, las cuales, sin embargo, se distinguen de la mera experiencia practica (empeiria) por el
hecho de tener un obj eto y un m étodo propios: como tales, las artes representan un e jemplo
formal al cual la ciencia suprema del legislador (del politico, del filosofo) tiene que inspirarse.
El otro aspecto, el més importante para nuestros fines, hace hincapi¢ sobre la heteronomia de
las técnicas, es decir, el hecho que son (y deben ser) subordinadas a la filosofia —al cuidado del
alma, a la ciencia del bien— y con eso a una finalidad Gltima que es externa y superior respecto
al ambito especial de cada una. Este segundo aspecto evidencia que existe una jerarquia en las
relaciones entre las varias artes y, finalmente, que todas se subordinan a lo que hemos llamado
inteligencia d ivina.?’ La necesidad n ormativa d e es ta s ubordinacion 1 a encontramos, po r
ejemplo, en R. IX (590c-d), donde Sdcrates afirma que el artesano, para ser “gobernado por
algo semejante a aquello que gobierna el mejor [...] debe ser esclavo (dollon) de este mejor,

que posee en su interior lo divino que gobierna”.*°

29 Giuseppe Cambiano (1971) distingue igualmente estos dos momentos de la reflexion platonica sobre las
ciencias, individuando en el primer aspecto (énfasis sobra la autosuficiencia de las tékhnai) la influencia de
Sécrates, el cual mencionaria las verdaderas técnicas siempre como el modelo que el filésofo tiene que imitar
en la busqueda de la verdad; el segundo aspecto (énfasis sobre la heteronomia) seria por el contrario mas
propiamente platénico y tendria a que ver con el problema de la fundacion propiamente filosofica de las
distintas artes. Cambiano llama este aspecto “disciplinamento delle tecniche” (p. 115 s's), distinguiéndolo
justamente de otras tendencias coevas al enciclopedismo y a la omnisciencia, hacia las cuales Platon ironiza
con frecuencia. Nosotros la definimos como tendencia a la fundacién de las técnicas con base en una ciencia
absoluta, j erarquicamente s uperior a t odas las demads: en este marco se p lantea la subordinacion de las
distintas disciplinas cientificas a la dialéctica, de la musica a la filosofia y de las ciencias del cuerpo a la
ciencia del alma. Desde nuestra perspectiva, siempre ambos aspectos de la cuestion estan presentes al mismo
tiempo en los textos platdnicos, a partir de los didlogos supuestamente mas tempranos; no existe un ‘primer’
momento en el que Platon consideraria las artes como modelos que la filosofia tiene que imitar para hacerse
una ciencia rigorosa y luego otro momento, supuestamente mas ‘maduro’, en el que considere la filosofia
como un modelo (una ciencia de las ciencias) al que las artes deben imitar para ser realmente tales, para
fundar su practica concreta sobre un criterio de verdad que las excede. Las dos instancias —la ejemplar y la
fundacional, las artes como ejemplo para la filosofia y la filosofia como fundacion de las artes— simplemente
conviven en la obra de Platon. En la primera, sin embargo, la imitacion tiene un valor meramente metaforico
y formal, mientras en la segunda domina el sentido sistematico y substancial de la imitacion. En esta parte
de nue stro trabajo, p or supuesto, e nfatizamos 1a i mportancia del s egundo aspecto: el discurso filosofico
muestra ser una defensa justo cuando se concibe como instancia suprema de fundacion de las artes, capaz de
proporcionar el criterio externo con base en el que las distintas tékhnai pueden juzgar su propio nivel de
verdad. Sobre la nocion de tékhne en los didlogos, véase también Balansard 2001, quien subraya ademas la
influencia de los sofistas en el uso platdnico de la nocion.

30 Trad. de C. Eggers Lan (Gredos, p. 453).
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Ahora bien, no hay duda de que las distintas tékhnai, desde las mas humildes hasta las mas
nobles, ofrecen una amplia posibilidad de ejemplificacion para ilustrar el valor de las funciones
sociales y morales mas importantes (el educador, el politico, el filésofo, y hasta el dios o l1os
dioses), constituyendo un recurso metaférico y formal al que Platon atinge en una ilimitada
variedad de casos. De esta manera, hasta la tékhné mas sencilla y humilde, siempre que en ella
se exprese una competencia clara en relacion a un objeto definido con una funcion propia y
determinada, aspira o p uede as pirar a s ignificar l a co mpetencia s uprema y el p rincipio de
autoridad que sobre ésta se fundamenta. No obstante, también es cierto que el discurso platonico
sobre las artes en el fondo no es mas que otra manera de afirmar la absoluta superioridad
jerarquica de la divinidad, cuyo juicio (dios krisis, VI 757b) es la fundacion ultima de todas las
demas o el modelo general al cual todas, de una manera u ofra, se inspiran. Este marcado aspecto
fundacional del discurso platonico sobre las tékhnai nos muestra inmediatamente su caracter
defensivo: detras de la defensa, como sabemos, se esconde el espectro del caos, la inquietante
posibilidad de su irrupcion, la ansiedad que a esta posibilidad se acompafia. Las competencias
especiales (las artes) son aceptadas hasta que sus varios discursos y practicas se subordinan a
un principio de competencia moralizada y a un juicio superior (del filésofo), renunciando de
esta manera a una autosuficiencia establecida con base en la practica concreta de cada una de
ellas. En caso de que no acepten el criterio de esta subordinacion a la ciencia absoluta o perfecta,
las técnicas cesan de funcionar como defensas y vuelven a ser amenazas —vehiculos de irrupcion
del caos en el mundo— que hay que conjurar normativamente.

Encontramos varios e jemplos pos ibles de e sta logica en las Leyes, pero quizas el m és
explicito sea el rechazo de artes como la musica o la pintura, cuando se les considera conformes
al principio e stricto de sus c ompetencias e speciales (habilidad técnica, virtuosismo, etc., I
670a/e), que es, por asi decirlo, el criterio praxico por medio del cual se define cada una de las
artes, pues se refiere a lo que el artista efectivamente hace, en este caso puesto en relacion con

el placer que su fruicidén asegura (e.g. I 667c ss). Este criterio es ex plicitamente rechazado
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como fuente del juicio sobre el valor de una tékhnéy se le opone mas bien la justificacion tético-
normativa ( filosofica, m oral, teoldgica) ala que estas tékhnai deben ad aptarse, sinla que
acabarian por no tener al gin valor moral y racional, y hasta ser factores activos de desorden
psicolégico y politico, dada la irracionalidad ‘estética’ del fin que persiguen. Lo mismo, como
veremos en s eguida, v ale p ara | as v arias ci encias m atematicas, q ue, como en o tras o bras
platdnicas, siguen siendo consideradas valiosas sobre todo con base en su funcion propedéutica
para la adquisicion de la ciencia suprema (I §13, 14). En las Leyes se observa también el mismo
énfasis sobre la subordinacion del cuerpo al alma que encontramos en otras obras platénicas
(e.g. 1631b-d, III 697b, V 726a ss, X 892ass, XI1961d s s), con la relativa jerarquia entre
disciplinas que esto conlleva: la ciencia médica, por ejemplo, sigue siendo el recurso analdgico
y metaforico mas escogido para sugerir lo que un buen legislador y gobernante debe hacer,>!
pero siempre en el marco de la categorica subordinacion de las ciencias del cuerpo a las ciencias

del alma.>?

[Matematicas. ]
13. En las Leyes los pasajes mas importantes sobre las matematicas pueden leerse en particular

en los libros V (746d ss) y VII (809c, 817e-820¢). Hablamos de matematicas, en plural, porque

31'Sobre la analogia con la medicina, en las Leyes, cf. I 636a, I1 659a-660a, I1I 684c, IV 720a-¢, 722¢-723a,
VII 797d-798a, IX 857c-d, X 902d, 903¢c, XI 919b-c, XII 962a, 963b. Hemos integrado con otros pasajes
importantes la lista ya proporcionada por Lisi (vol. 1, n. 32, p. 97). Sobre la medicina en Platon, cf. Vegetti
1995.

32 Véanse, por ejemplo, Chrm. 156a-157¢c, Grg. 464a ss, 478b pass., R. III 408e¢ pass., Ti. 87¢. En este tltimo
pasaje del Timeo se pone mas énfasis sobre la simetria (Symmetria) entre cuerpo y alma (ibid.) que sobre la
subordinacién del primero a la segunda. Este mayor realismo no sorprende. El Timeo es quizas la obra donde
la tendencia a la mediacion se hace mas fuerte y el dualismo platonico deviene menos extremo (cf. Vegetti
2003, cap. 11; infra, I §81, 1I §2, 3, 39, 75). En Platon, sin embargo, el nexo entre alma y cuerpo nunca puede
ser entendido en términos ni laicos ni inmanentes, e.g. como una simple interdependencia entre el cuerpo y
la “mente”. Siasi fuera, la reflexion platonica se pondria en el surco del método hipocratico: como los
hipocraticos habian relacionado 1a enfermedad del 6rgano con el cuerpo en su totalidad y hasta con mas
amplios factores ambientales y climaticos, asi Platon no haria otra cosa que extender el circulo de los factores
condicionantes hasta el alma y el conjunto alma-cuerpo (Cambiano, cit. p. 97 s). Aunque este aspecto de la
cuestion sea importante, el marco general del discurso sobre el alma queda siempre de caracter religioso, es
decir implica siempre el dualismo y la trascendencia. El alma platonica nunca es sélo “mente”, en el sentido
cognitivista de la palabra: aunque en Platon tenga muchos significados y funciones teoricas muy diferentes,
el alma permanece como una nociéon fundamentalmente religiosa que se encarga de mediar entre mundo
sensible y mundo inteligible, “Tierra” y “Cielo”, permitiendo de esta forma la redencion del individuo.
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la habilidad con los nimeros implica siempre en Platon competencias multiples y ramificadas,
ya sean simples o complejas.>® Por un lado, se valora de manera general su papel en la gestion
de la cosa publica y de la e conomia doméstica. Se dice que la habilidad con l os nim eros
“despierta” las conciencias de los “durmientes” (747b, 819¢), haciéndolos progresar mas alla
de su propia indole (“contra” su propia indole, traduce Lisi). A este nivel, se entiende una
educacion matematica ordinaria, ciertamente no muy sofisticada, que deberia ser patrimonio
comun de todos los ciudadanos. Una educacion matematica y astrondmica basica (809¢c) es la
premisa para tener una ciudad constantemente ocupada y despierta, dia y noche (807d-808c¢).
Sin embargo, como recordamos en lineas anteriores, a | a competencia en los numeros se le
llama también theia tékhné (747b) y se afirma que la misma divinidad no podr ia forzar la
necesidad matematica: ni siquiera un dios, un daimon o un héroe serian capaces de “cuidar” a
los hombres con seriedad (syn spoudéi) si no tuviesen competencias matematicas (818c¢). El
sentido de la competencia matematica se amplia entonces hacia regiones que van muchos mas
alla de 10 ordinario. H ay, por ejemplo, un n exo muy es trecho entre 1 as m atematicas yla
epiméleia, que es nocion central de la religiosidad en Platon: la primera parece ser la conditio
sine qua non de la segunda. Las metaforas que encontramos en los pasajes antes mencionados
(como suefio-vigilia y juego-seriedad) son siempre sintomaticas en Platon y nos avisan que nos
acercamos a un terreno donde la religiosidad juega un papel decisivo. En este terreno mas noble
se trata de la funcion propedéutica de las matematicas, la de ser preparacion para la busqueda

del filosofo.

14. En el sentido propedéutico, la adquisicion de una temprana familiaridad con los nimeros

no es que el primer eslabon en una mas amplia cadena de aprendizajes que deberia llevarnos a

33 Sobre la matematica en Platon, ver sobre todo Pritchard 1995. Cf. también Frajese 1963 y la bibliografia

citada e n S chéfer 1997 ( pp. 197 -200). H 6sle ( 1994) enfatiza, j ustamente, e 1 a specto de 1a fundacion

filosofico-metafisica de las matematicas en Platon. Las reflexiones del autor se basan en los estudios de Imre

Toth y estan en conexion con el paradigma interpretativo desarrollado por las ‘escuelas’ de Tiibingen y Milan.
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la contemplacion de 1a verdad. En realidad, s 6lo muy po cos privilegiados s on destinados a
recorrerla toda: las nociones matematicas mas avanzadas, asi como los estudios superiores en
medicion y astronomia, son reservados a un pe quefio nimero de elegidos que muestran un
talento y una predisposicion extraordinaria (VII 818a). No hay razon para dudar que en las
Leyes siga siendo generalmente valido el curriculum trazado en otras obras (en particular, la
Republica), donde el estudio de 1as matematicas e s propedéutico ala adquisicion del arte
dialéctica (R. VII 523a-525¢). Las referencias explicitas a l a dialéctica estan ausentes en las
Leyes, pero en la obra se describe la implicacion esencial de este método, es decir, alcanzar la
vision de una Idea detras de muchas realidades disimiles (XII 965¢).* En todo caso, lo mas
importante para nosotros es el sentido defensivo que esta funcion propedéutica significa: las
matematicas ad quieren su pleno valor formativo Uini camente c uando s e ajustan al o bjetivo
filosoficod el av erdad. D e es tam anera s ¢ d escalifica el as pecto praxico del di scurso
matematico, sus aplicaciones, su utilidad profesional, su relacion con los objetos sensibles y los
fines mundanos. Por ejemplo, se confirma en las Leyes el motivo de la duplicidad de las varias
matematicas (Phlb. 56c ss), es decir, la existencia de un uso “bandusico”, servil, y de un uso
noble de las mismas. En uno de los raros p asajes criticos acerca de las costumbres de 10s
egipcios, s e l es r eprochaa és tos y alos fenicios el simple em pleo i nstrumental d e 1 as

matematicas, debido a su analeutheria y philokhrematia (747b-c).

15. [Metrética.] El estudio de las matematicas cumple en Platon una funcion defensiva no solo
debido a su aspecto propedéutico, sino también por su utilidad relacional: sirve para medir,
relacionar m edidas y, sobretodo, e ncontrar 1 aj ustam edida ( t0 métrion). E 1 as pecto

especificamente religioso-defensivo d e l as matematicas emerge en la idea de una reciproca

34 Se encuentra también una posible aplicacion del método diairético en XII 944c (tina tomen). Cf. Lisi (Vol.
2,1.19, p. 297). A este ejemplo quizas pueda afiadirse también X 895¢. Pero se trata de ejemplos marginales.
Ademas, no se puede olvidar el caracter problematico de la relacion entre diairesis (método dicotomico
clasificatorio) y dialéctica (con sus varias posibles definiciones en Platon: ciencia de los principios supremos,
técnica de preguntar y contestar, método de las hipotesis, etc.).
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traducibilidad de todas las medidas, que substrae toda ciencia particular a su aislamiento, puesto
que esta idea, a su vez, arraiga en la siguiente p retension: la justa medida en cada ciencia
depende en ultimo analisis de una ciencia suprema de bien y del mal. En este sentido desarrolla
un papel importante el discurso sobre el arte metrética, o de la medicion,*® de la cual se hace
breve mencion también en Lg. VII 817e. El arte de la medicion, en Platon, es una ciencia cuyo
estatuto oscila entre matematica, ética y dialéctica. En el pasaje en cuestion, esta puesta, por un
lado, junto con la aritmética y la logistica y, por otro, con la astronomia, de modo que la
metrética parece cumplir la funcién que en R. VII le toca a la geometria y la estereometria, es
decir, medir la extension, la superficie (epipedon) y la profundidad (de los s6lidos). En sentido
analogo, en el Filebo, se dice que, si de una tékhné quitaramos el arte del nimero, de la medicion
y del peso, nos quedaria muy poco de la tékhné misma (55e).

Ahora bien, en las Leyes se encuentra uno de los pasajes mas polémicos sobre el problema
de 1a inconmensurabilidad ( VII 819d ss), donde se plantea la necesidad de que extension,
superficie (platos) y profundidad sean reciprocamente medibles (metréta pros dllela). Surge
entonces de manera legitima la pregunta de si la capacidad de relacionar medidas diferentes
(metrein) no es tarea de la misma metrética, ademas de adumbrar otra referencia p osible al
método dialéctico (reduccion a unidad de medidas diferentes).

En realidad, el papel de 1a metrética va mucho més alla de estos aspectos relacionales, los
cuales, p or s i mis mos, no bastarian para ga rantizar un reparo e stable y s eguro c ontra el
relativismo.?® Enel Protadgoras (356¢css) yen el Politico (283d ss)1a metrétiké tiene
efectivamente implicaciones dialécticas fuertes: concierne a toda arte y ayuda no s6lo a medir
reciprocamente el mas y el menos (estandar de medicion relativo), sino a encontrar t0 métrion,

la medida absoluta a la cual hay que atenerse en cada ente y, por ende, en cada arte. El hecho

35 Sobre la metrética, cf. Nussbaum 1995 (cap. IV, p. 149 ss), Giorgini 1996, Migliori 1996. Burnyeat no
habla de la metrética en su ensayo sobre las matematicas en la RepUblica, sin embargo, pone justamente
énfasis sobre el caracter sisteméatico que la comprension de las ciencias matematicas tiene en Platon (2000,
pp. 70-71). La metrética, finalmente, es un arte que conecta y asimila las otras artes en un sistema mas amplio.
36 En Tht. 154¢-155¢, por ejemplo, Socrates muestra el efecto del relativismo protagoreo sobre los nimeros
y las cantidades, pero lo hace mediante ejemplos que no siempre son eficaces.
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de pr oporcionar este criterio ont oldgico, que s ubstrae el flujo delmas y delmenosa su
‘protagorea’ indeterminacion,’’ es lo que califica a una ciencia como tal (vs. la opinién) y sobre
todo es lo que nos salva de las ilusiones, asegurando asi la permanencia de nuestra alma en la
verdad (psykhéen ménousan epi téi aléthei, Prt. 356e). En el Politico (284e), la justa medida (t0
metrion) coincide con el kairos, es decir lo que es apropiado y debido, y este, finalmente, se
identifica c on ¢l me dio, la medietas (eis t0 méson). E stas d escripciones d e 1 a m etrética
relacionan sin d uda esta ciencia con el método dialéctico, d el que d eriva una a mbigiiedad
caracteristica que coloca la ciencia de la medicion entre 16gica, ética tradicional y purificacion
espiritual. Ademas, nos confirman la persuasion de que la dialéctica contintia siendo central
también en las Leyes, donde las exhortaciones al méson-métrion no son raras.

El ejemplo mas importante es quizas IV 715¢ (ss), donde t0 métrion es el terreno en que se
realiza la amistad entre hombre y dioses. Mas adelante volveremos a este pasaje, pues resulta
relevante para nuestro trabajo, debido a que en ¢l se expresa el principio fundador del método
analogico en Platon (una vez mas a través de la formula tradicional t6i homoioi homoion philon,
1 §37) y se relaciona la busqueda ético-racional de la justa medida con el camino de igualacion
del hombre al dios (la famosa homoiosis theoi, 11 §36). Este ultimo en particular es un aspecto
que cabe enfatizar ahora: la medida es el dios (the0s panton khrémdton métron), no el hombre,
como sostenia Protagoras (DK 80 B1), el pensador de la teoria del flujo tantas veces criticada
en los dialogos (infra, cap. 4). La medietas es divina y nos hace amigos y similes a la divinidad:
a esta se opone el flujo cadtico-irracional de los sentidos-opiniones. Una vez mas se opone el
orden al caos, la medida exacta al flujo.

Otro e jemplo imp ortante d el meson-métrion lo o frece el A teniense co n s u ex plicacion
(anagogica) del fracaso de la antigua confederacion del Peloponesio (IIT 688c-691d). El fracaso
es atribuido a la falta de sentido de la medida de sus lideres (t0 d’hémisy métrion). La cita de

Hesiodo (Op. 40) sanciona el argumento con el respaldo de la tradicion, segun un procedimiento

37 Ver infra, cap. 4.
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tipico en Platon que en las Leyes se vuelve casi sistematico. Si no fuéramos capaces de decir
exactamente cual es el métrion-kair0s en cada objeto y situacion de nuestra competencia —en
este caso, como politicos expertos, si no conociéramos el autodominio— no seriamos mas que
vulgares e mpiricos o 1 lusionistas, e n ot ras pa labras, s 6lo s eriamos ¢ apaces de una s imple
practica (empeiria) o accion mimética inferior, en todo caso algo indigno de calificarse como
tékhné-epistémé justo por estar sujeta a todo tipo de irracionalidad y casualidad.>®

De los pasajes que acabamos de comentar, resulta que el arte de medir, este hibrido entre
matematica y dialéctica, es otra construccion defensiva concebida para neutralizar el poder del
azar y de lo irracional. Hay solo que afiadir que el objeto especifico de este arte parece consistir
en una manipulacion de las dos sensaciones basicas, dolor y placer, con vista a la realizacion
de fines éticos superiores. La utilidad practica concreta de la ciencia de la medicién parece
depender de un sofisticado calculo utilitarista, con base en el cual podemos atribuir cantidades
exactas at ipos d iferentes d e p laceres, d olores y s us co mbinaciones. H ay v arios p asajes
platénicos en que se hace alusion, se presupone y hasta se efectiia explicitamente un calculo de
este tipo.>? Seria imposible e inutil entrar ahora en los detalles de la cuestion. Para los fines de
este trabajo, lo mas relevante es lo siguiente: el buen legislador es quien conoce estas levas
esenciales d el al ma humana ( placer, d olor, d eseos) y s abe c6 mo g obernarlas, en vista d el
equilibrio del alma y del bien comtn y desde la edad més temprana de los individuos (Lg. II
653a-b, [11 691d, VII 792c-d). La buenaley, p or c onsiguiente, s e resuelve en un calculo
(logismds) para alcanzar la justa medida (I §53).%° Este calculo, basado sobre la ciencia de los
peligrosos ‘flujos’ que mueven la “marioneta” humana, introduce en ellos un orden estable, se
muestra cap az d e controlarlos y eventualmente d e n eutralizar su amenaza (1 §47). Eneste

gobierno de los impulsos consiste el aspecto concreto de la ‘defensa’ asegurada por el arte de

38 Otros pasajes que enfatizan la importancia de la justa medida y del equilibrio en las Leyes son III 693d-¢,
694a, 701e, V 728e¢, 729d-e, 736e, 741b, VI 757a (etc.).
39 E.g. Prt. 356¢-358¢, Grg. 493¢-494b, Phlb. 47a-bd, 52¢-d (ver también 64d-66d), R. IX 586¢-588a, Lg. V
733ass.
40 Lg. 1636d-e, 644d-645b.
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la medicion. La defensa mental encuentra aqui su aplicacion: se ha trasformado en una nocion
politica, o mejor dicho, técnico-operativa, lo que implica el gobierno efectivo de los hombres
con base en una competencia suprema (la ciencia del bien y del mal), a la que todas las otras

competencias son llamadas a adecuarse.

16. E s apenas necesario afiadir que el de scubrimiento de 1a inconmensurabilidad y de 1os
numeros irracionales, a la cual se alude con desconcierto y preocupacion en VII 819d (ss),
constituia un obs taculo intolerable en l1a blis queda de una traducibilidad reciproca entre las
medidas, al imperativo de su reductio a una unidad ideal y, sobre todo, a la posibilidad de un
gobierno concreto de Estado que se basara en el arte de 1a medicion. La inconmensurabilidad,
ademas, introducia un elemento de desorden que era motivo de vergiienza en una ciencia que
se calificaba como divina.*! Dicha “vergiienza”, como veremos (II §50), est4 entendida con su
plena significacion politico-religiosa, la cual, en este caso, incluso cobra una dimension étnica.
El Ateniense reitera este sentimiento con mucha fuerza: ignorancia “ridicula y vergonzosa”,
digna de “cerdos” (scil. burros, 819d), “me avergoncé por mi y también por todos los griegos”
(819e), “avergonzandose por todos ellos”, “algo que da verglienza no s aber” ( 820b). E ste
énfasis no sorprende. La matemadtica, en Platon, tiene implicaciones fuertemente religiosas: es
llamada a legitimar, con el rigor que la caracteriza, la creencia de que todo lo que pasa en el
cosmos ocurre debido a una necesidad divina (una vez mas andnké, pero esta vez con sentido
inmaterial y valor positivo).

Es n ecesario i nsistir u na v ez m as s obre el as pecto p ura y s implemente n ormativo (' y

eventualmente religioso) de este nexo substancial entre la ciencia de los numeros y un orden

cosmico inquebrantable. La idea de que entre matematica y estructura del universo exista un

41 Sobre el pasaje en las Leyes, cf. Schopsdau (2003, pp. 609-614), quien define el descubrimiento de la
inconmensurabilidad “einen schweren Schock fiir das pythagoreische Weltbild” (p. 613). Sobre la cuestion,
cf. Cosenza 1977. Véanse también los trabajos de Imre T oth sobre la irracionalidad en el segundo locus
matematico del Menodn (Toth 1998, 2000).
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nexo ne cesario, a pe sar de que c ontinte s iendo ¢ ompartida po r al gunos m atematicos y
cientificos m odernos, no c esa de seruna creencia i ndemostrable. E ntre 1 0os dos t érminos,
numeros yr ealidad, nos ubsiste a Iguna r elacion e vidente: 1 a s upuesta ne cesidad que
proyectamos sobre este nexo es Unicamente el resultado de nuestra posicion normativa.
Ademas d e s ancionar el car acter n ecesario d e todo 10 que acontece an ivel c6 smico
(sensible), la matematica, en Platon, sirve para para expulsar toda fuente de irracionalidad e
incertidumbre de nuestro horizonte mental y, finalmente, para orientar el alma hacia la luz, para
prepararlaal a contemplacion d el bien.*? La finalidad d e es ta m atematica e s me tafisico-
religiosa. En otras palabras, su criterio de verdad es externo a la matematica misma, como es
probable que fuera practicada normalmente en los tiempos de Platon y como lo serd en los
tiempos d e Euclides. En es e s entido, pese a p osibles d iferencias, P laton es herederode la
tradicion pitagorica, o quizas sea mas exacto decir que €l mismo es parte integrante de esta
tradicion.* A veces parece aferrarse a 10s nimeros como un naufrago lo haria a unaroca en
medio del mar, como a un recurso que puede proporcionar certeza inquebrantable contra el azar

y los flujos.** Se trata de una tendencia que alcanza su extremo en el Epinomis.

42 Sobre el Bien como finalidad del estudio de la matematica, cf. Burnyeat 2000, e.g. pp. 33 ss, 53 ss, 67 ss.
43 Sobre Platon y el pitagorismo, ver el clasico estudio de Burkert (1972, cap. 1). Mas recientemente, véanse
las varias contribuciones en Périllié¢ (2008), en particular la de Luc Brisson, y Horky (2013), que enfatiza el
papel de Hipaso de M etaponto. G uthrie (1975, 1V, p. 35 s ) menciona | os pi tagdricos c omo 1 a t ercera
influencia intelectual mas importante sobre P laton, después de S ocrates y Parménides, y, refiriéndose al
primer volumen de su A history of Greek philosophy, recuerda cuan dificil es separar la filosofia de los
pitagoricos de 1a del mismo P laton. E sta influencia, por supuesto, no impide que Platon tome a menudo
distancia del pitagorismo. Segtiin Burnyeat (2000), por ¢jemplo, en la Republica hay una “black list” de teorias
pitagoricas que P latobn no qui ere que sean ensefiadas en el Estado ideal ( “Pythagorean harmonics,
contemporary mathematical astronomy, mathematical mechanics and, I believe, mathematical optics”, p. 17).
La razén consiste en la orientacion d e estas teorias hacia 1 os fendmenos s ensibles, una orientacion que
bloquea el élan dialéctico, es decir, la explicacion de las “hipétesis” matematicas. Burnyeat, sin embargo,
parece ignorar el sentido religioso de la dialéctica en Platén, limitdndose a s us implicaciones dialdgicas,
definitorias y éticas.

4 Un ejemplo lo ofrece el nimero de lotes que se establece en Magnesia tras el reparto inicial de la tierra (V
737e ss, VI 771a). Aparentemente, el nimero (5,040) ha sido escogido por razones relativamente prosaicas,
es decir por el hecho de tener muchos posibles divisores, una cualidad que podriamos definir util y funcional.
En un momento dado, se evidencia incluso una pequefia imperfeccion, a saber, el no ser divisible por once
(771¢). El aspecto funcional del nimero, sin embargo, adquiere rapidamente un sello de inviolable santidad
(740a-b, 771b/d), que hace hincapié justo en la férrea necesidad de la razoén matematica, una necesidad mas
fuerte que toda voluntad, incluso la divina, dice el Ateniense parafraseando un verso de Simoénides (741a-b).
Lo que parecia el resultado de un calculo simplemente convencional, se ha trasformado en un hecho basado
en una necesidad inquebrantable. La inviolabilidad del nimero de lotes es el eje del Estado agrario construido
por el Ateniense.
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17. [KIéros.] También el kléros, el sorteo, recibe en las Leyes una extraordinaria valoracion, no
solo en la perspectiva religiosa sino también como procedimiento institucional. Es mencionado
en primer lugar entre los siete principios de la obligacion politica, donde se le califica como
eutykhes y theophilées (111 690c, es el séptimo). En otro pasaje, para sancionar el caracter divino
de 1a dianomé (la division-distribucion de la tierra por sorteo), se afirma simple y claramente
que Kléros es un dios (V 741b). En la eleccion de los sacerdotes KI€ros y theia tykhé obran de
manera conjunta ( VI7 59b-c). P or s upuesto, persiste t ambién e n e sta obr auna c ierta
desconfianza en la generalizacidon incontrolada de la practica del sorteo, la cual introduce una
corrupcidn profana —la igualdad aritmética y democratica— en el principio sagrado de la justicia
divina (I §63). Se trata, sin embargo, de una corrupcion tolerable y funcional, siempre que quede
bajo estricto control, y sobre todo se trata de una practica que conoce una legitimacion religioso-
tradicional fuerte, capaz de rescatarla definitivamente. De hecho, el sorteo es equiparado a un
juicio divino, una especie de ordalia, pues los dioses nunca dejarian a la mala suerte la ciudad
que mas se acerca al modelo ideal.”

Se logra de esta manera justificar lo irracional, reducirlo otra vez a una medida, lo que no
parece posible en el caso de la inconmensurabilidad. En las Leyes, el sorteo muestra que hasta
en | a p ractica p olitico-institucional, en q ue p arece ex presarse con m ayor fuerzal a ci ega
casualidad, todo, en realidad, esta en manos de la divinidad. Contrariamente, en la mayoria de
las otras obras platonicas, la préctica institucional del sorteo queda estigmatizada justo en virtud
de sus consecuencias irracionales. En ella acaba para condensarse la condena platonica de la
anarquia democratica. No obstante, también en las Leyes, la apreciacion religiosa del sorteo se
acompaiia a la valoracion realista de una practica que hay que tolerar por simples razones de

prudencia. Es particularmente importante, la asociacion del sorteo con la mezcla entre clases y

* En la religiosidad comtin, como veremos, subsiste un principio basico de reciprocidad (do good, get good;
do evil, get evil) que, en versiones éticas mas sofisticadas se trasforma en el consecuencialismo (I §23).
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la necesidad d e conservar 1a concordia (philia, VI 759b). Poco antes, se menciona que en
ocasiones hay que derogar a la justicia divina, de tipo geométrico, empleando el sorteo para
evitar el descontento de 1as masas (dyskholia tén pollon, 757¢). E stos mismos pasajes, S in
embargo, también confirman que hay un nexo entre el sorteo y la ordalia, un procedimiento
religioso que Burkert pone en estrecha relacion con la solucion de crisis y conflictos sociales.*’
Tras es te r ealismo, q ue co nsidera el s orteo y la m ezcla d emocraticos co mo i nevitables
excepciones y derogaciones a la divina perfeccion, se manifiesta una vez mas el sentimiento de
que el desorden y la casualidad son inevitables (aunque la voz normativa se apresure a afadir
la clausula confortante, “en cierta medida”). No obstante, el nexo que se sugiere entre sorteo y

ordalia contribuye a disminuir la ansiedad generada por este sentimiento.

[Kairds.]

18. Los pasajes relacionados con el kair0s son quizas ain mas reveladores del intento general
de neutralizacion del caos aterrador. Como escribe Monique Tréd¢, que ha dedicado un estudio
importante a la h istoria d el té rmino, c on esta palabra s e e nfatiza e 1 a specto tip icamente
“contingente” de la accion humana.* La palabra kairds denota el desenvolverse de una accion
o el acontecer de algo justo en el momento o en el modo oportuno, es decir cuando y como
hubiera debido ocurrir para tener un resultado exitoso y funcional. La dimension temporal y la
habilidad juegan entonces un papel central. Esta “accion eficaz” puede ser adscrita a la astucia,
a la competencia técnica, a la magia, es decir, en todo caso, a una habilidad del sujeto que lleva
aun ¢ ontrol mas o m enos integral s obre el tiempo. En la época arcaica, sin e mbargo, se
relaciona también con la benevolencia divina.*’ El kairds, entonces, llama en causa el aspecto

imponderable, fugaz e irreversible de la accion eficaz, al mismo tiempo que subraya el aspecto

45 Burkert 2009, p. 282 ss.
46 Trédé 1992. En esta parte nos referiremos de manera constante a este estudio, cuya nueva edicion se ha
publicado recientemente (2015, Belles Lettres).
47 En Homero no hay testimonios directos del término, pero se encuentra el adjetivo kairios, que “qualifie un
lieu, une partie du corps, particuliérement vulnérable, vitale... un lieu névralgique, dont la Iésion peut étre
décisive” (Trédé, cit., p. 30).
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de 1 a ha bilidad hum ana.*® Lah abilidad y el controls obre e Itie mpo implican una
imponderabilidad que el pensamiento arcaico neutraliza, por lo menos en parte, adscribiéndolo
a la divinidad. Las racionalizaciones de esta nocion se producen en época clasica. El siglo V
tiende a racionalizar el sentido de la accidn eficaz, que anteriormente era connotada por un aura
magico-religiosa.

Antes de Platon, por ejemplo, en los escritos hipocraticos o en 1os primeros oradores, el
kairos parece ya identificarse con un arte de la conjetura basada sobre una estricta competencia
técnica, 1 a cu al, e n v irtud d ¢ s u mis ma e xactitud ( akribeia), r esulta ¢ apaz d e limitar el
asombroso poder de tykhé, que es el tiempo en su dimension impredecible (el evento). Como el
kairos reacciona y se opone a la tykhé ciega asi mismo se relaciona estrictamente con tékhné.
De manera analoga, el lugar central que la nocién juega en Tucidides se explica con el desarrollo
de la stratégiké tékhné, es decir con la valoracion positiva de una accion humana competente e
independiente de la voluntad divina, la cual no confia en #ykhé para tener €xito, ni en el ambito
militar ni en el politico, sino en la decision racional de jefes competentes. Regresa una vez mas
la oposicion entre tykhé y tékhné, con el kairds todo a lado de esta ultima.*

En Platon permanece la asociacion del kair0s con el arte, pero, como ya vimos (I §12), el
sentido de la competencia técnica y de su aplicacion particularizada a la variedad de los casos
concretos son como reabsorbidas en la intuicion religiosa: siendo tykhé aliada por default (o
casi) de la divinidad y siendo igualmente el sentido ultimo de tékhné de caracter teoldgico-

defensivo, se pierde todo tipo de contraste ‘tragico’ entre los dos términos, pues la divinidad

48 Segtin Willamowitz la palabra kairés no tenia equivalentes en otros idiomas (Trédé, p. 15). Sin embargo,
la nocion de esta ‘misteriosa’ convergencia entre habilidad, imponderabilidad y eficacia parece bien conocida
también en otras culturas. El sin6logo Francois Jullien llega a afirmar que los griegos en época clasica, a
diferencia de los chinos, no pudieron pensar la “ocasion” de manera adecuada, pues o la asociaron de manera
demasiado estricta a | a instancia técnica del “control” o vacilaron de manera d ramética entre un kairds
técnicamente ¢ onnotado y un kairds, como el d e Aristoteles, en teramente co ntingente. F rente a es ta
tecnificacion o dramatizacion de la accion eficaz, Jullien o pone 1a nocion china de eficacia. Véase, p or
ejemplo, Jullien 1999, 2006 (p. 22 ss), 2015. S obre las palabras chinas ji y wéiji, que significan ocasion
(momento crucial) y riesgo, cf. también Mair 2009. Véase, en fin, las paginas que Anne Cheng ha dedicado
al Dao en Zhuangzi y a la relativa nocion de ejecucion artesanal en esta tradicion de pensamiento: segun la
autora, la renuncia al a dominacién (maitrise) d e p alabras y conceptos p ermite 1a p erfecta identidad d e
“mano” y “espiritu” (Cheng 2000, pp. 116-119).

49 Sobre esta oposicion, ver Nussbaum 1995 (cap. IV).
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acaba e stando pr esente en t odo m omento como ¢ lemento m ediador. E1 kairds readquiere
entonces una significacion religiosa como la tenia en época arcaica. Si el experto tiene éxito y
puede aprovechar el momento oportuno, esto no oc urre en virtud de su simple competencia
técnica, sino porque en esta competencia se refleja la misma racionalidad divina, un esfuerzo
para imitarla y asimilarse a ella. En términos mas simples: el éxito del hombre competente
depende de sumisma devocion, la cual le asegura el favor de los dioses. El kair0s acaba
entonces por depender de la theia moira (I §11), es decir, de la “buena” tykhé que la divinidad
concede al hombre devoto. Mas que una oportunidad conquistada por el hombre en virtud de
su sola virtu, el kairds es transformado en un gesto amistoso y benigno que la divinidad concede
al hombre para compensarlo por su esfuerzo en alcanzar la perfeccion moral. Reaparece aqui el
principio basico de la reciprocidad que es tan importante en la religiosidad comun: do good, get
good; do evil, get evil (I §23). En un nivel mas sofisticado, sobre todo, la omnipresencia de la
mediacion divina, por asi decirlo, hace que todas estas nociones (¢ykhée, kairos, tékhné) acaben
por confundirse y significar casi la misma cosa, es decir ‘dios’, la ‘divinidad’, lo ‘divino’, que
es el término 16gico que media entre ellos. La ldgica que media entre estos términos acaba para
esconder la realidad de las diferencias efectivas entre ellos. La filosofia muestra aqui una cierta
tendencia a 1atautologia y, al mis mo tie mpo, una fuerte inclinacion a construir de fensas
mentales.>® En este contexto, sin embargo, no serd necesario ilustrar mas detalladamente 1os
términos de la cuestion.

Otra manera para medir la distancia entre Platon y las reflexiones anteriores sobre el nexo
tékhné-kairos-tykhé seria comparar la rhétoriké tékhné como arte propedéutica a la verdad, que

se perfila en el Fedro (271c ss) para profundizarse en ¢l Teeteto y en el Politico, con la retorica

30 También en Tucidides, siempre que sea posible obtener el nicleo de una ‘doctrina’ de sus Historias, las
masas ignorantes son movidas por sus apetitos, mientras los pocos que saben son también los que gobiernan
o pueden gobernar. La psicologia aristocratica subyacente es aparentemente la misma que encontramos en
Platon (también el léxico es similar: logismos, nods, prénoia, vs. orgé, epithymiai). Pero la cualidad de esta
psicologia, el valor teoldgico que Platon atribuye a la racionalidad (la santidad de los pocos sabios) y a los
deseos irracionales (la culpa-mancha de las masas) sitiian los dos racionalismos en galaxias especulativas
muy distantes. Sobre Platon y Tucidides, cf. Giorgini 2001 (cap. VII). Sobre la tendencia a la tautologia, ver
infral §81 (n. 262).
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como arte de lo verisimil que encontramos en oradores como Alcidamante e Isocrates, donde
el kairds, en lugar de ser una funcion de la verdad (con el mismo significado que t0 métrion,
Plt. 284¢), se relaciona con cuestiones que, en la pe rspectiva pl atdénica, suenan pur amente

exteriores o formales.>!

19. [Kair6s como medida.] La mas estricta asociacion entre el kair0s y la competencia, que en
Platon es al mismo tiempo ciencia y virtud, verdad y bien, la encontramos en ¢l Politico, donde
el kairos queda esencialmente identificado con la nocioén de medida (Plt. 284e), una capacidad
de medir y captar lo oportuno en cada ente que depende de la posesion de una ciencia. Esta
misma asociacion la encontramos igualmente en el Fedro, donde el kairos retérico depende de
la ci encia d el al ma ( 272a-b). S dcrates a firma e 1 mis mo p rincipio e n la RepuUblica, donde
subordina el kairos a la especializacion funcional (I 370b) y hace depender de la competencia
de los guardianes la tinica ocasion en que la ciudad es feliz (IV 421a). Por eso, cuando se afirma
que algo ocurre en el momento oportuno (en kairéi) es necesario determinar con claridad las
cosas, por ejemplo, el “donde” y el “cuando” (Lg. XI 916d-e), algo que puede hacer sdlo la
persona competente. E sto oc urre, por ejemplo, con I a individuacion d el t iempo e xacto —
matematicamente determinado— para la procreacion de los hijos: la corrupcion del Estado ideal
empieza justo cuando se permiten para kairon (contra estos calculos) las uniones entre hombres
y mujeres (R. VIII 546d). La ciencia produce ipso facto una accion eficaz. Esta conversion de
la deliberacion en un célculo suena tan familiar a un griego como a nosotros. Medir y calcular,
sin embargo, tienen en Platon un sentido inseparablemente técnico, moral Yy religioso. Una vez
que se posea la ciencia absoluta, el céalculo lleva a l a certeza metafisico-religiosa del éxito y
esta certeza significa, al menos idealmente, una eliminacion de la incertidumbre, del peligro y,
en de finitiva, de I m iedo. La i mponderabilidad de ja de s ubsistir y q ueda por ¢ ompleto

reabsorbida por el célculo. En Platon, la mediacion que el dios y la inteligencia divina tienden

SITrédé, cit. cap. V (“Le kairos des orateurs™).
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a efectuar en toda conceptualizacion (sobre las artes, 1a suerte, 1a o casion, etc.) acaban por
vaciar de cualquier sentido concreto el peligro del fracaso, la posibilidad de fallar. Identificar
el kairés con la justa medida significa, en este caso, ponerlo al abrigo de una certeza que
virtualmente elimina la imponderabilidad, transformandolo asi en una defensa mental de tipo

religioso.

20. [La oracion del filosofo.] Esta tendencia defensiva del discurso platonico emerge también
en 1 a o racion-deseo ( eukhé) q ue el h ombre s abio p uede r ectamente ( orthds) d irigir a la
divinidad: su auspicio es que para hacer frente alo que le toca por suerte (dia tykhé) sea
inicamente necesaria su tékhné (Lg. IV 709d). Unicamente: ménon. No se trata solo de conjurar
la am enaza d e #ykhé, s ino de de splazarla por e ntero y s ubstituirla de finitivamente c on e 1
calculo.>

Si nos enfocamos en el adverbio “Gnicamente”, resulta claro el aspecto paradojico de este
auspicio: en un mundo perfectamente ordenado, que esta completamente bajo la dominacién de
la divinidad, la cual interviene en todas las cosas kata kairon (Plt. 270a), desvanece el sentido
mismo de la oracion, pues la realidad misma de las cosas esta conformada de acuerdo con la
perfecta racionalidad, 1a que quita ab origine todo derecho a lo imponderable. Si ya no existe
el riesgo de que la contingencia se introduzca concretamente en nuestras vidas, sitodo esta
como debe estar, ;qué sentido tiene rezar? Las defensas mentales sirven justo para producir el
sentimiento de que este auspicio sea una certeza objetiva, de modo que ya no tengan sentido ni
la dudani el miedo: permiten pasar de la incertidumbre a 1 a es peranza, con su caracter de
apuesta, 0 a una persuasion i nquebrantable. D e m anera an aloga, en el Eutidemo, S dcrates

instituye una e quivalencia nor mativa e ntre sophia y eutykhia.’® Se trata otravezdeuna

32 Sobre estos aspectos de la oracion, ver infra I §51, 52.
33 “El saber es sin duda éxito (eutykhia) [...] El saber siempre proporciona éxito a los hombres. No podria
suceder, en efecto, que alguien yerre por saber, sino que necesariamente debe obrar bien y lograr su propo6sito;
de otro modo, no seria saber” (279d-280a). Trad. de F. J. Olivieri (Gredos, p. 220 s).
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eliminacion nor mativa de I miedo. ;, Qué e spacio r eal pue den t ener noc iones ¢ omo m iedo,
valentia y ocasion en un contexto normativo donde no hay razones para temer, pues ha sido
removido tanto el poder asombroso de #ykhé como su oposicion dramatica al arte humana? La
ciencia es ipso facto éxito.>* El filosofo no puede conocer el miedo (Phd. 68d-e).

Volvamos a Lg. IV 709d. El hecho que esta férrea persuasion se manifieste todavia bajo un
aspecto d esiderativo-optativo (an moénon epidéoi), es decir, bajo 1a forma de la eukhe, nos
muestra sin embargo que la estrategia defensiva tiene sentido sélo a nivel normativo, mientras
la realidad emotiva en que se desarrolla el auspicio implica todavia, de facto, incertidumbre,
ansiedad, temor: si se habla de una oracion es justo porque la norma especulativa, a pesar de
toda p osible r eiteracion y argumentacion, s e r evela i ncapaz d e co njurar p or co mpleto el
sentimiento de 1a p ermanencia del riesgo, el temor de un © exceso’ de tykhe sobre nue stra
habilidad. Si el arte pudiera remediar por completo a 1a potencia del caso no t endria algin
sentido rezar, pues simplemente no le tendriamos miedo a nada. Rezamos, sin embargo, y lo
hacemos j ustamente por que el s entimiento de 1 miedo yla incredulidad —posibilidad de 1a
ausencia d e dios y d esconfianza h acia 1 os cal culos d e 1 as ci encias— permanecen d etras d e

nuestras aparentes certezas.

21. [Kairds como crisis.] Cominmente en Platon el empleo del término kairos (y del adjetivo

kairios, utilizado sélo tres veces) significa el verificarse de una “ocasion favorable” por razones

34 De manera anéloga, la argumentacion platonica sobre la valentia (andrefa), puesto que elimina las razones
del miedo, logra a menudo vaciar la nocion de valentia de todo sentido concreto. ;Qué sentido tendra ser
valiente sila valentia depende de una ciencia que es tan perfecta que elimina toda incertidumbre, ergo
remueve la misma razon de ser del miedo? Més alla de las intelectualizaciones logicas, ;puede existir valentia
sin riesgo y sin temor? No sorprende que la valentia sea opuesta al miedo en Phd. 68d-e: no tiene sentido
asociar la valentia con el miedo, el filésofo no puede tener miedo. El filosofo es el Ginico valiente frente a la
muerte, por que no | e tiene miedo, pue sto que cree en la i nmortalidad del alma ( 69b, 88 b). E 1 mismo
argumento es implicito en el encomio del joven Teeteto (Tht. 144a-b). Los nexos entre valentia y ciencia son
investigados, aunque sea aporéticamente, en el Laques. La identificacion de la valentia con la sabiduria, en
el marco de la unidad de toda virtud, es el eje del Protgoras. En el mismo marco, la identidad entre prudencia
y valentia se encuentra afirmada en Grg. 507b-c. El nexo con la inteligencia es afirmado también en Men.
88b, donde la valentia es definida en contraste con la audacia. El nexo normativo entre valentia y ciencia, sin
embargo, vacila en R. IV, Ti. 69c ss y, sobretodo, en Plt. 306a ss. Mas alla de estas consideraciones, sobre la
ideologia de la valentia en la Atenas democratica y sus implicaciones practicas, 1€ase Balot 2014.
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no e specificadas, que implican | a be nevolencia di vina (e.g. Lg. IV 70 9b), 1 a c ompetencia
humana (e.g. II1 687a) o un genérico sentido de la oportunidad. El kairds, sin embargo, conserva
€n unos poc 0s pasajes un e statuto mas incierto y ambiguo, donde se hace evidente que el
sentimiento de la permanencia del riesgo se introduce hasta en el significado de la palabra.>’
En este sentido, la nocién pierde el aspecto defensivo que vimos anteriormente. En V 746e, por
ejemplo, el Ateniense dice que las ocasiones (kairoUs) nunca seran por completo coherentes
con el proyecto constitucional que ha sido esbozado por Magnesia. En ciertos casos, la palabra
acaba para ser el sinébnimo de una crisis, de un momento o aspecto critico, que puede llevar
indiferentemente hacia el bien o el mal. Los euthynoi, por ejemplo, es decir los “auditores”
publicos encargados de investigar las conductas y decisiones de los magistrados, constituyen el
“aspecto critico” (kairds) que puede salvar a la comunidad o también disolverla (XII 945c¢). La
salvan s6lo cuando son “mejores” en virtud de l1os magistrados ordinarios. En este pasaje, el
kairos describe no solo el éxito, sino también la posibilidad del fracaso. En IV 709¢ se menciona
“el momento critico de 1a tormenta” (kairéi kheimdnos), que puede ser enfrentado con mas
confianza si disponemos de un piloto competente. En este caso, ¢l kairds denota el puro y simple
momento de | pe ligro. E quivale a una s ituacion d e c risis, d e em ergencia, justo el tipo de
situacion dificil (en tois deinois) en que, segun ¢l Ateniense, se manifiesta la persona digna de
nuestra confianza, el hombre justo (I 630c).

Ahora bien, para nuestros fines, quizas el pasaje mas interesante se encuentre en el ultimo
libro de las Leyes (XII 968d -e), donde se afirma que 1os tiempos de aprendizaje —scil. la
conversion del alma a la verdad— son variables y es imposible establecer con una norma escrita
los t iempos d e ap rendizaje q ue p ueden I levar el al ma, nocion t ras noc i6n, a 1 a pe rfecta

persuasion en la verdad. Seria imposible decir qué tipo de fuerza determina el “momento justo”

35 El kairos es connotado de manera particularmente dramética en la séptima carta, donde el filosofo espera
el momento favorable para pasar de la reflexion a la accion politica sin nunca encontrarlo, pues ninguno de
los sistemas politicos vigentes en realidad lo favorecen (326a). La competencia cientifica, en este caso, no
encuentra el momento oportuno para realizarse y aplicarse. Amargamente ironicas resultan las palabras con
las que el tirano Dionisio invita a Platon en Siracusa, exhortandolo a tomar esta ocasidén que ha sido abierta
por una suerte benigna (Ep. VII 327¢).
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(kairos) en cada fase del aprendizaje, si esto ocurre por una necesidad divina o por una cierta
casualidad. E1 kairds significa aqui el tiempo necesario para que cada alma individual haga
propio, de manera intima, el sentido de las nociones que le son propuestas desde el exterior. El
momento decisivo en el aprendizaje ocurre, dice el Ateniense, pros kairon, es decir cuando,
gracias a algln tipo de impredecible intuicion personal, logramos aferrar la nocidon externa y
sentirla como intimamente verdadera. Es evidentemente una situacion en la que predomina un
estado interior de pasividad y auto-rendicion, estados que en Platon, por lo general, no son
connotado irracionalmente.” Si a la informacién que recibimos desde el exterior no corresponde
esta intuicion y adhesion interna, simplemente no s e realiza el aprendizaje. No obstante, es
posible que el sujeto, aunque esté bien dotado, nunca la alcance. E1 kair0s muestra aqui su
dimension imponderable y fugaz, aunque siga siendo pensado en asociacion con el principio de
competencia. En este caso, sin embargo, la competencia no garantiza el éxito. La deliberacion
no se convierte por entero en un calculo que elimina el riesgo: al revés, conservatodasu
caracteristica imponderabilidad. La connotacion religiosa de este proceso de conversion nos
resultard mas clara en la segunda parte de este trabajo, tras una comparacioén con otros pasajes
platénicos, interpretados a menudo y, desde nuestra perspectiva, de manera erronea en sentido

mistico (II §80).

* Acerca del caracter no necesariamente irracional que entusiasmo e intuicion tienen en Platon, ver, por
ejemplo, Konstan 2005 y Fronterotta 2008. Sobre la importancia de la “auto-rendicion” (self-surrender) en
los procesos de conversion, opuesta a un “volitional type” de la misma, ver James 1929 (lect. IX).
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Capitulo 2. La violenciay el mal

i Tod10 [0 MAVTImV PéYIoTOV TE Kakdy Kai Eoyatov], ® Tmkpatec; Eon 6 KEPne.
OTL Yoy movtog avBpmmov dvaykaletal dpo te 1obijvol cpodpa 1) Avrnbijvor émi
T Kai NyeicOot mepi 6 v pdiiota TodTo TAGYN, ToDTO EvapyEoTATOV TE Elval Kai

aanbéotatov, ovy obtmwg Exov”

22. Las tykhai son, por 1o demas, symphorai, desgracias: implican el desencadenarse de una
violencia imprevista, dolorosa, brutal sobre los hombres y sus comunidades (Lg. IV 709a). En
Platon, particularmente en las Leyes, hay una violencia, derivada del desorden y de la suerte,
que es necesario alejar, conjurar y posiblemente neutralizar por completo, de acuerdo con lo
que acabamos de ver en relacion a #ykhé. Sin embargo, hay también una violencia legitima,
ademas de ser necesaria, que aspira al orden y es el producto de la inteligencia y de la devocion.
En la Republica, por ejemplo, se reconoce que el uso de la violencia es legitimo cuando el alma
no se deja gobernar internamente por su jefe divino, la razon (R. IX 590d ss). Con eso se afirma
que la violencia puede tener un aspecto defensivo y, por eso mismo, legitimo y positivo. En el
pasaje que acabamos de mencionar, la coaccion exterior (héxothen ephestotos) se trasforma en
el subrogado de1 gobierno di vino (t0 thefon &rkhon), e ntendido ¢ omo el ¢ lemento 6pt imo
situado al interior del alma.

Sin embargo, el motivo de la violencia necesaria, que finalmente coincide con la accion
represiva del Estado (la coercion) y con el castigo divino, contintia siendo algo embarazoso,
pues significa admitir que una parte del ‘cosmos’ no esta ‘ordenada’ (algo que en griego suena
como un oximoron). El desconcierto platonico frente a la violencia-coercion —y a la ley, que la
implica y produce— es evidente en muchas obras, en particular en la Republica, donde Sécrates
declara su preferencia por las costumbres, en oposicion a la proliferacion de leyes escritas (IV

425Db ss), y afirma que no es digno de hombres libres aprender como esclavos, con la fuerza

* ¢6,

{Qué es eso [el mas grande y extremo de los males], Socrates? — preguntd Cebes. Que el alma de cualquier
humano se ve forzada, al tiempo que siente un fuerte placer o un gran dolor por algo, a considerar que aquello
acerca de lo que precisamente experimenta tal cosa es 1o mas evidente y verdadero, cuando no es asi” (Phd.
83b-c). Trad. de Carlos Garcia Gual, Gredos, p. 77.
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(hos epanankes), pues ninguna nocion adquirida de esta forma se revela estable (émmonon, VII
536d-e). También en las Leyes, obra que sin duda se distingue por un enfoque mas realista y
represivo, el Ateniense reitera la preferencia por las costumbres (sobre todo, VII 793a-d)™ y
recomienda que el 1egislador anteponga siempre a cada ley un pr oemio, o pr edmbulo, cuya
funcion es justo la de encantar y persuadir sin imponer la ley por medio de la fuerza. La obra
ofrece varios ejemplos de proemios, cuya medida y complejidad es variable (el mas largo y
complejo es el preambulo a la ley contra la impiedad, puesto que abarca casi todo el libro X).
La funcidn de los proemios es ilustrada ya en el libro IV (719¢ ss) con el ejemplo de los dos
tipos de médico: uno cura a los esclavos, es ¢l mismo de condicion servil, practica la medicina
sin poseer la verdadera ciencia y emite su prescripcion sin dirigir ni una palabra de explicacion
y exhortacion a s us pacientes; el otro, de manera contraria, cura a | os libres, ¢l mismo es de
condicion libre, posee la ciencia médica y no emite sus prescripciones antes de haber persuadido
al paciente. Es esta una manera evidente de expresar un malestar profundo hacia la l6gica misma
de la imposicion. De una manera que puede recordar a R ousseau, el Ateniense afirmara en el
libro IX: “No hicimos una mala analogia cuando comparamos a todos los que actualmente viven
en un orden legal con los esclavos cuando son curados por esclavos” (857¢).>” Al comienzo del
libro IX, que introduce la parte de la legislacion relativa al derecho penal, el Ateniense se siente
con el deber de disculparse antes de empezar a ab ordar el tema: es una vergiienza (aiskhron)
tener que legislar en materia penal, pues significa aceptar la necesidad de que, aun en el mejor
de los regimenes reales, los hombres no estan exonerados de la maldad y existen ciudadanos
duros como ‘hueso’ (kerasbélos), 1os cuales no se doblan ante la ley ni tras la amenaza o el
castigo (853b ss). Una vez mas, antes de introducir al lector a su teoria de la pena (con la
distincion entre injusticia y dafio), el Ateniense reitera su desconcierto respecto a la cuestion de

asociar lo bello a lo feo, es decir, la justicia al castigo (859¢c-960b). En varios pasajes, en fin, se

56 Ver también, entre otros, V 738b-d, VI 752c, 785a, VII 788a-c.
37 Trad. de Lisi, cit. p. 135.
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critican varias constituciones por su falta de libertad (douleia, aneleutheria) o se reacciona en
contra d e 1 os ex cesos 1 egislativos.>® No hay dud a, e ntonces, de que en Platon e xiste una
incomodidad general al aproximarse al tema de la coercion y del castigo politico. En una ciudad
y un mundo perfecto no seria ni siquiera pensable una actividad legislativa orientada al castigo.

La violencia, entonces, aunque sea legitima, es siempre motivo de una cierta vergiienza.

23. [ Consecuencialismo ético.] Pese a es te indudable malestar, 1a violencia, en virtud de su
misma ¢ onnotacion r eligiosa, de sarrolla un pa pel e structural en P laton. Como ve remos en
seguida, el dios que garantiza el orden cosmico es constantemente seguido por Diké castigadora
(I §45). Ni siquiera en el méas-alla, en el Hades, la administracion general de la justicia queda
dispensada de esta triste incumbencia. Las Leyes prosigue extendiendo el amplio repertorio
platdnico de castigos escatoldgicos asombrosos (II §11). A menudo se ha observado justamente
que t odo es te repertorio 1 maginativo d e am enazas y p remios co ntrastaco nl af aceta
deontologica d e | a ét ica r acional p laténica, 1 a cual r equiere que | a j usticias ea am ada y
practicada por si misma y no por sus consecuencias, es decir, los premios para quienes cumplan
con ella y los castigos para cuantos no lo hagan.

Casi toda la RepuUblica se desarrolla bajo este auspicio, desde las solicitaciones iniciales que
Adimanto y Glaucon dirigen a Socrates (II 367b-¢), para que este elogie la justicia como tal y
no por las recompensas y la fama (misthous kai doxas) que produce, hasta la esperanza que el
maestro manifiesta de haber contestado a las inquietudes de sus discipulos (X 612a-b). Sin
embargo, e s ne cesario entender el p eso predominante que el c onsencuencialismo ético, as1i
como el utilitarismo y el hedonismo, tienen en el sentimiento platonico de la justicia, ya sea

politica o escatoldgica. Lo que piden los discipulos a Sdcrates es que elogie la justicia en virtud

38 Juicios severos son dirigidos contra Esparta (Il 666d-667a), Persia (III 694a ss), con la excepcion de los
reinos de Ciro (694a-b) y D ario (695b-d), y E gipto (V 747c). Sin e mbargo, con la usual a mbigiiedad
semantica que se encuentra en Platon, douleia posee en las Leyes un significado marcadamente p ositivo-
defensivo cuando se refiere al temor a la ley y a la divinidad, por ejemplo en Atenas antes de la primera
invasion de los persas (II1 698D ss). Sobre las varias caras de la Esparta platonica, admirada, criticada y hasta
rechazada, se sugiere la lectura de De Brasi 2013.
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de “las ventajas que esta brinda (oninésin) como tal a quien la posee” y demuestre cual es el
efecto que tiene (ti poiolisa) cada una de las dos [justicia e injusticia], como tal, en quien la
posee” (11 367d -e). En estas p alabras, l a atencion a | as consecuencias de 1 a justicia es tan
evidente que no necesita comentarios ulteriores. Socrates, por su parte, al final de 1a obra se
apresurard a insistir sobre los premios y las puniciones que siguen infaliblemente a la conducta
justa e injusta respectivamente, en este mundo y en el otro, tanto parte de los hombres como de
los dioses (X 612¢-d). Dos metaforas —la imagen de la vida como una corsa, en la que el justo
llega p rimero a p esar d e un co mienzo m as l ento, y la famosa v ision es catoldogicad e E r—
sancionaran finalmente la infalibilidad del triunfo de los justos. Premios y castigos no cesan de
ser, y nunca han cesado de ser, lo mas importante: las instancias morales van entendidas en el
marco de este consecuencialismo substancial.

Ahora bien, toda moral religiosa es intrinsecamente consecuencialista. El hombre religioso,
hasta en su conducta mas ascética, orienta su accion hacia el alcance del objeto de la suprema
felicidad. Moral y justicia tienen en Platon un sentido substancial que depende directamente de
sus raices religiosas: al hombre bueno le corresponden los premios, aqui y en el mas alla; al
malo los castigos. Se trata de una légica de la reciprocidad que es inherente a la religiosidad.
La idea esencial es bien expresada por un refran tailandés: “thaam dii, dai dii; thaam chua, dai
chua”, que Jason Slone traduce como “do good, get good; do e vil, get evil” (Slone 2004, p .
382). Al parecer, la religiosidad no pue de ser separada de la espera de un beneficio, de una
compensacion que llega en cambio de un c omportamiento mas o menos codificado. Sin esta
compensacion elemental el sentimiento religioso tiende a perder su sentido de la orientacion.
La moral religiosa, ademads, implica a menudo cierto hedonismo. El bien y la justicia divina son
algo que el creyente saborea e implican un cierto tipo de placer, que, por s upuesto, sera
representado como superior a los placeres comunes y corrientes. El sentimiento religioso, en
fin, presupone siempre una comunidad de creyentes: las preocupaciones e implicaciones socio-

politicas nunc a vi enen menos. E 11 mperativo ¢ ategérico y el f ormalismo € ticono s on
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compatibles con estas instancias de la religiosidad. La religiosidad aplica a la moralidad una
logica d e in tercambio q ue e | r acionalismo € tico, ¢ on s u s olipsismo in telectualista, p uede
tranquilamente descalificar o ni siquiera tomar en cuenta (cap. 5). En la especulacion platénica
existen sin duda tendencias a la emancipacion de la moral de lo religioso, pero, antes que nada,
aunque no le guste a los interpretes modernos, lo que prevalece es la orientacion religiosa y
¢ésta, a p esar de cualquier malestar frente a 1 a coercion, es casi programada p ara razonar en
términos de castigos y premios, dolores y placeres, utilidad y dafio, individuo y comunidad.
Luego, pe ros 6lo como aspecto subordinado, pue det ambiéni ntervenirl ai nstancia
instrumental, cuando la mentalidad religiosa se sirve y se legitima a través de la violencia y del
miedo, ¢ omo oc urre en m uchas r eligiones.”” Peron os etratad e unr ealismo ci nico y
magquiavélico, que afirme, como podian hacer Critias o Polibio,*’ la mera utilidad de la religion
como una astucia o un “teatro” para inducir las masas al orden mediante el miedo. Se trata de
un realismo especificamente religioso, en el cual el aspecto instrumental no puede ser separado
de la intima persuasion en la verdad de la creencia.

El enorme peso que la violencia positiva (funcional) y el miedo a esta violencia ejercen en
Platén serd objeto de un analisis mas detallado en otra ocasion. Ahora tenemos que volver a la
cara irracional de la violencia, la que genera miedo en el hombre religioso, pues constituye
justamente la amenaza misma contra la cual éste construye sus defensas mentales. La violencia
irracional es en Platon el efecto de la ignorancia (amathia). La ignorancia, por su parte, no tiene

aqui una connotacidon ‘laica’, s implemente ¢ ognitiva ( el no conocer), s ino pr opiamente

39 Burkert subraya este aspecto politico del sentimiento de dependencia'y de la “seriedad” religiosa con
extrema lucidez (2009, pp. 26-27, 64 ss, 145, 162). La creacion de creencias (phémai) religiosas sirve
justamente por eso, como testimonian muchos pasajes platonicos. Para limitarnos a las leyes, podrian verse
los siguientes ejemplos: sébetai kai phobeitai (VII 798b, la inmutabilidad de la ley genera temor religioso);
peithoméndi meén dé kai pantds phobouméndi (IX 8 70e, creencia en la reencarnacién como castigo); eis
phébon trépsaimen (X 887a, para inducir los ateos a cr eer); phobeitai kai timai (XI931e, acerca de las
oraciones de los padres). Sobre el nexo entre libertad y temor, ver I §59.

% Polibio, 6,56, 6-12 (cf. Burkert, cit., p. 170). Critias: “Sisifo” DK B25. Podria también afiadirse un pasaje
‘maquiavélico’ de Aristoteles sobre la religion como instrumentum regni en Pol. V 11.1314b.
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religiosa: de hecho, en virtud de su dimension radical y endémica, 1a i gnorancia acaba p or

definir el mal y el sentimiento del mal.

23B. El hecho que en Platon exista un concepto del mal y que este concepto sea central, nos
dice que su religiosidad y filosofia religiosa se desarrollan en el marco de las religiones morales
e intelectualizadas que se surgen en la €época axial (Jaspers 2010, cap. 1; Boyer, Baumard 2013;
Boyer, Baumard, H yafil, M orris 2015), o también que comparte v arios as pectos con I as
religiones “organizadas” (Boyer 2004). En el contexto de las religiones “tradicionales”, mas
bien, ocurre algo malo, una o currencia normalmente relacionada con estados d e i mpuridad
ritual, contaminacién, desgracias provocadas por alguna brujeria, el mal de ojo, algiin agente
sobrenatural hostil, etc. Por supuesto, no es que no existan “intuiciones morales” (Boyer), sino
que no ¢ ncontramos una i ntelectualizacion de 1 as m ismas en f ormas de m andamientos,
doctrinas y teorias sofisticadas (ver también Geertz 2004, p. 306 ss, sobre bien ymal en la
religion de los Hopi). Esta mentalidad tradicional, de todas formas, no esta ausente en Platon
(y tampoco en las religiones moralizadas). Todo lo contrario. Como veremos en seguida, en sus
textos, el mal sigue siendo relacionado con algo malo que ocurre en la interaccion del hombre
con la divinidad y en los rituales que deben propiciarnos su favor. Esto es un proceso tipico. La
religion organizada nunca elimina la tradicional, sino se¢ afade a el la, 1a suplementa (Boyer
2004). La religiosidad que emerge, por consecuencia, presenta los contrastes caracteristicos —
la “t heological i ncorrectness” (Barrett 1999 , 20 00; S lone 2003 )— de es ta co existencia 'y

superposicion.” Incluso en las actitudes religiosas mas contemplativas y reflexivas, ex isten

* D.J. Slone define la nocion de “theological incorrectness” elaborada por Justin Barrett de la siguiente
manera: “Using both ethnographic and experimental evidence (narrative recall tasks), Barrett has shown that
religious people invoke theologically correct representations in ‘off-line’ contexts in which required tasks
allow them the time to reflect upon their concepts of God, but infer more anthropomorphic concepts of God
in ‘on-line’ contexts in which tasks require them to make rapid judgments. Barrett explained the existence of
such “p arallel r epresentations” of God [ ...]interms of c ognitive ¢ onstraints t hat i mpose pr ocessing
limitations on task-specific mental activities” (Slone 2004, p. 379). Se trata de un hecho que antropologos y
etnologos han a menudo observado y definido como contraste entre “grande” y “pequefia” tradicion, religion
“imaginada” y “real”, “doctrina religiosa” y “religion viviente” (etc.).
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nociones que, aunque sea solo implicita o metaféricamente, siguen siendo activas y eficaces y
que sin embargo resultan incorrectas e inaceptables con base en un escrutinio mas atento de la
cuestion. El papel que la suerte (I §5B), el mal (I §27), la libertad (I §58B) y el antropomorfismo
(IT §1B) tienen en los textos platonicos puede ser visto a la luz de este contraste. Mas en general,
se trata de un contraste, que observamos c ontinuamente en P laton, e ntre i ntelectualismo y
tradicionalismo, entre las figuras del te6logo y del devoto, que, como veremos, personifican
dos tipos distintos de razonamiento y argumentacion, teorico-reflexivoy practico-intuitivo

respectivamente (I §47).

Amathia

24. Los términos pl atdénicos que denotan la violencia son muchos —por ejemplo, injusticia
(adikia), desmesura (hybris), discordia (stasis), impiedad (asébeia), ignorancia (amathia)- y
son los mismos que describen solitamente el mal (kakia, poneria, etc.). Palabras que significan
la fuerza, como bia, kratos, rhomé y sus relativas formas verbales, permanecen por lo general
valorativamente neutras. En ellas como tales no es comun que se descargue la normatividad del
discurso filosofico. La violencia, como vimos, puede ser buena o mala, dependiendo de la
fuente que la aplica. Es sobre la fuente, entonces, que hace presion la normatividad y la fuente
es el alma (psykhé). Mientras los aspectos de la contingencia que discutimos hasta ahora tienen
a que ver con la exterioridad de los acontecimientos (“lo que simplemente sucede”, Nussbaum),
hay que colocarese ahora en el lugar mismo de la anagogia platéonica, en el templo, o mejor, en
el Sancta Sanctorum donde se encuentra (o va perdida) la verdad de las cosas mismas, la causa
interna de la buena y de mala suerte: el por qué algo sucede.®! Injusticia, discordia, soberbia e
ignorancia son todas afecciones (pdthé, pathémata) que el texto platonico atribuye al alma, y
los son, por supuesto, en sentido negativo: son sus mayores enfermedades (ndsoi, nosemata),

en general atribuidas a la mala influencia del cuerpo, a las pulsiones que derivan de lo corporeo,

61 Sobre el significado de la anagogia en Platon, 1éase la introduccion a este trabajo (§x, xi).
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0 a un principio material que actia a nivel cosmico.®? Tampoco el intérprete mas fino de Platon
seria capaz de encontrar claras diferencias conceptuales en el empleo de estos términos (adikia,
hybris, stésis, asébeia, etc.). E sto no s orprende: no s on ¢ onceptos ¢ laros y di stintos, s ino
evocaciones del bien y del mal relacionadas con una nocion mediadora de caracter religioso, el
alma, es decir, con un ¢ objeto’ sagrado.®® La funcion discursiva de estas palabras es por lo
general tan similar que es legitimo considerarlas como sinénimas.

Si optamos por acercarnos a la cuestion de la violencia a través de la nocion de ignorancia,
es por dos razones. En primer lugar, se trata del término que mas tiende a presentarse como la
causa de todos los demas, y, con eso, a desarrollar el papel definitorio mas importante, pues
entre los varios sindbnimos que denotan la raiz interna de 1a violencia externa, la ignorancia
parece configurarse como el término légicamente superior a todos los demas. La ignorancia del
bien pr oduce di scordia interior y dela di scordia i nterior, c omo m uestra ¢ I A teniense al
comienzo de las Leyes, derivan los conflictos sociales y las guerras (Lg. I 626b-d). La violencia
interna, producto de la ignorancia, es la causa radical de la violencia externa. En segundo lugar,
la ignorancia es también el término que mas encontramos relacionado con la nocion platdnica
del mal: he men sophia agathon, hé de amathia kakon (Euthd. 281e, Hp.Mi. 296a, Tht. 176c,
etc.). S 11 njusticia, di scordia, s oberbia e 1 mpiedad s ont odos ¢ onsiderados ¢ omo una
consecuencia d e la i gnorancia, es justamente p orque el mal, en P laton, es puesto como un

defecto del alma, es decir como ignorancia del bien.

24B. [Tendencia a la evocacion.] Hemos visto que en Platon existen varios términos sindbnimos
que denotan la violencia y el mal, sin que sea posible establecer claras diferencias entre ellos.

Quizas es posible interpretar esta tendencia a la indistincion y a la redundancia, que en Platén

62 En el Timeo (86b), se dice que la enfermedad (ndsos) del alma es la ausencia de razon (&4noia), que puede
ser de dos tipos,lalocura(mania)y laignorancia (amathia). Sobre 1 a as ociacion en tre i gnorancia y
enfermedad, ver también Grg. 477a ss, R. X 609b ss, Sph. 228e. Cf. también VI 782d ss y IX 863b ss.
63 Sobre las nociones mediadoras (por ejemplo, el alma), es decir, el ‘objeto’ donde se encuentra-revela la
divinidad (hierofania) o que de todas formas se encarga de ponernos en comunicacion con ella, ver Montanari
2015 (cap. 7).
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es tan frecuente, en términos que una vez mas hagan hincapié en la religiosidad. Por ejemplo,
en la asociacion mas o menos secuencial de términos positivos, entre los cuales no es posible
encontrar d iferencias ¢ onceptuales exactas, s € p uede v er u na p ermanencia residual d el
mecanismo mental implicado en la alabanza. Como es sabido, la alabanza se basa sobre el
esquema de la repeticion para fines puramente evocativos ( “te al abamos, te bendecimos, te
adoramos te glorificamos™) y constituye el nticleo esencial del himno.** En R. VI 508e-509b,
por ejemplo, en un pasaje que mencionaremos tambié€n en otras ocasiones, se afirma que el bien
es superior a la inteligencia y al mismo ser. Esta afirmacioén queda en una evidente contradiccion
con todo el argumento anterior, segin el cual, si no fuera posible entender y explicar el bien,
este no tendria valor alguno (505a-b). Puesto que entre las dos afirmaciones hay una evidente
contradiccion 1 o6gica (el bi en e s 1 ncomprensible-inefable v s. el b ien es ¢ omprensible-
verbalizable), | a comprension d e es te p asaje n ecesariamente r equiere d € o tras formas d e
analisis. E n e ste t rabajo, pr oponemos i nterpretar 1 a ¢ ontradiccion como e | e fecto de un
sentimiento de incertidumbre y precariedad que parece caracteristico de la vivencia religiosa
(IT §20 s s, 69 s s) o t ambién de una dinamica tipica del dualismo, entre una tendencia a la
separacion y otra hacia la mediacion (I §67). Sin embargo, seria también legitimo preguntarse
si la secuencia que se muestra en este pasaje tiene otra funcion, es decir la de una simple
exaltacion que trasciende toda légica, la evocacion, por medio de una progresion hiperbolica,
de una belleza del bien que estd mas alla de toda palabra y de toda comprension. A la hipérbole,
Glaucon s 6lo p uede r esponder € motivamente ¢ on ot ra hi pérbole: ““ jhablas de una be lleza
imposible!” (amékhanon kallos légeis). En este caso, el pasaje mostraria una estructura analoga
a los versos de Esquilo: “Zeus es el universo, y lo que est4 atin mas arriba”.%

Himnos y encomios tienen una dignidad poética especial en Platon.®® En el Fedro, ademas,

se pone e xplicitamente 1 a a sociacion entre himno y argumentacion filosofica, en su forma

% Burkert, cit. p. 165 ss.

6 b, p. 167.

% Ver, por ejemplo, R. 11 372b, X 607a; Tht. 176a; Lg. III 700a ss, VII 801e, XII 947b.
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mitico-metafdrica (265b).%7 Atributos como divino, bueno, bello, justo, verdadero, santo, etc.
se encuentran a menudo agrupados en secuencias y relacionados con alguna entidad superior
(el bien, el dios, la inteligencia, etc.). No cabe duda de que Platon intenta varias veces introducir
una distincidn exacta entre estos términos; sin embargo, tampoco hay duda de que, en varias
ocasiones, es tas s ecuencias n o tienen o tra funcion q ue n o s ea s implemente en fatizar. Las
redundancias ne gativas s on i gualmente frecuentes y tipicas. La relativa indistincion que ya
mencionamos entre los términos que denotan la violencia y el mal es otro ejemplo de esta misma
tendencia del discurso religioso a la reiteracion por fines simplemente evocativos. Bien y mal
son nociones que, por su misma naturaleza, no i mplican s6lo un c riterio normativo parala
discriminacion, sino también una adhesioén y una toma de distancia emotiva. Implican elogio
(épainos) y estigma (psdgos), amor y odio.

El lector puede verificarlo directamente leyendo un pasaje muy famoso del Teeteto (176b-
c). Tras haberlo leido, intente el experimento de aislar un contenido que sea independiente de

la intensidad emotiva que elogios y estigmas expresan reiteradamente:

No es posible que [los males] habiten entre los dioses: estan necesariamente ligados a la naturaleza
mortal y a este mundo de aqui. Por esa razon es menester huir de é1 hacia alla con la mayor
celeridad. Y la huida consiste en la semejanza a la divinidad en 1a medida de lo posible. Y la
semejanza es el devenir justicia y santidad con la inteligencia. [...] Y hay que decir la verdad de
esta manera. La divinidad no es injusta en modo alguno, al contrario, es justa al maximo grado, y
no hay nada que se le asemeje mas que quien, entre nosotros, haya logrado llegar a ser lo mas
justo posible. En relacion con esto es como hay que valorar la verdadera habilidad de un hombre
o su insignificancia y falta de virilidad. D e hecho, la ciencia [gnasis] de esto es sabiduria y

verdadera virtud, su desconocimiento [Agnoia] ignorancia y maldad manifiesta.®

Se trata de un ejemplo entre muchos otros posibles. El lector puede verificar por su cuenta como

el contenido, el concepto de este pasaje es literalmente inseparable de la dimension emotiva y

67 Dice Socrates, “un cierto himno mitico a mi sefior y al tuyo, el Amor”. Trad. de E. Lled¢ Ifigo (Gredos,

p. 384). Cf. también con Smp. 177d (logon epein épainon Erotos).

8 Aportamos numerosos cambios substanciales a la traduccion de A. Vallejo Campos, Gredos, pp. 244-45.
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vivencial que lo acompaiia, la cual se traduce en una secuencia de reiteraciones u oposiciones
enfaticas, elogios y estigmas.®’ Aislado de su valencia personal, que lo llena de un apasionado
sentido, y de la intensidad asertoria que lo caracteriza, este pasaje no significa, propiamente

hablando, casi nada.

25. [La ignorancia buena.] En seguida, intentaremos analizar el nexo entre la ignorancia y otras
nociones i mplicadas en la ev ocacion p latonica d el m al. N uestra intencidon es m ostrar cuan
radical y endémica eslanocion en Platon (de §27 a §39), para relacionar finalmente e sta
radicalidad ¢ ons uf uncionr eligiosa (§40). N osr eferiremos en particular, pe ro no
exclusivamente, al as Leyes y pr ocederemos di stinguiendo e ntre v arios g rupos t ematicos,
ordenados s eglin la intensificacion de 1a nocidn en objeto. Hay que tener en cuenta que la
ignorancia no es s6lo amathia, sino también alogia, anoia, agnoia, aphrosyne, akosmia y otros.
Una vez mas hay abundancia de vocablos valorativamente cargados para estigmatizar cosas
mas o m enos similares, pero, no e s facil distinguirlas con claridad (ignorancia, ausencia de
razon, locura, falta de orden, de simetria, etc.).

Antes de empezar nuestro analisis, sin embargo, cabe recordar que la ignorancia tiene en
Platén t ambién a Igunas s ignificaciones pos itivas. P or € jemplo, e xiste un a de finiciéon de 1a
ignorancia que por default es connotada positivamente. Se trata de la ignorancia socratica, es
decir del saber de no saber. Cuando el hombre es consciente d e su ignorancia (empieza a
conocerse a si mismo) y no la esconde ni a si mismo ni a los demas, €sta se vuelve el resorte de
la bas queda filosofica. Setrata de un m otivo que e ncontramos di recta o 1 ndirectamente
afirmado a lo largo de toda la obra platonica.’® Aunque la importancia de este tipo de ignorancia

es indudable, existe en Platon otra valoracion positiva de la ignorancia que aparece con una

6 Reiteraciones: e.g. semejanza, justicia, santidad, inteligencia; oposiciones: e.g. justo vs. injusto, ciencia vs.
ignorancia, etc.
70 En Platon se distingue a menudo entre ignorancia buena (saber que no se sabe) y mala (creer que se sabe
sin que eso sea cierto). La buena: e.g. Ap. 20e ss, 23a-b, 29b, Alc.1 109c. La mala: e.g. Ap. 29b, Euthphr. 4e
ss, Grg. 454b ss, R. VI 493a, Sph. 232b ss, Phlb. 48e ss. El contraste entre las dos: Alc.1 117a-b, Lg. IX 863c
ss.
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cierta frecuencia, ala que | lamaremos i ngenuidad o s encillez ( euétheia). Se tratadeuna
simplicidad dog matica y de un a disposicion natural a la d evocion religiosa con la cual se
caracterizan a menudo los hombres primitivos y l1os sabios antiguos. E sta ignorancia, como
veremos, t iene un pa peli mportante e nl ar eligiosidad pl atonica y pue de contrastar
sensiblemente con la ignorancia socratica, orientada hacia la busqueda implacable de la verdad
(I §38, 43). Los intérpretes, sin embargo, se ol vidan facilmente de la buena ignorancia para
exaltar la ignorancia socratica como resorte normativo exclusivo del discurso platonico. Se les
olvida, ademaés, tomar en debida cuenta una tercera apreciacion de la ignorancia, es decir, el
sentimiento de la relatividad de la ciencia humana, que en Platon queda afirmado con frecuencia
(IT §20 ss, 67, 69 ss). Con este sentimiento de nuestra limitacion ontologica, en algunos casos,
no se afirma solo el aspecto precario y aproximado de nuestro saber acerca de los dioses y del
mundo, sino el mismo exceso de la divinidad con respeto a la inteligencia (I §24B).

Es posible, en fin, que la valoracion positiva de la ignorancia primitiva esté conectada con
una cuarta apreciacion de la ignorancia, de la cual se habla a menudo en Platon. Se trata de la
consideracion prudencial con base enla cual es mejor not ener m uchos ¢ onocimientos —
virtualmente, es mejor no conocer nada— cuando nos falte la ciencia més importante, es decir,
la de distinguir entre bien y mal. Esta consideracion encuentra una formulacion particularmente
claraen el Alcibiades Il yen el Carmides. Su importancia general en P laton no pue de ser

subestimada.”! Asimismo la encontramos en las Leyes, por ejemplo cuando se subraya que las

71 «Si, pero tal vez, mi querido amigo, alguien que fuera mas sabio que ti y yo podria decir que no hablamos
correctamente al censurar tan a la ligera la ignorancia [ ...] ;Te das cuenta entonces que la ignorancia de
algunas cosas, para algunas personas, en determinadas condiciones, es un bien y no un mal como creias hace
un momento? [...] la posesion de los demds conocimientos, en el caso que no se tenga ademas la del bien,
probablemente es raras veces util y, en cambio, casi siempre perjudica al que la posee” (Alc.2 143c, 144c-d,
trad. de J. Zaragoza, Gredos, pp. 100, 102-3). Al final del Carmides se afirma a biertamente q ue una
competencia cientifica total y perfecta no tendria ningtin valor si no nos ensefiara la diferencia entre el bien
y el mal, proporcionandonos la felicidad: “Si quieres podemos ponernos de acuerdo en que el arte adivinatoria
sea un saber de lo que tiene que pasar y en que la sensatez, sabiendo de ella, tenga a raya a los charlatanes,
y, a los que sean verdaderamente adivinos, nos los presente como precursores del futuro. Convengo en que
el género humano, asi preparado, obraria y viviria mas sabiamente, porque la sensatez no permitiria que, bajo
su v igilancia, s e ¢ olase, ¢ omo ¢ olaboradora nue stra 1 a i gnorancia. S in e mbargo, que, obr ando a si de
sabiamente, obrariamos bien y seriamos mas felices, e so, querido Critias, es c 0osa que aun no po demos
alcanzar” (Chrm. 173c¢-d, trad. de E. Lledo Iigo, Gredos, p. 363 s).
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buenas c apacidades intelectuales (1a habilidad en el cal culo, logismos) no garantizan por si
mismas la virtud (III 689c-d).”* La virtud de la inteligencia, en las Leyes, se carga de la misma
ambigiiedad que caracteriza todas las otras virtudes.”> En este mismo sentido, en Platon se
tiende a menudo a distinguir entre una funcién calculadora del intelecto (dianoia, phroénésis),
la cual no ne cesariamente tiene que s er positiva, y una funcion r acional s uperior ( noésis,
phrénésis, nols), siempre positiva, relacionada con la parte mas noble de la psykhé y hasta con
la inteligencia divina que gobierna el universo.”

Asi que la valoracion negativa de la ignorancia y su identificacion con el mal, sobre la cual
nos enfocaremos en seguida, encuentra importantes limitaciones por lo menos en los siguientes
cuatros casos: la ignorancia socratica, la ingenuidad, la relatividad de la ciencia humana y la
ignorancia prudencial. Estas limitaciones nos proporcionan una importante indicacion general:
el racionalismo de la especulacion platonica no va sobreestimado. La razén, en Platon, no sélo

esta cargada de una significacion religiosa, sino que no es un valor absoluto e incondicionado.

26. [ Mal ¢ omo i1 gnorancia.] Tras h aber en unciado es tas i mportantes | imitacionesd el a
identificacion e ntre mal e ignorancia, hay ahora que e mpezar un r apido r ecorrido s obre la
ignorancia y sunexo con la nocion del mal. En casi todos 1os casos que podemos analizar,

algunos principios generales del discurso socratico sobre la ignorancia tienden a actuar como

2 “Quede establecido asi y dicho, que a todos los ciudadanos que ignoran eso no debe confiarsele nada

relacionado con el gobierno y que hay que censurarlo por ignorantes, aunque sean eventualmente muy buenos
en hacer cuentas y hayan realizado todos los estudios de asuntos muy estimados y en todo aquello que
naturalmente hace al alma mas rapida, mientras que hay que llamar sabios a los que son lo contrario de estos,
aunque, como suele decirse, no s6lo no sepan ni leer ni escribir, sino ni siquiera nadar, y hay que confiarles
los puestos de gobierno por inteligentes” (trad. de Lisi, cit. p. 319).
3 Ver infra, nn. 156 y 245.
74 Un locus clasico de esta distincion se encuentra, por ejemplo, en el célebre simil de la linea (R. VI 509d
ss). La parte mas noble del alma, sin embargo, puede significar cosas bastante diversas, sobre las cuales el
texto pl atonico i nsiste a islandolas o ¢ ombinandolas: ha y un s entido e pistemologico fundacional de 1a
racionalidad, a veces casi en la acepcion trascendental (‘kantiana’); un sentido ético-moral y metrético,
donde, p or e jemplo, | a r acionalidad e s 1 a justa medida; un s entido r eligioso y e scatologico, donde la
racionalidad es 1a parte inmortal del alma que nos asemeja al dios y nos pone en contacto con ¢1; hay,
finalmente, un s entido magico y chamanico tradicional, representado por el alma-puente que suefia, viaja,
ama, en una palabra que se mueve mas alla de nuestra conciencia y nos conecta con el mundo invisible. Cf.
Montanari 2015, cap. 7.
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la base normativa del discurso. E stos principios son al menos los siguientes: el saber de no
saber, d el cual d eriva que | a b uena i gnorancia es m ejor q ue I a p resuncion d e s aber; 1 a
involuntariedad del mal (por ignorancia del bien), del que se sigue la infelicidad del injusto (y
la felicidad del justo), en este y en el otro mundo.”” El saber de no saber podriamos considerarlo
como el primer paso fundamental hacia el gnéthi sautdn, el conocerse a si mismo, precepto
délfico al cual Socrates se refiere a menudo. Se trata de normas que en Platon tienen un caracter
casi dogmatico: podriamos definirlos principios-tabt.’® La definicion del mal como ignorancia
(del bien) resulta, asi como los demas principios, del axioma segtn el cual el hombre busca por
naturaleza el bien (estar bien, ser feliz).”” Aunque las razones sean a menudo argumentadas,
raramente | os principios m encionados e stan s ujetos a duda y revision critica: c uando e sto
ocurre, a dquiere po r 1 0 de mas f ormas m uy esfumadas e hi potéticas ( cf. i nfra §28) . E ste
dogmatismo se e xplica c on la ¢ onnotacion r eligiosa que e stos pr incipios adquierenenla
especulacion platonica, en virtud del axioma general que los respalda. Negar validez cualquiera
de ellos, en Platon, significa una afirmacién directa de ateismo o por lo menos un acercamiento
muy peligroso a las razones del ateismo y a s us bases emotivas (su manera de sentir), pues
significaria afirmar que el hombre puede prescindir de la orientacion al bien, es decir, a dios.

En la definicion del mal como ignorancia (incompetencia del bien) resuena entonces el deber

75 Sobre el saber de no saber, cf. los pasajes citados en la n. 70. La doctrina de la involuntariedad del mal se
encuentra en casi todos los dialogos: ver, por ejemplo, entre otros, Ap. 25d-e, Cri. 49a, Prt. 358a ss, Grg.
468b, Men. 78a-b, R. 11 381c¢, 1T 413a, IX 585b, 589¢, Sph. 228¢, Ti. 86b-¢, Lg. 859b ss. En el Protagoras,
Sécrates atribuye esta maxima a todo sabio antiguo (345d-e). Acerca de la infelicidad del injusto (o felicidad
del justo), ver e.g. Grg. 493b ss, 506¢ ss; R. 1 347¢e ss, [X 576b-588a, X 621c-d; Lg. 11 661d-663a, V 728b-
¢, 732¢ ss.
Hemos dicho que hay “por lo menos” estos principios, pues podriamos mencionar otros, los cuales derivan
del mismo axioma: a un hombre bueno no puede pasar nada malo (Ap. 39a-b, 41d); es imposible que el peor
haga dafio al mejor (Ap. 30c), o que el peor sea mas fuerte del peor (R. I 351a), hay que obedecer a quien es
mejor (Ap. 29b); es imposible que el mejor haga el mal o dafie a alguien (Cri. 49d, R. 1335e, 342c); es mejor
padecer injusticia que hacerla (Grg. 469a-c, 527b, R. IX 591a); es mejor expiarla que no expiarla (Grg. 477a
ss, 508c¢ ss, 527b-c, R. 11 380D, IX 591a-b, Lg. V 728c¢).
76 En relacion al gnothi sautén, ver, por ejemplo: Prt. 343b; Alc.1 124a-b; Hipparch. 228e; Phlb. 48c-d; Leg.
X1923a. (ver también Alc.1 128a-134b; Clit. 408b; Chrm. 164c-165b, 167a, 169¢; Phdr. 229e; Phlb. 19c,
Ti. 34b).
"7 E.g. Euthd. 278e ss, Phlb. 20d, etc.
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ser de la norma: la filosofia, mas alla de todo posible argumento, muestra aqui una cara que
podriamos definir nomotética (asi es porque asi tiene que ser).

En las Leyes estos principios-tabll son ampliamente presentes y, como siempre, sirven para
estructurar el contenido normativo de l1a obra. Una explicita mencion del nosce te ipsum se
encuentra en XI 923a, donde sirve como premisa a una de las leyes mas importantes de lo que
podriamos llamar el derecho civil en Magnesia (i.e. el ambito reservado a ta symbdlaia, las
relaciones reciprocas entre ciudadanos), es decir, la ley sobre los testamentos y los huérfanos.
En IX 863¢ encontramos el principio de la buena ignorancia: el Ateniense distingue entre una
ignorancia “simple”, tolerable, y otra “d oble”, mas grave, pues ap arenta ser ciencia (doxéi
sophias), como, por ejemplo, la de los maestros de ateismo que imperan en Atenas (an hemin,
X 886b) corrompiendo alos jovenes con sus teorias naturalistas. E1 valor apodictico de la
involuntariedad de 1l m al e s explicitamente a firmado en IX 860c-861d, donde sirve como
fundamento irrenunciable de la teoria platonica de la pena. El principio de la felicidad del justo
(y de la infelicidad del injusto), finalmente, se encuentra claramente afirmado en I 661¢ (ss)

asi como en otros pasajes.

27. E n c ierta m edida, como t oda r acionalizacion f iloséfica, la d efinicion d el ma 1 ¢ omo
ignorancia esu naes pecied e d efensam ental: co nel la, an tes aun de h aber d efinido
positivamente el bien, se remueven prima facie los aspectos mas inquietantes, substanciales y
activos del mal, que son exactamente los aspectos que mas influyen en la vivencia religiosa,
por lo menos a nivel intuitivo, tradicional, emotivo. Poniendo todo el énfasis sobre el aspecto
privativo de la ignorancia (a-mathia: privacion de inteligencia, de ciencia, de luz divina, etc.),
se da la impresion de que el mal se resuelve en una simple negacién o en algo tan obscuro e
inerte que casi no existe y espera so0lo que una fuerza activa intervenga para girarlo-orientarlo
hacia la fuente de toda felicidad, llenandolo asi de una existencia verdadera. En R. IX, Socrates

define 1 gnorancia y n ecedad como un v acio (kenotés) en el estado del al ma (585b). E sta
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tendencia a restar s ustancia e i ndependencia al mal, como es s abido, s era conservada p or
algunos filosofos neoplatonicos, como Plotino y Agustin. Sin embargo, en ninguno de estos
pensadores, e in primis en Platon, la cuestion acaba de manera tan simple. El mal muestra tener
en todo caso una cara mucho mas radical y los textos manifiestan de muchas maneras que no
toleran excesivas racionalizaciones al respecto. Nuestro analisis posterior tratard de probarlo en
relacion a P laton.”® Vuelve otra vez a p resentarse el contraste tipico, que ya mencionamos
(supra, §23B ), entre l 0 que 1 a n orma es tablece acer ca d e al guna n ocion ( la “t heological
correctness”) y s u violacion de bida a una m anera m as t radicional, i ntuitiva y pr actica de
considerar la misma cuestion. Existen, de hecho, muchas maneras con las cuales, en los textos
platonicos, la vision tradicional y el sentido comun acerca del mal se insintan de facto en las
intelectualizadas normas s ocraticas acercad ees tam isman ociéon, conel ef ectod e

suplementarlas, contradecirlas, substanciarlas y enriquecerlas. En seguida, veremos algunas.

28.[¢Y sifuera todauna mentira?] L a nor matividad, c omo s abemos, € s una m anera para
simplificar la realidad, para defenderse mentalmente contra la amenaza de la complejidad. A
veces, s in e mbargo, l a defensa puede ceder en algunos puntos y tras sus ba stiones pue de
vislumbrarse la permanencia del riesgo y del miedo. En las Leyes, por ejemplo, se encuentran
aparentes c ontradicciones de 1 pr incipio-tabi de 1a i nvoluntariedad de 1 m al.”® Igualmente,

existen importantes reservas que parecen limitar el principio de la felicidad del justo.®

78 La influencia de] maniqueismo en el joven A gustin es bien c onocida. M enos c onocida, quizas, es la
intensidad q ue e 1 d valismo B ien-Mal puede adquirir e n P lotino, una intensidad que H enri C h. P uech
explicaba con la influencia gndstica (sobre esta cuestion, ver Rist 1961). Un analisis de las relaciones entre
filosofia y religion en la tradicion platdnica (también en contextos intelectuales no occidentales), puede leerse
en Corrigan, Turner, Wakefield 2012.

7 Por ejemplo: en II 654c-d se plantea el caso de alguien que se adecue a lo que es bello, pero sin gozar
intimamente de ¢1; en 111 689a-d se define como “ignorancia maxima” el tener la opinién de que algo sea
bello y bueno sin llegar por eso a amarlo, sino a odiarlo, amando por el contrario lo que considera feo e
injusto; en V 730c¢ se define 4pistos, infiel, aquel que “ama voluntariamente 1a mentira”. ;Qué significan
estos pasajes? ;Qué es posible conocer el bien, pero, voluntariamente, no hacerlo? Video meliora proboque,
deteriora sequor. Hay también que recordar la paradojica, pero igualmente inquietante conclusion socratica
en el Hipias minor: so6lo el justo podria cometer injusticia voluntariamente (375d ss).

80 Por ejemplo: para ser felices hay que no ha cer injusticia, pero tampoco padecerla (Lg. VIII 829 a); lo
importante es la felicidad del Estado, no de sus partes (R. IV 419a ss; contra esta idea, cf. Aristoteles, Pol. 11
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A proposito de este ultimo principio, un aspecto muy interesante de la cuestion se encuentra
en un pasaje de las Leyes que mencionamos arriba (Il 661e ss). El interés deriva del hecho de
que mientras, por un | ado, el Ateniense afirma el nexo entre felicidad y justicia en toda su
necesaria racionalidad normativa (como defensa), por otro, deja espacio a una duda remota,
quizas solo paraddjica, la cual sin embargo es suficiente para proyectar una sombra de ateismo
sobre todo el pasaje. Aunque el principio en cuestion no fuera cierto, dice el Ateniense, seria
sin duda 1a mentira més util que un | egislador pueda contar e instilar en las almas de 1os
subditos.®!

Se trata de uno de los pasajes en los cuales el subtexto®” parece contar mas que el texto. Todo
depende d e c bmo un hi potético ‘ actor’ de cidiera ‘ recitar’ esta parte del guion, si dando a
entender al espectador que se trata simplemente de una hipotesis limite, para la cual en realidad
no e xiste a lguna pos ibilidad, ni r emota, o, por el contrario, de jandole e ntender qu e esta
posibilidad q uizas ex ista r ealmente y h asta s ea p robable. S e trata en tonces d e s aber cu al
acentuacion deberia prevalecer, si el énfasis normativo sobre l1a necesidad del principio o e 1
énfasis emotivo sobre la posibilidad de su infraccion. Una vez mas el sentimiento de ansiedad
e incertidumbre se deja entrever tras la aparente certeza de la aseveracion normativa.

Otro pasaje interesante donde se puede apreciar la importancia del subtexto, se encuentra en
el libro III de las Leyes, cuando el Ateniense elogia la ingenua sencillez moral (euétheia) de las
primitivas comunidades pa storales que vi vian aisladas y es parcidas en lascumbresdela
montafia tras el diluvio (677b ss). Estos hombres primitivos, que viven todavia memores de la

catastrofe en la casi completa ignorancia de todas las artes civilizadas, son definidos agathoi,

5.1264b 27, 28); la felicidad no es de este mundo (excepto raros casos) y solo debemos esperar alcanzarla
tras la muerte (Epin. 973c ss).
81 E1 Ateniense afirma que el discurso sobre la coincidencia entre felicidad (placer) y justicia, un principio-
tabu del socratismo, deberia ser inculcado por el legislador en las almas de todos, jovenes en particular, “aun
si las cosas no e stuviesen de esta manera” (ei kai mé toiito én houtos ékhei). Y prosigue: “si se hubiera
atrevido a decir alguna otra mentira a los jovenes por su bien, ;es posible que hubiera dicho una mentira mas
provechosa que ésta y que fuera mas eficaz para que todos actlien justamente, no por coaccion, sino por
propia voluntad?” (trad. Lisi). Por supuesto, la memoria corre inmediatamente al papel de la mentira 1til en
R. VI 490b-c, VII 535e, Ti. 18d-e, 19a.
82 Scil. la intencion escondida detras de las letras: ver supra, n. 22.
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moralmente nobles, por el hecho de que creen en los cuentos sagrados, pues la ciencia todavia

no ha insinuado en ellos la sospecha de la mentira (679c). El pasaje es el siguiente:

Creian que era la pura verdad lo que escuchaban que era bello o feo,y obedecian. Nadie
sospechaba la mentira (pse(idos) en virtud de su sabiduria (dia sophian), como ahora, sino que
creian que era verdad lo que se decia de los dioses y de los hombres y llevaban una vida de acuerdo

con estas maximas.®

Una vez més, el texto podria comunicar dos mensajes: ;, esta diciendo el A teniense que 1os
cuentos miticos son verdaderos, aunque una actitud cientifica impia los denuncie como falsos?
(O al revés estd insinuando que son efectivamente falsos, pues la ciencia ha demostrado que
efectivamente son asi? En ambos casos el desencanto cientifico moderno queda estigmatizado
y en ambos casos se mira con nostalgia hacia un pasado idealizado; pero, mientras en el primer
caso los cuentos sagrados dicen la verdad y la ciencia que los denuncias es falsa, en el segundo
los mitos son mentira, mientras la ciencia, aunque impia, dice la verdad. La comparacién con
otros p asajes no puede ayudarnos mucho. En Platon, de hecho, no e s raro que el mito sea
definido c omo una m entira o un f armaco, a unque s u funcion s ea vi sta pos itivamente. E s
igualmente frecuente que se predique su contenido como verdad o, por 1o menos, su caracter
verisimil. La cuestion queda entonces sin resolver.

Una vez mas la sombra de una duda inquietante, ;y si fuera toda una mentira? La creacion
artificial de mitos y creencias es un m otivo que e videntemente colinda con la cuestion del
engafio y de la manipulacion. Se trata aqui de poner de relieve la funcion de la incredulidad en
el sentimiento religioso: ;en qué medida un creyente puede dudar y efectivamente duda sobre

las normas de su religiosidad?®*

8 Trad. de F. Lisi (con algunos retoques).

84 Sobre la incredulidad de los personajes platonicos y del mismo Socrates, volveremos en el cap. 10 (IT §56
ss). ¢En qué medida el ateismo y la incredulidad pueden ser parte de la religiosidad? Como veremos, una de
las respuestas mas interesantes la dio James, a través de la nocion de “negative principle”: en la religiosidad
permanece la memoria asombrosa del mal y de la desesperacion que la falta de fe implica (ver I §40, 11 §54,
55). Es esta una respuesta que puede dar un creyente. Respuestas de “descreidos”, por el contrario, son las
de los pastores protestantes (“Wes”, “Rick”, “Adam”, “Jack” etc.) entrevistados por La Scola y Dennett en
su interesante articulo sobre el ateismo en los sacerdotes (La Scola, Dennett 2010). En este caso yano se
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29. [El mal como impiedad.] Mientras los ejemplos anteriores muestran el formarse de una
grieta en la defensa normativa, el nexo entre ignorancia e impiedad, que veremos ahora, muestra
que esta d efensa tiene un caracter apasionadamente religioso. Las c ertezas ax iomaticas d el
socratismo, € n P laton, son r espaldadas po rla persuasion r eligiosa. Bastaran unos poc os
ejemplos: la ignorancia en las matematicas es ridicula y asemeja los hombres a 1 os puercos,
pues la matematica es ciencia divina (VII 819d); la gran sabiduria de los fisicos contemporaneos
no es en realidad m4s que 1a i gnorancia m 4s terrible (khalepé), pues no e s nada m4s que
apariencia (X 886b) y el discurso del joven ateo, influenciado por toda esta aparente sabiduria
naturalista, se caracteriza en realidad por su alogia (900a). Lo que exactamente el ateo ignora,
y en esta falta de ciencia consiste su impiedad, es la necesidad perfecta con la cual la divinidad
cuida a cad a d etalle d el co smos: d e es ta i gnorancia s urge 1 a i mpia queja del ateo (Sy de
aganakteis agnoon, 903d).

En el libro X de las Leyes, se muestra con toda evidencia que la religiosidad platonica implica
el hecho de que en las cosas mismas es inherente un sentido, que depende del ser animadas,
participes de la inteligencia divina y, por consiguiente, con una finalidad hacia el bien. Sin
inteligencia y sin alma el mundo queda literalmente sin sentido y la creencia en esta falta de
racionalidad i nmanente es a1 mpiedad ( XII 967d-e). E sta m isma p ersuasion s e en cuentra

también en pasajes centrales del Feddn, del Timeo, del Parménides, del Filebo, entre otros que

trata d e i ncredulidad, s ino d e una ex plicita af irmacion d e at eismo. Las p alabras d e es tos p redicadores
muestran la pérdida del sentimiento mismo de la fe, aunque cada uno de ellos siga siendo cristiano bajo
diferentes puntos de vistas que, sin embargo, ya no tienen nada que ver con la religiosidad. Que esto fuera
también el sentimiento secreto de Platon es por supuesto posible, pero ;como probarlo? Deberiamos lograr
una entrevista con €l y también sospecho que seria necesario garantizarle el anonimato a través de un nombre
ficticio. Los textos, sin embargo, muestran algo opuesto y mas interesante: que en la religiosidad platdnica
hay espacio para dudas, que el sustrato religioso de sus textos es inquieto y que existen distintas respuestas
normativas y frecuentes infracciones de las mismas. La incredulidad, en este caso, es una funcion de la
religiosidad, un resorte vital de la creencia. Mientras nuestros p astores protestantes conservan la fachada
dogmatica de una fe en la cual ya no creen, de los textos platonicos emerge una religiosidad genuina y vital
que bus ca construir su c amino a través de di ferentes o pciones nor mativas ( tradicionalismo, s ocratismo,
metafisica, cosmologia, etc.). Sobre el articulo de La Scola y Dennett, ver también Tobeiia, cit. (p. 61 ss),
que opone al caso de “Wes”, uno de los pastores del articulo, el ejemplo del genetista Francis Collins. La
oposicion entre los tipos del “creyente” y del “descreido” es de Tobefia.
95



seria posible mencionar.®’ De todos estos pasajes, puede apreciarse el nexo substancial entre
ateismo y desencanto, que es un aspecto esencial de la nocion weberiana de racionalizacion.®
La religiosidad consiste, antes que nada, en otorgar al mundo una plenitud de sentido que éste,
por si mismo, ni exhibe ni esconde. Una creencia es d esencantada, al c ontrario, cuando no
reconoce e n 1 as ¢ osas alguna intencionalidad. E I a nimismo, a si como el animatismo yel
artificialismo, e s un in dicio s eguro d e la religiosidad. E sta c reencia p uede chocarconla
arraigada ansiedad natural de que todo lo que ocurre sea absurdo y frio, sin una fuerza o razéon
superior que lo mueva y justifique. El naturalismo, segun Beit-Hallahmi, consiste simplemente

en “looking at the world non-animistically”.®” Mirar al mundo animisticamente, pero, puede

85 En el Parménides, el filosofo de Elea argumenta que se destruye el poder de la dialéctica, de la filosofia
toda, y finalmente se cae en el ateismo cuando no se logra demostrar la participacion de los entes a las Ideas
(135b-c). En el pasaje autobiografico del Fedon, Socrates cuenta la esperanza y la decepcion que suscitd en
¢l 1a filosofia de Anaxagoras. En la nocion anaxagorea del noQs, Sdcrates esperaba ver una confirmacion y
demostracion de sus tempranas inquietudes anagdgicas (kata nolin emautdi, 97d), mientras acaba por darse
cuenta de que el cientifico de Clazomenas es en realidad “ateo”, pues no concibe la naturaleza como conjunto
finalisticamente ordenado por una mente inteligente y buena hacia t0 béltiston/ameinon (97¢-98b). Dios es
bueno, ergo el mundo es bueno, como se afirmara en el Timeo (29¢). Sobre esta afirmacion, ,,Gott ist das
Gute®, cf. Hegel 1979, p. 228 ss. Los cientificos como Anaxagoras explican la materia con la materia misma.
Las t eorias de e ste ‘ reduccionismo c ientificista’ s on v erdaderas s 6lo e n un s entido I imitado, t riste e
insuficiente (99a-b), pues se resuelven en un pluralismo sin sentido (polla kai atopa, 98c). Otros pasajes: En
el Filebo se afirma que “la mente es para nosotros el rey del cielo y de la tierra” y el joven Protarco aleja
como impiedad (oudé hosion) la opinioén contraria, segln la cual la fuerza de la irracionalidad (to(l alégou
dynamis) gobierna el todo sin proyecto y de manera casual (28c-¢). Si el joven Teeteto creyera en esta
impiedad seria necesaria la tempestiva intervencion socratica, pero el maestro se sustrae a la incumbencia de
la demostracion pues intuye la buena indole del discipulo (Sph. 265c¢-¢).
8 Ver e.g. Rusconi 1981 (p. 189 ss).
87 Beit-Hallahmi 2015, p. 2 7. Como ya mencionamos, el animismo es uno de los aspectos que define el
sustrato de la religiosidad, de la mente religiosa, tan esencialmente de parecer natural e intuitivo (cf. Intro.
§v, pt. 11; pero ver también I §29, 81, II §2). Sin embargo, se me parece dificil afirmar que los hombres
tengan una percepcion del alma y de la di mension invisible. P arece m as p lausible en tenderlo como en
términos de “by-product” y de defensa. Por el contrario, segun Beit-Hallahmi, el naturalismo seria una actitud
mental “counter-intuitive, unnatural and hard to develop”. Aqui también nos parece mas plausible pensar que
se trate de una ansiedad natural y comun, que las creencias animistas, entre otras, se encargan de remover o
controlar. El naturalismo arraiga en nuestra experiencia ordinaria del mundo. Aunque sea mas dificil de
encontrar en la forma de una ideologia, emerge en la historia de muchas tradiciones culturales y no nos parece
ni contra-intuitivo ni anti-natural. El mismo aspecto contraintuitivo de las creencias religiosas, como vimos,
es siempre limitado y “constrained”, pues de otra forma dejaria de seria plausible (Boyer, Ramble 2001;
Boyer 2002: pp. 73s ,129ss; Atran, Norenzayan 2 004, p . 72 3). Sobre la a ctitud n aturalistay s us
implicaciones emotivas, ya habia insistido William James (1929, e.g. p. 16 ss, p. 139 ss).
Las explicaciones de la actitud animista, desde Tylor, han sido muchas (ver, por ejemplo, el capitulo sobre
Tylor y Frazer en Pals 2008). Mas recientemente, Tobeia recuerda la tendencia de los nifios a distinguir la
cesacion biologica y fisiologica de la vida de la existencia como hecho emotivo, mnemoénico e intelectivo,
una tendencia que parece persistir en fases mas adultas (cit., p. 121 s s). Lo mismo ocurre en los adultos,
independientemente de sus creencias religiosas (Pyysidinen 2009, p. 71 ss). Otra explicacion de la tendencia
animista puede encontrarse en la nocion de “dualismo por defecto”, con base en la cual el dualismo seria una
inferencia que surge naturalmente de nuestra percepcion de los procesos cognitivos como algo separado del
cuerpo (Tobena cit. p. 120). Sobre esta iltima explicacion, del dualismo por instinto, ver Bloom 2004 y 2007.
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significar cosas diferentes. E1 animismo es la creencia de que los fendmenos naturales son
internamente animados y movidos; el animatismo afirma que una fuerza impersonal superior
penetra y mueve a los fendmenos; segun el artificialismo, finalmente, se trata de una fuerza
personal y dot ada de i ntencionalidad.®® Las n ociones p laténicas d e al mae inteligencia
recuerdan a m enudo no ciones de e stos tipos. Enlas Leyes puede ha sta e ncontrarse una
incertidumbre acerca de la modalidad en que esto ocurre, por ejemplo cuando el Ateniense (X
898c-899a) di ce duda r de la p rovenienciad el impulso a nimico que mueve 1 os cuerpos
celestiales: si “unalma” o “las al mas” estan a dentro de 10s c uerpos mismos (€n somasin
anodsai) o si son una fuerza que los mueve desde afuera (éxothen). El pasaje parece sugerir una
doble posibilidad de movimiento desde el exterior, como “cuerpo con cuerpo” o guiandolo con
otro misterioso impulso de caracter no corpéreo. Un buen ejemplo de artificialismo religioso se
encuentra t ambién en un p asaje m emorable d el Timeo, donde e 1D emiurgo, di rigiéndose
directamente a los dioses (los cuerpos celestiales), les corrobora el hecho de que, aunque hayan
sido generados imperfectos, no tendradn que padecer el destino de muerte que seria inevitable
por s u na turaleza, pue s “ habéis r ecibido e n s uerte 1 os 1 ienzos de m i voluntad ( t&s emés
bouléseds), que son aun mas grandes y poderosos de los que habéis recibido al ser generados”
(41b). En el Politico, el Demiurgo demuestra mantener sus palabras, salvando el mundo de la
inevitable muerte entropica a la cual estaria destinado de no ser por la voluntad benigna de su
creador: “y, enderezandolo, lo vuelve inmortal y exento de viejez” (273¢).%’ En estos casos, la

inmortalidad de algo mortal se presenta como el producto de la libre decision de una fuerza

Existen también explicaciones estrictamente neurobiologicas del dualismo, que atribuyen esta tendencia al
hecho que el cerebro procesa las informaciones sobre el cuerpo y la mente de manera diferente. Ver Beit-
Hallahmi, 2015, p. 29; Lieberman 2009.
8 Sobre el artificialismo, ver Beit-Hallahmi, cit. (ibid.). Sobre el animatismo, ver Harris 1997, pp. 368-9, y
Pyysidinen 2009, p. 65 ss. Un ejemplo clasico de animatismo puede ser el mana polinesiano (Durkheim 1968,
p. 64s, p. 93 ss; Mauss 2001, p. 16 ss, p. 57) o el atman de la tradicion hindu. La idea deuna fuerza impersonal
analoga es presente a menudo en la tradicion filosofica pre-platdnica. La inteligencia y el alma tienen a
menudo esta funcion en Platon y también en Aristoteles. La di ferencia crucial c onsiste en atribuir o no
intenciones a las fuerzas sobrenaturales, asi que es posible distinguir entre “animacy” (fuerza sin intencion)
y “mentality” (fuerza con intencion). La distincion es de J. Barrett; ver Pyysidinen 2009, p. 12 s.
8 Trad. de Maria Isabel Santa Cruz (Gredos, p. 537).
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personal superior. La esencia defensiva de la imagen es evidente: la voluntad del dios se impone
sobre la suprema necesidad de la naturaleza.

De cualquier manera, estas representaciones de un cosmos movido por una (o mas) fuerza
animada, inteligente (impersonal o personal) y dotada de voluntad (personal) reaccionan contra
una ansiedad c omun, ge nerada p or 1 a pe rcepcidon de un m undo frio donde todas 1 as c osas
ocurren sin un sentido subjetivo reconocible. Estas creencias animistas, finalmente, implican el
aspecto teleoldgico, es decir el hecho de que la intencionalidad o voluntad divina orienta el todo

en un sentido reconocible, en este caso hacia lo mejor.

30. [ Vehemencia religiosa.] Hay que observar que es justamente en la afirmacion de nexos
como ¢éste (naturalismo=ateismo) que la argumentacion platonica tiende a adquirir su aspecto
mas apasionado. Hay pasajes donde la afirmacion de 1a norma muestra toda la vehemencia
religiosa q ue | a i nstituye y aco mpafia a cad a p aso, 0 ap enas es capaz de d isimularla. E 1
Ateniense lo dice abiertamente a sus interlocutores al final del largo preambulo a las leyes sobre
la impiedad (X 907b-d). Las tres tesis®® contra el ateismo pueden considerarse “suficientemente

demostradas”, afirma, y afilade inmediatamente:
b 9

Y ademas estan dichas con mucha vehemencia por mis ansias de imponerme a los malvados (p6s
sphodroteron dia philonikian etc.). Estan deseosas de hacerse con la victoria (pephilonikentai),
querido Clinias, para que los malvados nunca piensen que, si alguna vez se imponen con sus
razonamientos, pueden hacer los que se les antoje, precisamente lo que piensan, todo lo que
piensan y el tipo de cosas que piensan alrededor de los dioses. Por esto, justamente, me entraron
ganas de hablar con la vehemencia de los jovenes (prothymia... neatéros). Pero si hicimos algo
minimamente Util para convencer en cierta forma a estos varones de que se odien a si mismos y
amen hasta cierto punto a las personalidades contrarias, tendriamos por bien dicho el preambulo

de las leyes sobre la impiedad.’!

%0 Las tres tesis son que los dioses existen que se cuidan de los hombres y que son incorruptibles, es decir la
negacion de los tres argumentos del ateismo (respectivamente 887b ss, 899c ss, 905d ss).
1 Trad. de F. Lisi (Vol. 2, p. 232).
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Esta ardiente pasion, dice el Ateniense, ha sido el telon de fondo a lo largo de todo el argumento.
Ya al comienzo del preambulo el Ateniense se preguntaba, con una insistencia que denunciaba
desconcierto e i mpaciencia, s i, frente al d iscurso de 1 ateo, el | egislador de beria pr oceder
inmediatamente a 1 a amenaza de los castigos mas duros o, por el contrario, deberia hacer el
intento de persuadirlos (887a, 890b-c). En el marco de esta piadosa fogosidad se coloca también
la instancia instrumental: el discurso persuasivo tendra como fin “inducir al miedo” (eis phdbon
trépsaimen), a 1t emor di vino, 1 os que “ desean s er i mpios” ( 887a). En P laton, c omo ya
aclaramos, el uso instrumental del temor a dios (el “teatro” religioso) se subordina siempre a la
intima persuasion en la creencia religiosa (I §23). Existe sin duda una tendencia a concebir el
culto ptiblico c omo instrumentum regni, p ero ¢ sta t endencia p ermanece en marcada en una
religiosidad genuina.

La ya mencionada tendencia a | a redundancia s e manifiesta es pecialmente en relacion a
cuestiones te ologicas d e imp ortancia primordial, donde setratade evocarlaverdaddela
creencia, en lugar d e d emostrarla, gracias alaintensidad dela aseveracion y alasimple
reiteracion enfatica de su ne cesidad ( I §24 B). G racias aes ta p arcial s uspensiond e 1 a
argumentacion racional, el aspecto substancial de la creencia manifiesta con mas claridad su
base emotiva: la pasion de la creencia irrumpe y se afirma por encima de sus razones. Un
ejemplo de argumentacion enfatica sobre un tema religiosamente sensible lo encontramos en 11
662a-664b, donde se trata de ilustrar 1 a i dentidad nor mativa entre pl acer y vida justa ( el
principio-tabt de la felicidad del justo). El lector puede darse cuenta facilmente que el pasaje
consiste en realidad en una ingeniosa secuencia d e as everaciones que no desarrollan al gin
argumento (es una verdad tan evidente “como que Cretas es una isla”, “si yo fuera un legislador”
la impondria con la amenaza de l1a pena capital, etc.), interjecciones con funcion parenética
(phére gér, pros dios, etc.), ejemplos p araddjicos (la pregunta a 1os dioses y alos padres-
legisladores es una reductio ad absurdum), y preguntas retdricas (los dos juicios, 663c¢). Se trata

efectivamente d e lam aneraen q uel os ar gumentos t iendenal levarseacab oen 1 as
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conversaciones informales. Este realismo literario es sumamente agradable. Ahora bien, nos
equivocariamos en relacionarlo con una debilidad argumentativa que seria caracteristica de las
Leyes como didlogo de la viejez y de la desilusion. En contra de estos prejuicios compartimos
todas las objeciones formuladas por Lisi.”? En realidad, se trata de un estilo que en Platon es
tipico y se encuentra con gran frecuencia, asi como el empleo de anacolutos y de un registro
comico.” En p asajes co mo és tos s obresale 1 a base em otiva y v ivencial que r espaldala
afirmacidon normativa, sin la cual ésta no t endria ningin sentido real y concreto. La norma
envuelve y protege el sentimiento que la respalda como, en un fruto, el pericarpio envuelve su

semilla.

[El mal como estructura psiquica desbalanceada.]

31. [Pesimismo y realismo religioso.] En una dimensidon que es mas psicologica y ético-moral
que ab stractamente n ormativa, se pone de relieve el nexo que guarda la ignorancia conla
soberbia y la incontinencia (hybris y pleonexia). Estos dos errores-manchas del alma, nos dice
el Ateniense, fueron la gran ignorancia (amathia megisté) que arrastro la antigua confederacion
del P eloponesio (III 688 c-e). En el mismo sentido, psicologico y moralista, se id entifica la
amathia con un exceso de amor propio (sphodra heautod philia), que nos lleva hacia una
peligrosa i ndulgencia ( syngnémé) h acia n osotros m ismos: d e es ta m anera a cabamos p or
anteponer nuestro interés privado a la verdad, que coincide por definicion con el interés comun
(V 731d-e). Como ya vimos, la ignorancia se relaciona con la incapacidad de encontrar la justa
medida, de convertir la deliberacion en un célculo acertado y seguro (I §15). Esta incapacidad
de efectuar un calculo correcto acerca del bien y del mal (incompetencia metrética) tiene ahora
que ser vista como el reflejo de un desencantado pesimismo acerca del alma humana y de su

condicion normal.

92 Lisi 1999, p. 11 ss.
93 Goérgemanns 2010, pp. 68-72
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El alma, esto afirman directa o indirectamente numerosos pasajes platonicos, se encuentra
ordinariamente en un e stado de de sequilibrio, es es tructuralmente en ferma. La psykhé esta
constituida desde la raiz por una falta de control del elemento racional sobre los elementos
irracionales, es constitutivamente débil.* Estos elementos irracionales, en ultimo analisis, estan
directa o indirectamente relacionados con el cuerpo y su influencia sobre el alma.®> También
en las Leyes hay pasajes que tienden a enfatizar esta debilidad estructural. Podria mencionarse,
por ejemplo, VI 782d-783a, donde el alma es descrita como dominada por tres necesidades
basicas y deseos: hambre, sed y deseo sexual, siendo este ultimo el mayor y el mas agudo. Las
tres pul siones s on de finidas ¢ omo e nfermedades ( nosémata) y s e af irma q ue es p osible
contenerlas s 6lo mediante tres antidotos: miedo, ley y argumento racional (phdbos, némos,
16gos). Obsérvese que, segun el Ateniense, es inicamente posible contener (katékhein) estas
pulsiones, pero no e liminarlas. En VIII 831d (ss) se hace hincapié en la gran seduccion que
ejerce sobre el alma el amor a la riqueza, llevandola a un irremediable estado de incontinencia.
En III 701a una anéloga tendencia corruptora la ejerce la musica, mediante la cual toda clase

de ilegalidad (paranomia) entra en ¢l alma y en el Estado. Este natural desequilibrio psiquico,

%4 Es Mario Vegetti que, con gran lucidez, habla de “strutturale squilibrio energético” del alma (2003, p. 135),
trayendo a la luz el realismo platonico y su tendencia a la mediacion dialéctica mas alla del dualismo. El alma
racional, es decir el alma considerada bajo el aspecto normativo-ideal, no r efleja la realidad que de un
pequeiio nimero de individuos (los filosofos, unos pocos sabios y personas naturalmente dotadas). Es una
excepcion. La racionalidad y el equilibrio son una remota posibilidad frente a la situaciéon normal, que es el
desequilibrio, 1 a i gnorancia, e I mal. E1 Timeo nos pr oporciona u na e xplicacion ¢ osmologica para e ste
desequilibrio animico: el Demiurgo, al momento de crear el alma humana, deja casi todo el trabajo a dioses
inferiores, pues no puede de ninguna manera ser causa del mal. Al momento de amarrar el alma divina al
cuerpo, m ediante clavos pe quefios e invisibles (dia smikréteta aoratois pyknoils gémphoi), s e v erifica
necesariamente toda clase de inestabilidad debida a 1a resistencia del principio material (Ti. 44ass). El
filosofo, en cierto sentido, lucha contra la constitucion misma de la naturaleza humana (infra, n. 104).

% Se coloca aqui el nexo estructural entre ignorancia y placeres, afirmado, por ejemplo, en Prt. 357d-e, 359d;
Grg. 465a, 513d; Phd. 83c; Phlb. 38a; Ti. 69a ss; Lg. IX 863b ss: Ep. VII 327b, Ep. VIII 355a (y en muchas
otras partes). Por supuesto, no hay que absolutizar este nexo: en Platon se distingue a menudo entre placeres
malos y buenos, inferiores y superiores, impuros y puros, disfuncionales y funcionales (e.g. Phlb. 46a ss, 51a
ss; R. IX 584b ss, 587b-c; Lg. I1 658e, 662¢ ss). El consecuencialismo ético-religioso, como ya vimos, no
puede prescindir de un cierto, tipico, hedonismo espiritual (I §23). Un placer de cierta intensidad (la felicidad)
es inherente a la misma contemplacion filosofica de la verdad (ver supra, Intro. §vii). En varios pasajes,
ademas, la experiencia del placer es explicitamente reconocida como funcional a la adquisicion de la virtud
(e.g. R. 11 413d-e, VI 503a/e; Lg. 1 633c¢ ss, 637b-c, 647d etc.).
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0, si se prefiere, esta natural inclinacion del alma humana a la corrupcion, es una nota dominante
de la psicologia platonica. Lo llamaremos, al mismo tiempo, pesimismo y realismo religioso.
Este pesimismo es religioso en la medida en que emerge de una comparacion de la realidad
con el ideal puesto por la norma filos6fica. La norma concibe el alma como el templo de la
razon y, por eso, asemeja el hombre racional a la divinidad. Esto es lo que la norma instituye.
La realidad, sin embargo, se encarga de contradecirla inmediatamente y casi p or co mpleto,
mostrando no poderse adecuar a un estandar tan exigente: dondequiera se observa que el alma
humana es incapaz de poner impulsos y pasiones, en ultimo analisis el cuerpo, bajo el control
de larazon. La violacion comun y ordinaria de 1a norma por parte de la realidad ad quiere
entonces una connotacion maligna y viral: el alma del hombre es mala y enferma. En este
pesimismo, sin embargo, hay también cierto realismo, scil. cierto gusto por la observacion y el
analisis de la realidad, aunque sean de formados por el tono religioso-moralista. El realismo
depende del hecho de que, si bien desde lo ‘alto’ de una norma casi inalcanzable, la mirada se
dirige hacia ‘abajo’, hacia la realidad (el cuerpo), y es llevada por 1o menos a estudiarla para
entender 1as razones del contraste con la norma. En el marco de estos limites, puede hasta
decirse que en Platon existe una psicologia, es decir un analisis de la psique humana natural. Se
trata ademads d e un a nalisis que, bajo varios puntos de vistas, es avanzado e innovador. El
caracter fatalmente deformado de esta psicologia, sin embargo, se debe a que ocurre por entero
mediante el filtro de la norma filosofico-religiosa, asi que, inevitablemente, la mente y todo lo
que tenga que ver con el cuerpo sera s entido y c aracterizado d e m anera t endencialmente
negativa (por ejemplo como mal, i gnorancia, injusticia, mancha, vergiienza, culpa). Pero, a
pesar de todo, el cuerpo recibe una consideracion, el filosofo platonico se toma la molestia de
observarlo y de observar sus influencias sobre la mente, aunque so6lo fuera por denunciar las
muchas maneras en que nos corrompe y aleja de la verdad. El atractivo propio del realismo
religioso (y no rmativo e n general) derivaa m enudo d e es tam ezcla en tre i dealismo,

desencantado pesimismo y observacion (deformada) de la realidad.
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32. [El mal y la educacion.] Con todo lo anterior, para emplear el Iéxico platonico, el Ateniense
pone en evidencia la disonancia (diaphonia) entre la estructura de nuestra emotividad (“placer
y dolor”) y la opinion conforme a la razéon (doxa kata logon, II1 689a ss). Por esta razon, la
ignorancia acaba también por poner en evidencia una falta de tipo politico-cultural relacionada
con la educacion (paideia, trophe, agogé). La buena educacion, dice el Ateniense, nos ensefia
a amar lo bueno y despreciar lo malo, es decir, nos proporciona el sentimiento del bien y del
mal, antes de que tengamos la inteligencia para distinguir racionalmente entre los dos (I 653b-
¢, 659¢). La diaphonia entre sentimiento y recta opinion muestra una falla en esta primera etapa
pedagodgica. La educacion perfecta se alcanza cuando este sentimiento temprano del bien y del
mal es puesto en firme acuerdo (symphonia) con la explicacion racional. En estos pasajes de las
Leyes regresat ambién el a rgumento a naldgico-anagogico q ue as imilal a ci udad al al ma,

explicando la primera a partir de la segunda (R. II-IV, VIII-IX).%®

El papel esencial que juega
la educacion en la vision platonica del Estado es una consecuencia del caracter substancial con
el que se piensa la analogia entre polis y psykhé. La teoria platonica del Estado es, en buena
medida, una pedagogia religiosa.

La perspectiva es la misma también en la Republica: los principios generales de la paideia
musical trazada en los libros II-III corresponden a la tarea de esta formacion del sentimiento
moral del individuo. Es con el sustrato proporcionado por esta educacion comun que se cimenta
la unidad de la ciudad (IV 424a ss). No se puede ser tan irresponsable, dice Socrates, como para
permitir que nuestros nifios escuchen toda clase de historias, “recibiendo en sus almas opiniones
por lo demaés contrarias a las que queremos que aprendan cuando sean adultos” (III 377b). La

mousikeé, dice Socrates, es el presidio (phylaktérion) del Estado (IV 424d). El caracter religioso-

defensivo d e esta p edagogia es evidente y explicito. Es gracias al a musica que la “recta

% No hay que confundir esta primera educacion, comin a toda la ciudad, con la instruccion propedéutica
superior (propaideia, VII 536d) que reciben los elementos intelectualmente mas dotados, cuya finalidad es
alcanzar la competencia dialéctica. Volveremos sobre la importancia de este punto en II §77, 78.
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opinion” y el “temor” (dOxa peri deindn) se imprimen en los auxiliares, como tinta indeleble

en los tejidos (430a-b).

33. [Como categoria juridica.] La amathia aparece también como uno de los criterios a menudo
empleados por el Ateniense en la clasificacion de los crimenes-culpas (amartémata). En este
papel, queda asociado con varios pathémata que son presentados como causas de las acciones
criminosas: junto a placer (hédoné) e ira (thymos), encontramos la amathia entre las tres causas
de los crimenes en general (IX 863c), donde, ademas de la clasificacion entre ignorancia simple
y doble (I §26), se menciona un tipo atin menos graves de amathia, que es provocada por la
debilidad mental (asthenefa), caracteristica por ejemplos de ancianos y nifios.”” La ignorancia
vuelve a ser empleada como categoria juridica poco después (864b-c), con una reformulacion
de la tipologia apenas mencionada: en este caso, junto con epithymiai (analogo del placer) y
phdbos-thymos, se presenta bajo 1a forma violenta de una aphesis (pérdida) de esperanza y
opinion verdadera.”® Mas adelante (870d) llega otra clasificacion, esta vez relativa a las causas
de los homicidios voluntarios: se trata de epithymia, philotimia y phoboi; la ignorancia aparece
como kdké apaideusia asociada con el primer término, el deseo. El empleo de 1a ignorancia
como categoria del derecho penal es importante en la medida en que nos confirma la dimension
moralista-psicologica que cobra esta nocion, donde la observacion de los impulsos naturales se

substituye al abstracto discurso normativo. La ignorancia aparece, a lado de las desordenadas

7 La amathia puede también ser debida a asthéneia, debilidad [mental] (es el caso de los viejos y de los
nifios) y entonces las penas seran las mas blandas por indulgencia del legislador, syngnomé (IX 863d). Un
ejemplo de este caso podria ser mencionado en 864de: cuando los delitos mas graves son perpetrados por
categorias mentalmente débiles, basta que el reo pague el simple dafio que eventualmente haya provocado y
se aleje por un afio de la ciudad. La atencion a 1 a asthéneia ya habia sido mencionada en VIII 851a, en
relacion a | as leyes sobre los delitos mayores. En XI 922¢, en materia de control sobre las disposiciones
testamentarias, se afirma que cuando creemos estar cerca de la muerte nos volvemos estupidos y débiles
(anoétos kai diatethrymménés).

% Aceptamos entonces la emendacion de Grou, con aphesis en lugar de éphesis, como se encuentra en los
codigos: ademas de ser coherente con la clasificacion dada en 863b-c, el texto resulta también comparable
con la ekbolé de la opinion verdadera mencionada en R. III 412e (ss). Schopsdau, sin embargo, acepta éphesis
(2011, p. 305); también Lisi, que traduce “anhelo” (p. 149).
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pasiones del alma, como el factor concreto que determina el crimen. De esta forma, una vez
mas, se hace hincapié sobre el desequilibrio estructural que afecta el alma.

Por ul timo, 1 gnorancia, i rracionalidad, i nestabilidad, m ovimiento de sordenado y otros
atributos a fines s on pr edicados e n relacion a varios tipos s ociales: 1 os nifios (808d-e), 1 os
jovenes en general (I 653d ss), los ebrios (I 646a, VI 775b-e), los esclavos (777a), las mujeres
(781a-b) y también los ancianos (I 646a). Esta ultima mencion, con la asociacion de géron y
pais, es importante, pues es uno de 1os varios p asajes donde se aclara que el principio de
ancianidad (o gerontocratico), eje tradicional de la autoridad politica, es aceptado pero con una

reserva, es decir su subordinacion al principio de razon-competencia.”’

34. [El mal como fuerza c6smica.] No hay que ol vidar que en Platon el alma es principio
césmico, ademas d e individual y, puesto que existe una amathia del alma humana con las
implicaciones d e car acter p sicoldgico yr eligioso q ue co mentamos s umariamente, ex iste
también una anoia que actia como ‘poder’ a nivel cosmico (X 897b). La intensificacion de la
nocion del mal como ignorancia coincide aqui con una extension de su dominio. El caracter
substancial de esta fuerza, ademas, emerge en las Leyes con una ambigiiedad caracteristica que
tradicionalmente ha dejado perplejos a los intérpretes. En efecto, la fuente de esta irracionalidad
cosmica esta relacionada con la presencia activa y eficiente de varias psykhai (896e, 899b),”
entre las cuales, sin embargo, y quizas como intento de simplificacion, el Ateniense destaca
solo dos, una mala y una buena (896e ss). La perplejidad que estos pasajes no pueden dejar de
estimular se relaciona con el hecho de que, a diferencia de 1o que ocurre en el Timeo, aqui la
irracionalidad y el desorden no encuentran una clara delimitacién cosmolodgica (estrategia de

confinamiento, cf. I §9). Alma buena y alma mala, por el contrario, se encuentran ahora en una

9 El principio se encuentra como tercero entre los siete axiomata de la obligacion politica (111 690a), junto
con el gobierno de los padres sobre los hijos, mencionado antes, del cual, al final, puede ser considerado una
extension. Sobre importantes aspectos de esta cuestion en Platon y Aristoteles, ver Schulz 2016.
* Esta pluralidad desconcierta. Guthrie, sin embargo, recuerda que en 898d (asi como en el Timeo) a cada
estrella se hace corresponder un alma.

105



tensa oposicion reciproca que no ofrece trazas para una solucion dialéctica: el universo entero
es representado como el teatro del choque entre estas fuerzas, ambas aparentemente activas y
eficaces.

Es dificil saber con certeza si Platon se adhiere en este caso a creencias de caracter dualista,
por ejemplo, de derivacion mazdeista, pero es dificil ne gar que el Ateniense se exprese en
términos dualistas, sin proporcionar una explicacion cosmoldgica del alma mala e irracional.
La potencia de lo irracional queda libre de errar por el universo junto con nuestra imaginacion
interpretativa, ni hay referencias que nos permitan relacionar a esta inquieta libertad cosmica
del mal con otras obras que en mayor medida se encargan de comprenderla y racionalizarla.'®
Enellibro X delas Leyes, el sentimiento d ualista p revalece en tonces s obre el intento de
racionalizacion. La imagen mas memorable de esta dramatica suspension del universo entre
bien y mal la ofrece 1a imagen de la “batalla inmortal” (mdkhé athanatos) que se juega en el
cielo (906a), en la que se encuentran movilizados todos 1os e lementos ¢ 6smicos, buenos y
malos. Dioses y daimones son nuestros aliados y nosotros sus propiedades, dice ¢l Ateniense,
pero, afiade, este conflicto césmico nos obliga al méas asombroso estado de guardia (phylake
thaumasteé). Esta representacion no quiere neutralizar el riesgo sino, al contrario, enfatizarlo y
ponerlo en el centro de la escena. El aspecto no solo substancial sino animico que la ignorancia
juega ahora a nivel cosmico nos lleva, al parecer, mas alla de las racionalizaciones platonicas
del mal, como ignorancia del bien (Socrates) y como “femenina” pasividad material (Timeo).
Platén podria sentir y concebir el mal no sélo mas alla del formalismo socratico, sino también

mas alla de la misma inerte y paradojica sustancialidad en que lo piensa Timeo.

100 Gorgemanns habla de una “explicacion esencial del mal en el mundo” (cit. p. 103). Guthrie comenta que
“the que stion of monotheism or pol ytheism does not worry him [ Plato] so far as it concerns the actual
existence of gods, but only one must have supreme control” (1978, V, p. 360). Siempre Guthrie considera la
influencia persa probable y verisimil (“there is no r eason to doubt™) y recuerda un pasaje de Jaeger, que
interpreta este texto platonico como “a tribute to Zarathustra” (p. 365, n. 3).

106



35. [El mal como herencia.] En Platon existe también otra explicacion de la ignorancia-mal,
esta vez de caracter tragico y escatologico: se trata de la idea de que el mal es el resultado de
una culpa antigua e inexpiable. En las Leyes se menciona este motivo en relacion a los reatos
mayores, ¢ omo por ¢ jemplo e 1s acrilegio ( hierosylia), que pue de ¢ omprenderse, di ce e |
Ateniense, s6lo con un estado de furor (0istros) que se haya arraigado debido a injusticias
antiguas y no expiadas (VIII 854b). El pasaje evoca la presencia de un demonio malo o de una
voluntad cas i em brujada ( alitériodés) p or efecto d e culpas remotas q ue r equieren r ituales
expiatorios adecuados (apodiopompeéseis). Se recomienda también acudir como suplicante ante
los dioses que alejan el mal (epi theon apotropaion), frecuentar la compania de hombres sabios,
escucharlos y practicar activamente una vida piadosa. En caso de que nada de esto sirva, el
Ateniense sugiere quitarse la vida.!°! Asimismo, en el Fedro se hace referencia a “las grandes
plagas y p enas” q ue atormentan es tirpes f amiliares d ebido a “iras an tiguas” ( palaién ek
menimaton), un doloroso hechizo, dice Sécrates, que ha sido posible curar gracias a la locura
teléstica, ¢ on or aciones, pur ificaciones y rituales i doneos ( 244d-e). Se trata d e c reencias
tradicionales que, en el marco normativo del pl atonismo, s e c aracterizan por una marcada
“theological 1 ncorrectness”, pue sto que contrastan ab iertamente con supuestos nor mativos
importantes, por ejemplo la responsabilidad individual, la destinacioén personal del castigo y del
premio, la idea del mal como ignorancia del bien. Sin embargo, la creencia de que sobre el
individuo r ecaigan | as culpas de i ndividuos a nteriores e std i mplicitaenl aideade 1a

reencarnacion, una doctrina religiosa tradicional que tiene un papel protagonico en Platon. !

101 B] ofstros es literalmente el tdbano, por metonimia de su picadura (Schopsdau 2011, p. 259, con otras
referencias platonicas). Es aqui el tormento infligido por una fuerza sobrenatural vengadora (los muertos,
Némesis, 1as Erinias). En Euripides, ¢ f. oistroi Erinyon (If. T. 1456). S obre el adjetivo alitériodes, ver
igualmente Schopsdau (ibid.). Sobre la apodiopdmpesis, una especie de exorcismo, ver Lisi (Vol. 2, n. 14, p.
127).

102 Sobre el contraste entre alma como entidad trans-individual y alma como interioridad personal, cf. Vegetti,
cit. (cap. 8). Segtin observa Vegetti, en Platon se abre un contraste entre razones morales de la inmortalidad
y razones gnoseologicas. Por ejemplo, las primeras imponen el 0lvido para salvar la libre decision individual,
sin la cual no hay ética racional; mientras que las segundas imponen el recuerdo sin el que no habria conexioén
posible entre los “dos mundos”.

107



36. [ Difusion y pr ofundidad de I m al.] L a i gnorancia, ¢ omo m encionamos, de scribe una
situacion de desequilibrio psiquico que esta tan arraigada en la naturaleza misma de las cosas
que resulta estructural y dificilmente reversible. En las Leyes, las descripciones que se ofrecen
de 1 ap sicologia generald el as m asas yd el hombre i lustran u n es tado d e en fermedad
practicamente incorregible y endémico o muestran que de cualquier manera la corrupcion es un
hecho inevitable.!*® Las excepciones son tan raras que casi no cuentan. Como ya observamos,
este tipo de representacion es muy comun en Platon: se trata de la antropologia pesimista que
alimenta su elitismo, una de las constantes que encontramos en su obra.'® En otro pasaje (IV
713c ss), una version del mito de Cronos nos muestra que los hombres pueden ser felices y bien
gobernados s 60lo c uando e I pode r e sté¢ a dministrado di rectamente por 1 a di vinidad y 1 os
daimones que I as ¢ oadyuvan, e s de cir, un a ve z que 1a hum anidad ha ya s ido 1 iteralmente
exonerada del mando. El mito, comenta el Ateniense, nos ensefia “con verdad”, aiin en nuestros
tiempos, “que las ciudades a las que no gobierne un dios, sino un mortal, no se libraran de los
males ni de las penurias” (713e).'%° Los hombres son estructuralmente incapaces de liberarse
del mal y por eso de autogobernarse con justicia. Las imagenes de una inexorable corrupcion
dominan en los escritos platonicos: corrupcion de los tipos psicologicos-politicos (R. VIII-IX),
corrupcidn de la historia humana (Lg. III), riesgo de la corrupcion cosmica (Plt. 273b ss), por
no m encionar que los mayores ejemplos. C omo ve remos € n s eguida, lanoc idond e esta

corrupcidn implica la nostalgia del origen, que puede transformarse en la idealizacién de un

103 Ver, por ejemplo, los pasajes ya mencionados: IIT 701a, VI 782d ss, VIII 831d ss.
104 Para limitarnos a la Replblica, pensemos en el mito de Giges con su dura moraleja (11 359d ss), en los
retratos extremos trazados por Glaucon del hombre justo e injusto (360e ss), en la chusma que infesta la nave
del Estado y se amotina contra sus capitanes (III 389c, VI 488a ss), en el destino del sabio que desciende de
nuevo en la cueva padeciendo un penoso suplicio (VII 516e ss), en las representaciones de la bestia polimorfa
(VI493a-b, X 588e), en la dramatica inevitabilidad de la corrupcion psicologica y politica narrada en los
libros VIII y IX. Estas masas humanas ‘programadas’ para la ignorancia (R. X 586a-b) incluso perpettian la
miseria de su penoso estado bestial tras la muerte (Phdr. 248a ss). No se trata que de una pequefia muestra
del pesimismo antropolédgico platonico. Cf. supra, §31 y n. 94.
105 1 isi, vol. 1, p. 370.
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pasado histdrico primitivo o mitico (ver §36) y, sobre todo, en el deseo del regreso a la patria
celestial (e.g. Ti. 41d ss).'%

La profundidad con la que el mal incide en el alma, imprimiendo en esta su marca indeleble,
emerge de manera evidente en varias imagenes y metaforas, donde el mal es representado como
algo que se adhiere al cuerpo, lo desfigura terriblemente, lo hiere y se incide dolorosamente en
¢l. Piense el lector en las llagas y cicatrices con las que el alma, muda y desnuda, se presenta
frente a sus jueces infernales (Grg. 524e-525a); en la figura monstruosa de Glauco marino, con
las incrustaciones del mal que esconden y deturpan a la cara divina del alma (R. X 611c ss); o
en los fantasmas, Ilenos de d eseos sensibles o de ira frustrada, cuyas ap ariciones asustan y
hostigan a los mortales (e.g. Phd. 81c-d, Lg. 865d-e). En todos estos p asajes se afirma el
sentimiento de un m al sustancial, indeleble y activo, cuya intensidad se revela por medio de
imagenes fisicas y sensibles que se imprimen en la memoria d el 1 ector. T enemos t ambién
imagenes muy poderosas que describen los efectos fisiologicos del bien: se trata por ejemplo
de la vision de lo bello en el Fedro, que reactiva el dolor en la parte del cuerpo que ha padecido
por la caida del ala (251a-¢), y del mismo bien en la Republica, que lleva a una dolorosa ceguera
(VII 515c/e, 516a). Como veremos en la segunda parte, estas imagenes del dolor asociadas con
el bien revelan otro aspecto i mportante de 1a religiosidad (II §13, 18). La fuerza de estas
metaforas es reveladora, la imagen y el mito no estdn simplemente ilustrando la norma, no estan
solo en funcidn de esta ilustracion: al contrario, revelan la intensidad emotiva que se agita por

debajo de la superficie normativa. Nos parece que es gracias a la fuerza de este superadditum

que cobran toda su eficacia literaria.

37. [El mal como imitacion y la “asimilacion al mal”.] La raiz profunda e inextirpable que la
ignorancia tiene en el mundo se relaciona con la facilidad de su trasmision y con la abundancia

de las fuentes de transmision, entre las cuales hemos mencionado ya la debilidad del alma frente

106 Ver infra, I §42, 43.
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al cuerpo, la materia, la accion cosmica de un alma mala y la culpa de los padres. Hay ahora
que recordar un ultimo medio con el cual se realiza y acelera la difusion de la ignorancia, es
decir la imitacion (mimésis) de ejemplos malos.'”” En Platon se atribuye a la imitacion una
funcion social esencial, en el bien y en el mal. Se trata de uno de los aspectos mas refinados de
su mirada socioldgica y de su psicologia social.'%® Sin embargo, la imitacion no se resuelve por
entero en una nocion analitico-descriptiva, sino se carga siempre de sentido ético-metafisico
(normativo) y, a menudo, de intensidad religiosa. No se trata simplemente de recomendar que
los jovenes imiten los ejemplos buenos en vez de los malos para arraigar las buenas costumbres
en la ciudad desde la edad més temprana. Se trata de reconocer, con mayor profundidad, que la
imitacion de ejemplos buenos (rara) consiste en una verdadera asimilacion del imitador a la
realidad di vina ( homoiosis theoi), mientras q ue l a (mucho m as g eneralizada) i mitacion d e
ejemplos malos consiste en una concreta asimilacion del alma humana a la substancia del mal
(homoiosis kakoi). En las Leyes este nexo entre la imitacion y la asimilacion emerge de manera
evidente en varios pasajes (e.g. I1 655a ss, IV 715e-717a, V 728a-c, X 898a). ;Cuales son las
implicaciones de este nexo?

En Platon, como es sabido, el bien y la divinidad son el grado supremo de la realidad, el
nivel ontologico mas alto y pleno, e incluso, en ocasiones, algo superior al mismo ser, en la
medida en que la causa es superior al efecto (R. VI 509b). El mal, como vimos, aunque pueda
corresponder normativamente a una pasividad ignorante y amorfa que se coloca al nivel mas
infimo del ser (Ti. 48e ss), se presenta en realidad c omo i gualmente c aracterizado por una
asombrosa y pa raddjica s ustancialidad, que de ja vi slumbrar un pa pel ¢ 6smico a ctivo y
funcional. Es decir que ambas fuerzas, bien y mal, aunque de manera diferente, son sentidas

como algo profundo, substancial y eficiente. La nocion de una asimilacion del sujeto a una de

107 En este caso, el arte, y la musica en particular, desarrollan un papel fundamental, tanto en el bien como

en el mal.

108 Junto con otros, e.g. la importancia de las representaciones colectivas, la estimulacion de las mismas en

el curso de las fiestas religiosas para producir “efervescencia colectiva” (Durkheim), la socializacion como

imprinting, los sentimientos sociales inhibidores, la sublimacion de las pulsiones y sus beneficios sociales.
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estas dos fuerzas debe consecuentemente corresponder a es te sentimiento, en otras palabras,
describir un proceso i gualmente s ubstancial, que sobrepase la simple instancia moral de la
buena imita cion. La cosa imita da, d iremos, tr asfiere elbieno e 1m al e ne I imita dor,
determinando no sélo su nivel de educacion o de conciencia moral, sino un verdadero cambio
de su dignidad ontologica. El hombre sabio y justo deviene ¢l mismo, en la medida de lo posible,
en una realidad divina. Lo mismo, pero en sentido contrario, vale para el hombre injusto y
abandonado por dios. El objeto malo, a través de la imitacion, trasfiere la substancia misma del
mal adentro del imitador, que de esta manera seguira imitando el mal y difundiéndolo en una
cadena de contagios que virtualmente no tiene fin.'® Es necesario que el legislador invierta el
sentido del contagio, contraste su inevitable tendencia a degenerar.!'! En este sentido, cuando
se nos dice que la imitacion es una asimilacion del imitador a lo imitado, hay que entender que
produce una modificacion substancial del nivel de realidad del primero, en el bien y en el mal.

La imitacion describe la circulacion de estas dos substancias/realidades invisibles al interior de

109 «Slippery slope”: en Kallipolis y en Magnesia se prohibe de la manera mas dréstica cualquier tipo de
innovacion en el némos musical y en la educacion en general (R. IV 424a-c, Lg. 11 699d ss, 772¢-d, 797a ss,
816¢-d, 846c, 957b, 960d). Sécrates y el Ateniense estan igualmente convencidos que un simple cambio, aun
si fuera aparentemente inocuo, acabaria por producir una avalancha de corrupcion estética, psicologico-moral
y finalmente politico-institucional. Seria la pequefia piedra que hace descarrilar la “rueda” perfecta del Estado
(la imagen de la rueda se encuentra en R. IV 424a, hosper kyklos).

119 Contagios: un ejemplo memorable de contagio emotivo lo describe Sdcrates en el lon, donde se refiere a
los efectos psicoldgicos que el rapsoda produce en el publico, el poeta en el rapsoda, y finalmente el dios,
que es el tnico punto firme (la “roca magnética”) de la cadena, en el poeta (533d-e, 535d). El fendmeno en
su conjunto y este tipo de fruicion del arte, sin embargo, no reciben en este caso algin estigma ni parecen ser
irracionalmente ¢ onnotados (Konstan 2005). A1 contrario, como en el Fedro y en el Simposio, S dcrates
describe con admiracion los efectos de la profecia, la voz del dios que emplea a otros para que lo escuchemos
(534c-535a). Cf. también Lg. IV 719¢-d. En el Menexenos se habla de un contagio de la devocion (semnotes)
en el curso de los elogios finebres (234c ss). En las Leyes se emplea el poder persuasivo de la musica para
producir en los jévenes la symphonia con lo racional (Il 659e-660a). Durante las fiestas, ningiin miembro de
la comunidad, sin importar la clase, condicion social, edad o género, puede cesar de encantar a si mismo
(epaidousan mé patesthai, 665c); los mejores y mayores de la ciudad, bajo el influjo del vino, cantany
cantando gozan de placeres inocuos (hédonas asineis hédontai), produciendo a su vez el encanto suficiente
(hikanon epdidon, 671a) para mover los mas jovenes a la virtud. Los fendmenos de “efervescencia colectiva”
(Durkheim) son bien conocidos en Platon, que muestra entender claramente sus efectos cruciales sobre la
cohesion social y las creencias religiosas. En las Leyes se ofrecen varios ejemplos en este sentido (e.g. 11
653c-d, V 738d-e, VI 771d-e). El tema del encantamiento y del hechizo (6idé-epéide, goéteia), ademas, lleva
el motivo del contagio en el corazén mismo del discurso filosofico-racional. La persuasion filoséfica, como
veremos, es sentida al mismo tiempo como una prueba y como el efecto de un encantamiento. El motivo es
ubicuo en Platon, aunque cobre una importancia particular en las Leyes con el motivo de los preambulos (o
proemios). El discurso que hechiza y la prosopopeya que inquieta son aspectos centrales en la representacion
platonica de S dcrates, que instituye ne xos c onsiderables entre su figura y 1as figuras del chamany del
curandero. E.g. Chrm. 155e, 156b, 157a, 157b, 157d, 158b, 176b; Men. 80a; Grg. 484a; Phd. 77e, 78a, 114d;
Smp. 203a; Tht. 157c. Ver Grimaldi 2008, Vegetti, cit. (cap. 8). Cf. también Montanari 2015, cap. 3.
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los individuos, de la comunidad y hasta a nivel cosmico. En Platon el bien y el mal son sentidos
como fuerzas reales que se mueven, circulan y se distribuyen, de terminando un constante
‘reajuste’ de los entes en el espacio cosmico. Esta afirmacion puede d emostrarse d e v arias
maneras.

(a) En primer lugar, hay siempre que recordar que en Platon todo el universo, incluyendo la
masa erratica de las relaciones humanas, se mueve en larga medida de acuerdo con el principio
de la similitud: el simil esta con el simil, es amigo del simil, y en caso de que sea separado de
¢l volvera naturalmente a alcanzarlo cuando desaparezca el factor que impide esta reconexion.
Se trata de un principio cuya validez, en Platon (y tendencialmente en el pensamiento antiguo),
es simplemente dominante.!!! La imitacion sienta sus bases sobre este principio: si el malo
imita al malo y el bueno al bueno es en virtud de este movimiento universal que obliga al simil
a buscar la compaiiia del simil alejandose del disimil. La imitacién como asimilacion es sentida
como un de stino, una especie de ne cesidad s uperior. El A teniense | lama i nexorableal a
asimilacion del hombre malo al mal, con los sufrimientos que esta familiaridad conlleva, y
percibe claramente todo el peso ontoldgico y escatoldgico de este destino, como cuando dice:
“Ciertamente, este sufrimiento (pathos) no es una condena (dike) —pues lo justo y la justicia son
algo bello— sino una venganza (timoria), los sufrimientos que siguen las acciones injustas” (V

728¢).!12 Los p asajes d e  as Leyes que ya m encionamos m uestran 1 a d ependenciadela

1 En griego, toi homoiai to hdmoion, también to hémoion on hémoion parakalet, o t6i homoioi to hémoion
philon, etc. En Platon, ver e.g. Ly. 214a; R.329a, 425¢, IX 581c ss.; Ti. 45¢; Lg. IV 716¢-d, VI 757a ss, VIII
837a. El principio es tradicional: e.g. Od. XVII 218; Empédocles, DK B 109; Aristoteles, Pol. VII 7.1342a.
En Montanari 2015 (cap. 6) ofrecemos un a nalisis mas detallado del impacto de este principio en varias
dimensiones d e 1 a es peculacion p latonica ( estética, p olitico-practica, f isico-cosmologica, m etafisico-
escatologica). Ver Gorgemanns, cit. p. 94; Miiller 1965. La naturaleza de la materia-receptaculo es tan oscura
y paradodjica que, al parecer, s6lo no vale el principio de la similitud en su caso: Timeo dice que esta llena de
dynameis disimiles y sin e quilibrio (52¢) y la describe como temblor (seismon, 52¢, 53a). Es la accion
plasmadora del Demiurgo, separa en ella los elementos homogéneos (metafora de la limpieza del trigo). En
el Politico, de manera analoga, 1a amenaza de una ‘muerte entropica’ del universo es de scrita c omo un
hundimiento “en el mar infinito de la desemejanza” (273e). Ver supra, I §38.

112 Trad. de Lisi (vol. 1, p. 396 s), con leves retoques. Schépsdau traduce igualmente diké con “Rechtsstrafe”
y timoria con “Vergeltung” (2003, p. 33). Se trata de una distincién entre la pena como “medida curativa”
(Lisi), en un sentido no necesariamente laico-moderno (la “cura”, en este caso, coincide con un pr oceso
religioso de purificacion interior), y la persistencia del motivo arcaico de 1a pena como retribucion contra
una culpa inexpiable, que requiere la neutralizacion fisica del individuo incurable. Sobre esta nocion arcaica
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asimilacion del principio de similitud y enfatizan la necesidad y la profundidad del proceso. Por

ejemplo, II 656b:

Es pr obable o incluso ne cesario ( € kai anankaion) que s ea lo mismo ¢ uando a Iguien, a 1
relacionarse con los caracteres malvados de los malos hombres, no los odia, sino que se alegra de
recibirlos (apodekhdmenos) [ ...] Es entonces realmente necesario (dépou andnké) que quien se
alegre se asemeje (homoiodsthai) a aquello con lo que se alegra [...] Y ciertamente, ;qué bien o
mal m ayor q ue e ste p odriamos d ecir que llegaremos a obtener d e t oda necesidad (ek pases

andnkes)?'?
En otro pasaje (V 728b-d), la desobediencia al legislador coincide con un “maltrato” del alma
(atimotata kai kakoskhémonéstata diatitheis), que es “lo mas divino” que tenga el hombre y lo

Ginico que lo ayuda en alcanzar el bien. Por eso, el culpable paga “el maximo precio” (dikén tén

megisten), es decir:

el asemejarse (t0 homoioQsthai) a los que son malos hombres y, al asemejarse a ellos, huir y apartarse
de los hombres buenos y de las buenas razones [ ...] Haciéndose de la misma naturaleza que ellos
(prospephykéta tofs toioltois), h ace y s ufre n ecesariamente 1 as co sas q ue es n atural q ue g ente

semejante se haga y diga entre si.''4

En el pasaje mas importante acerca de la asimilacion al dios (IV 716¢-d), el Ateniense dice

claramente: “Es necesario que el que ha de llegar a s er querido por €l [el dios] se convierta

de la pena, ver las paginas clasicas de Durkheim en la Division social du travail (1967). Un buen comentario
de las mismas se encuentra en Giddens (1971).

113 Trad. de Lisi (Vol. 1, p. 250 s), con algunos cambios. En la cita, omitimos una parte del pasaje (‘“oneirdtton
auto(i tén mokhthérian™) sobre la cual hay una controversia que puede interesarnos. Lisi considera como
lectio difficilior “auto(”, que se encuentra en el Parisinus 1807 (A) y, en consecuencia, la acepta como valida.
El pasaje significa asi que el hombre malo goza de los malos ejemplos que recibe “como si viera en suefio la
maldad de esto [scil. de estas conductas]”. Lisi traduce: “ya que suefia con la depravacion de la conducta”.
Hay, sin embargo, quien, como England y Schépsdau, acepta como lectio difficilior “heautoli”, que se
encuentra en el codigo Vaticanus Graecus 1 (O). En este caso, entonces, se trataria de la maldad del mismo
hombre que se relaciona con los malos, una maldad que este “ve como en suefio” o hasta “con la cual suefia”.
Schopsdautraduce: “weil er seine Schlechtigkeit nur wie im Traum wahrnimmt” (1994, pp. 41 y 275-6). Si
asi fuera, la maldad seria ya inherente a este hombre y lo empujaria (de cierta manera lo forzaria) a gozar del
mal. E 1 én fasis s obre 1 a n ecesidad que s e h ace en todo el p asaje pareceria co nfirmar, p or 1 o m enos
conceptualmente, esta segunda solucion. Lisi, ademas, sefiala la intensificacion del sentido del mal que puede
implicar el pasaje del plural generalizador al singular (cit. n. 31, p. 251).

14 Lisi (Vol. 1, p. 396), con leves retoques.
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(gignesthai) 1o mas posible también é1 en un ser de estas caracteristicas”.!'> La leccion ya es
clara. La asimilacioén consiste no simplemente en un acercarse o alejarse metaforico entre entes
similes o disimiles, sino, literalmente, en un proceso de ‘fusion’ entre realidades o substancias,
las cuales parecen ser fuerzas irresistibles que determinan las conductas humanas. Los similes
son l os que, por indole ( naturaleza) o ¢ arécter ( temprana a dquisicion d e bue nos ha bitos),
comparten un mismo ser o una misma substancia, presentando asi una afinidad esencial: se les
llama por eso congéneres, pues pertenecen a un mismo génos, y este origen comun encierra
también su destino.

Obsérvese como en el principio de similitud, aunque sea bajo una densa imagery poético-
religiosa, se expresa una funcion tipica del racionalismo filos6fico: la mediacion dialéctica.
Podria parecer diversamente, pues nos acostumbramos a pensar que la dialéctica consiste solo
en la solucién de un contraste, de un conflicto, pero en realidad el proceso mental —la reductio
ad unum- puede ser el mismo también cuando se trata de una analogia. S6lo que, en vez de ser
disimiles y contradictorios, los términos que se reconducen a unidad son en este caso afines o

analogos. '

15 1b. p. 376.

116 Aunque sea posible, en Platon, que la analogia tenga un sentido puramente formal, no-anagogico (analogia
como simple c omparacion), en la mayoria de 1 os casos la e structura misma de su pensamiento, que ya
definimos anagogica (Intro §x-xi), otorga casi inevitablemente a la analogia un sentido substancial (analogia-
proporcion). Por lo general, en Platon, la analogia no sirve para mostrar las simples afinidades entre dos
fenémenos o ¢ lases de fendmenos r ealmente di versos, s ino, ¢ omo bi en ha bia e ntendido H egel, pa ra
explicarlas (resolverlas) logicamente, es decir para reducirlas a unidad logica. Acerca de la reductio ad unum,
ver, por ejemplo: Men. 77a; Ti. 68d, 83c; R. IV 443d-e, VII 537c; Phdr. 249b-c, 265d; Lg. XII 965¢-d. La
especulacion platonica puede constituir un cosmos pleno de sentido sélo en la medida en que, a cada paso,
persigue y logra producir esta mediacion dialéctica total, en la medida en que aspira a ‘silogizar’ todo con
todo. Es comprensible que Hegel admirara Platon por esta razéon. Si Platén no puede pensar 1o que Hegel
quiere pensar (la inmanencia del dios), se debe en tltimo analisis a su dualismo metafisico, que en un
momento dado interviene para bloquear este indudable anhelo de la mediacion total. El dualismo metafisico
es la norma que en Platon no puede ser mediada, pues mediarla significaria caer en el ateismo, algo que no
s6lo contradice la norma platonica, sino su misma religiosidad. A pesar de eso, el dualismo conoce en Platon
grados diferentes de rigidez y elasticidad. En obras como el Feddn y el Teeteto, entre otras, el dualismo se
afirma de una manera muy rigida como separacion radical entre mundo inteligible y mundo sensible. En el
Timeo y en las Leyes, al contrario, las tendencias a la mediacion alcanzan su punto maximo. Sobre la
importancia de la tendencia platonica a la mediacion (vs. la opuesta tendencia dualista), cf. Vegetti, cit. (capp.
9-12). Sobre la interpretacion hegeliana de Platon, ver Montanari 2015 (capp. 4 y 6). Ver también infra, II
§80.
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(b) En segundo lugar, hay que recordar que, para que la imitacioén tenga algin v alor, debe
basarse sobre la verdad del objeto imitado. Imitar algo significa conocerlo, estar en cierto grado
enrelacion con su esencia. La imitacion, no rmativamente ha blando, e s una funciondela
competencia (Lg. I1 667b ss).!'” Los diferentes grados de conocimiento, sin embargo, reflejan
casi automaticamente, en Platon, diferentes grados del ser y, por ende, una diferente dignidad
ontologica de las almas (ver, tipicamente, R. VI 509d-511e). Esta diferencia se manifiesta en
las diferentes maneras, mas o menos completas, que las almas tienen de sentir, experimentar y
vivir lo que les ocurre (por ejemplo, el placer, el dolor, etc.). Términos como pathos y pathema
describen a menudo, en Platon, una disposicion interior!''® que refleja 1a diferente dignidad
ontoldgica de las almas. En el célebre simil de la linea que acabamos de mencionar, los cuatros
tipos de c onocimiento del alma, a 10s qu e c orresponden e xactamente grados di ferentes de
realidad, son definidos pathemata (511d). El alma del filosofo es distinta del alma del tirano

porque siente de manera diferente, pero este sentimiento hay que entenderlo no simplemente

7 En este dificil pasaje se argumenta el nexo normativo entre imitacion (mimésis) e igualdad (isézés). Se
afirma que la musica, como el aprendizaje en general (madthesis), aunque se caracterice por dar un c ierto
placer, no pueden ser juzgadas con base en este criterio, sino de acuerdo con la “correccion” (orthotés) y
“utilidad” (ophelia) que les vienen de la verdad. (El término orthotés indica también la “funcidon” propia de
cada cosa.) Ambas, ciencia y musica, aunque en grado diferente, son entonces una funcion de la verdad. La
musica estd incluida en tre las artes imitativas, cuyo criterio esencial co nsiste en p erseguir la orthotés
mediante | a isotes cuantitativa yc ualitativa, 6 67d ( isotés: Lisi traduce “igualdad”, S choépsdau
“Ubereinstimmung”, congruencia, Ferrari “perfecta correspondencia”). El verdadero objeto de toda imitacion
consiste entonces en alcanzar esta perfecta correspondencia. Més adelante, el Ateniense concluye que “lo
menos conveniente es juzgar [ la imitacion] por medio del placer y de la opinion no verdadera, pues sile
parece a uno o sialguien se deleita con algo, jamas lo igual (10 ison) seria igual o 1 o0 proporcionado (t0
symmetron) proporcionado —sino sobre todo por lo verdadero (a/éthés) y por ninguna otra cosa en absoluto”
(667e-668a, Lisi, Vol. 1, p. 275). Sigue un pasaje mas controversial, donde se define el arte musical como
“semejanza con la imitacion de lo bello” (homoidtéta téi toir kaloi mimémati, 668b). Seglin nuestra opinién
es valida la conjetura de Lisi, que traduce mimeésis con “copia”, leyendo el pasaje, nos parece, en continuidad
con R. X (597b-e). El arte musical, aqui también, seria entonces una imitacion de tercer grado, pero, en vez
de s er es tigmatizada p or es tar azon ( como en R .597¢), es v aloradaen 1 am edidaen que,aunm as
imperfectamente, sigue siendo una funcion de la verdad. La homoiosis sigue siendo firmemente caracterizada
por su nexo con la verdad.

118 La “disposicion” se diferencia del “estado de 4nimo” y de los “sentimientos particulares” en razon de su
larga duracion (Diaz 2008, cap. V, pp. 174, 176). Se trata de una caracteristica del temperamento individual
que d a t rasfondo m 4s 0 m enos co nstante p ara v ivencias em otivas m as ef imeras. L os t érminos pdthe,
pathemata, paskhein, etc. definen en Platon ambos aspectos d e 1a emotividad, el mas efimero y el mas
permanente. Describen, ademas, como ya sabemos, las desgracias que afectan la vida del hombre y, mas en
general, evocan la pasividad del proceso mediante el cual el cuerpo, el alma y hasta la misma razén son
afectadas (estimuladas, golpeadas) por el mundo externo, ya sea sensible o inteligible. El campo semantico
de estas palabras es entonces muy amplio. Ver nuestra introduccion (§vii, xii).
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desde el punto de vista emocional, moral y cognitivo, sino ontologico. La diferente manera de
vivir la ex periencia (empeiria) es pensada y sentida como el reflejo de una diferencia en el
grado de ser que las almas poseen. El filésofo participa de la realidad con una plenitud de
sentido que es simplemente i mpensable para los demas (R. IX 586a ss).'"” Siser “bueno”
significa sentir “bien” y saber que es “el bien”, es justamente porque implica el poseer un grado
mayor d e Ser, u na p articipaciéon m as p erfecta alav erdad. La ética, lap sicologia yla
epistemologia p latonica implican la ontologia. En este sentido, la idea de asimilacion d ebe
consistir en una p articipacion es encial, m 4s que en una imita cion me taférica d e mo delos
abstractos o que en un e fimero estado emocional interno. Aunque el mal no sea propiamente
una realidad, pues normativamente es considerado como una especie de pasiva anti-realidad,
sus representaciones, como vimos, se caracterizan en amplia medida por sus aspectos activos y
sustanciales. Es legitimo pensar que el hombre malo participa en mayor grado de esta paraddjica
sustancia. %

(c) En tercer lugar, la misma vision escatologica interviene, a su manera, para sancionar esta
modificacion substancial del sujeto bueno o malo que es implicita en la nocidon de asimilacion.
Durante su vida, aunque el sujeto haya cambiado esencialmente en el bien o substancialmente
en el m al, n o p uede t ransformar s u apariencia en algo r adicalmente diferente delo que
actualmente es. Tras la muerte, sin embargo, a la hora de reencarnar, el cambio radical que ya

se ha realizado en vida llegara a manifestarse también en la nueva apariencia fisica: el sujeto,

119 Los demas, dice Socrates, nunca “se han llenado de lo que verdaderamente es” (oude tod éntos tdi 6nti
eplérothésan, R. IX 586a). Un analisis mas detallado de este (y otros) pasajes es imposible en este momento.
120 De hecho, es altamente paraddjica la existencia misma del hombre sumamente malo, el tirano, que, bajo
la envoltura exterior (f0 éxo élytron) de hombre, esconde una “gran bestia” informe (R. IX 588c-589a); el
tirano, dice ademas Socrates, se ha vuelto —despierto y de manera continua— lo que un tiempo era sélo de vez
en cuando en sus suefos (574¢). Este hombre vive siempre como en sueflo, su misma existencia tiene la
consistencia del suefio. Estas imagenes y metaforas (involucro, suefio, etc.) sugieren la semejanza de esta
figura humana con el grado mas irreal de la realidad, que es la dimension de los reflejos y de las sombras
mas lejanas de la verdad, al cual corresponde el més bajo entre los estados animico (pathémata) de la ciencia:
la eikasia (VI 509¢-510a, 511¢). En este sentido podria encontramos un t estimonio en Lg. II 656b, ¢ uya
dificil interpretacion ya discutimos (supra, n. 113). Por supuesto, no estamos afirmando que el tirano tenga
la misma consistencia ontologica de un fantasma (que se manifieste como un e ctoplasma), sino que en los
textos su dignidad ontoldgica es pensada y sentida como algo que pertenece al grado mas infimo e irreal del
ser.
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cuando no s ea su destino quedarse entre 1os beatos o padecer un e terno suplicio infernal, se
trasformara en un hombre de especie superior o al contrario acabara para encarnarse en una
especie humana inferior o en un animal. La asimilacion, que se desarrolla en el mundo invisible
de las esencias, l ogra ah ora traducirse en un c ambio es pectacular de as pecto fisico, en una
metamorfosis radical. Si1 antes el hombre malo manifestaba los signos fisicos de su maldad
mediante el e mbrutecimiento, 1 a en fermedad o el p lacer s ecretamente e xperimentado en la
imitacion de algo feo, ahora la manifiesta de manera perfecta: metamorfoseandose literalmente
en una criatura inferior y repugnante.

Con es tas 1 magenes co bra cl aridad el h echo d e q uel a as imilacion, en P laton,no e s
simplemente un pr oceso de cardcter €tico, sino mas substancial y profundo: una variacion
ontoldgica, un desplazarse entre grados del ser que finalmente se traduce en una modificacion
de la misma apariencia sensible. La norma de estos desplazamientos, en las Leyes, es narrada
de manera muy eficaz en un pasaje muy evocativo del libro X (904c-¢), donde se describe la

“ley del destino” (heimarménés nomos) y el “juicio de los dioses” (diké theon):

[...] todo lo que participa del alma cambia, porque posee en si mismo la causa del cambio, pero
al cambiar, se desplaza (phéretai) segun el orden y la ley del destino. Los caracteres que cambian
en menor medida también se desplazan menos, trasladandose en la superficie de la region (kata
t0 tés khoras epipedon), pero cuando caen méas (metapesonta) y se vuelven mds injustos, lo hacen
hacia la profundidad y los denominados lugares inferiores (eis bathos ta te kai kdto etc.), a los
que dan el nombre de Hades [...] En caso de que el alma participe (metaldbéi) en mayor medida
del vicio o de la virtud [...] pasa a un lugar superior y sagrado en su totalidad, siendo trasferida a
otro lugar mejor [...] cuando se hace especialmente virtuosa. Pero cuando se da lo contrario, su

vida es cambiada de sitio en sentido contrario. %!

La intuicion caracteristica de este pasaje consiste en la conversion de una imagen del tiempo
escatologico, que pertenece a la esfera de lo invisible, en el hecho visible de un desplazamiento

espacial que puede ser ya sea superficial o vertical (profundidad-altura). La imagen religiosa se

121 Cierra el pasaje la cita de Homero (Od. XIX 43): “Esta es la costumbre (diké) de los dioses que habitan el
Olimpo” (trad. de Lisi, Vol. 1, p. 226 s.).
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traduce en un movimiento concreto en el espacio natural, es decir, en un hecho de caracter fisico
y cdsmico.

La reencarnacion es una de las varias formas que puede adquirir en Platon la metafisica del
castigo: tiene por lo general una funcion moral desalentadora e implica una expiacion natural
de la culpa, pues la pena se paga en este mundo, no en el més alld. A veces, sin embargo, la
reencarnacion no tiene una funcion propiamente expiatoria, sino mas bien ética, pues interviene
después de una expiacion sobrenatural (la pena se paga en el otro mundo).!?? En el pasaje que
acabamos de m encionar, 1 0s dos tipos de e xpiacion religiosa parecen coexistir: conenel
desplazamiento vertical se alude al castigo sobrenatural, concebido por las penas més grandes;
con el m ovimiento s uperficial, el A teniense p arece r eferirse al a reencarnacion (y q uizas
también a un simple movimiento de translacion fisica), es decir, a la modalidad natural de la
expiacion, que la justicia divina aplica en caso de penas de menor importancia (el mismo doble
movimiento s e r epite e n r elacion a lo s p remios).!?* De cu alquier t ipo q ue s ea el j uicio
escatologico, el principio d e s imilitud p ermanece n ecesariamente c omo su € je p ortante: la
distribucion de premios y castigos, que ocurre a nivel sobrenatural o natural, sirve siempre para
separar los buenos de los malos, garantizando que cada uno de ellos goce o sufra de manera
adecuada en compaiiia de sus pares. Si cae este principio de reciprocidad, si se admite una sola
infraccion, se destruye con eso la idea misma de la justicia divina.

En conclusion, la nocidén de imitacion, como medio difusor, acelerador e intensificador del

mal en el mundo, cobra todo su caracter sustancial cuando la interpretemos en el marco de la

122 En estos casos, su funcion es de caracter ético: sirve para garantizar la libertad moral de la persona. Véase
tipicamente R. X 617e. Cf. Vegetti, cit. 124. Tampoco en el libro X esta completamente ausente la nocion de
la reencarnacion como ex piacion. De hecho, al momento de recoger las suertes, 1a eleccion de las almas
depende en gran medida de lo que han sido en la vida anterior. Sobre la paradoja de esta libertad, ver infra |
§60 ss. La cosa esta en patente contradiccion con la parte anterior del mito de Er, donde se relata el largo y
doloroso camino expiatorio de las almas malas y el largo periodo de goce de las almas buenas antes de la
reencarnacion. Es decir que estas almas, al momento de reencarnar, siguen equivocandose en razon de culpas
anteriores que sin embargo ya deberian haber expiado por completo. La reencarnacion sigue siendo sentida
como un castigo. Un analisis de esta parte del mito la ofrecemos en la n. 205.

123 Sobre esta cuestion, asi como sobre todo el libro X, es de gran utilidad el comentario de Mayew (2008, p.
179 ss).
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mas am plian ocidon d e as imilacion, co nl acu al t iene ev identes r elaciones t extuales y
conceptuales, es decir, en el marco del principio general de la similitud, que en Platon es ubicuo.
Este p rincipio general, s egin el cual el simil esta con el s imil, tie ne c laras imp licaciones
ontoldgicas, que el texto a menudo hace explicitas. Las Leyes, en fin, nos sugieren una ulterior
(y obvi a) a sociacion de 1a a similacion ¢ on 1 ar eencarnacion como m odalidad de 1 ¢ astigo
escatologico. Como los elementos fisicos simples vuelven naturalmente a asociarse cuando se
liberan del compuesto que los divide, asi los tipos morales se redistribuyen de manera ordenada
en el espacio del cosmos mediante la reencarnacion, lo cual, finalmente, coincide con su premio
0 s u c astigo. De m anera m &s general, e 1 pr incipio de s imilitudesel eje de t oda vi sion

escatologica del juicio.

38. [ El futuro c omo regreso al antiguo c aos.] Si quisiera tomar en s erio las i mplicaciones
escatologicas del pesimismo antropoldgico de Platon, el lector estaria autorizado a inferir una
desaparicion pr ogresiva de l a r aza hum ana de bido al aumento irreparable del mal,conla
consecuente proliferacion indiscriminada de las especies inferiores. Se trata de una inferencia
ridicula, por s upuesto, y tiene razon V egetti cuando e nfatizal as f unciones m orales y
epistemoldgicas de la reencarnacion en Platon.'?* Pero esta nota irdnica nos permite traer a la
luzun m otivo importante e n1 os di alogos, ¢ uyas implicaciones p arala r eligiosidad
probablemente no sean secundarias del todo. Es un hecho que, en Platon, existe una poderosa
tendencia a ver y sentir el progreso histérico como una corrupcion moral. E1 motivo del futuro
como regresion al d esorden no e s ni i nfrecuente ni m arginal. E sta t endencia es s in duda
consecuencia de su pesimismo antropoldgico, pues, si el mal es la norma y el bien la excepcion,
es inevitable mirar al futuro con un cierto pesimismo y proyectar este p esimismo sobre casi

toda la historia humana. Ambas actitudes negativas, de hecho, existen en Platon y estan bien

124 Cit. p. 124 (cap. 8).
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documentadas.'?® En el tercer libro de las Leyes, el esbozo platonico de una filosofia de la
historia termina justo con el triste espectaculo de la democracia ateniense, estigmatizada como
una de svergonzada theatocratia, el p oderd el asr uidosas m asas q ue at ienden al as
representaciones teatrales, y como un regreso a la antigua naturaleza titanica (palaia titanikée
physis, 701a/c). La historia del mundo, en el mismo libro, habia empezado con una forma de
coexistencia primitiva, la dynasteia (677b ss), que contrasta agudamente con la degeneracion
politica de Atenas. No se trata de una oposicion polar, pues, también, aparecen elementos
positivos en la historia ateniense antes de las guerras médicas e i ncluso en al gunas fases del
imperio de los persas (cuando no prevalece el elemento étnico de los medas). Sin embargo, el

libro III, en su conjunto, sugiere una estructura polarizada en cuanto a los siguientes términos:

Flecha del tiempo (corrupcién) Origen paradigmatico (dynasteia)

1. Aumento de la complejidad social y politica, | 1. Simplicidad comunal primitiva (dynasteia),
2. olvido de la catastrofe originaria e hybris, 2. recuerdo de la catastrofe y phobos,

3. desarrollo de las técnicas, 3. ausencia (casi) total de las técnicas,

4. alejamiento de los dioses, 4. cercania maxima a los dioses,

5. malicia cientifica (sophia), 5. ingenua ignorancia (euétheia),

6. énfasis sobre el descenso-acercamiento al 6. énfasis sobre las alturas (la montafia, el
elemento acudtico corruptor (el mar), elemento verticalmente mas lejos del mar),!?°
7. hasta el limite virtual de un estado de 7. a partir del hecho originario de una gran
entropia. catéstrofe regeneradora.'?’

125 El pasado no sale indemne de la condena, por el contrario, carga el peso de la culpa de los males presentes.
En las Leyes, por ejemplo, evidentemente se atribuye el origen y la difusion del ateismo contemporaneo a las
antiguas teogonias y cosmogonias (X 886b-d). Sobre estas doctrinas, el Ateniense decide en un momento
dado que es mejor no insistir demasiado: “no es facil criticarlas puesto que son antiguas”, “pasémoslas por
alto y dejemos que de los escritos de los antiguos se hable como les sea grato a los dioses”. No obstante, la
acusacion ha sido pronunciada claramente: “yo al menos nunca podria encomiarlos y sostener que cuenten
cosas utiles o para nada reales”. Operaciones analogas de deslegitimacion de la tradicion se encuentran con
mucha frecuencia en Platon. Ver, por ejemplo, Republica (Il y X), Cratilo (401b ss, 439¢ ss) y Teeteto (152d-
e, 160d-¢, 179¢ ss).

126 Hay también un énfasis positivo sobre el elemento acuatico como destructor-regenerador (las aguas del
gran diluvio). En el Timeo este papel destructor-regenerador lo tiene el fuego, pues se dice que la catastrofe
no sélo puede ocurrir por inundacién, sino también por una gran combustion (22¢ ss). Asimismo, las aguas
de los rios tendran un papel positivo y protector igualmente importante, pues serd en las zonas himedas a las
orillas de los rios, donde la humanidad podra volver a mover sus pasos (22d).

127.0 también del regreso del dios al timén del cosmos: pdlin éphedros autoii tén pedalion gignémenos (Plt.
273e).
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Un esquema muy parecido lo encontramos en R. II, cuando Sdcrates opone a la ciudad sana de
los pastores la sociedad enferma que surge de un exceso de diversificacion social (372d ss),
sobre la cual, no hay que olvidarlo, sera construida Kallipolis, la ciudad ideal.!?® A diferencia
de las Leyes, se trata d e una o posicion que tiene v alor idealtipico, es d ecir que sirve para
caracterizar dos tipos de Estado —uno, e stacionario y de subsistencia; el otro, e xpansivo y
construido sobre un e xceso— sin que en ningiin momento se aborde la cuestion de la realidad
historica del primer tipo. Este contraste, sin embargo, muestra una vez mas el sentido platonico
de la corrupcion historica, que depende, como ya vimos, de su pesimismo moralista.

El mejor ejemplo del motivo del futuro como regresion al caos quizas se encuentre en el
famoso mito del Politico, donde dejado a si mismo, el cosmos tiende lenta pero inexorablemente
a la autodestruccion en virtud del aumento del desorden provocado por el elemento corporeo
del cual esta compuesto, elemento “ligado intimamente a su antigua y primitiva naturaleza” (t0
tés palai pote physeds syntrophon), “participe de un enorme desorden antes de haber llegado a
su orden actual” (273b).!?” Todo el mal y la injusticia que existen en el cielo y en la tierra
derivan de este e lemento primitivo, mientras que todo el bien proviene del artifice que ha
plasmado e 1 c osmos. Cuando el di os s e retira de 1a guia del mundo, e ste e lemento m alo
congénito en el cosmos, detenido por la fuerza ordenadora demiurgica, tiende gradualmente a
incrementar su influencia y poder, hasta el punto de que, al final de cada ciclo, el universo queda
en riesgo de conducirse a si mismo y a todo lo que contiene a una muerte entrdpica. Este riesgo
de la muerte cosmica es descrita como un regreso al “estado de antiguo desorden” (t0 tés palaias
anaramostia pathos, 273¢) y el hundimiento “en el mar infinito de la desemejanza” (eis ton tés

anomoiotétos dpeiron onta ponton dyéi, 273e).">* La semejanza de estas ex presiones con la

128 Este dato es, generalmente, poco recordado, pero es de suma importancia: el Estado platonico ideal esta
construido sobre una estructura social que estd ya moralmente enferma. En este sentido, el telon de fondo en
que se desarrolla toda la obra es un remedio y un realismo pesimista (I §31).
129 Trad. de Maria Isabel Santa Cruz (Gredos, p. 536).
1301b. p. 537. Hemos reintegrado la version del Burnet (ponton), que la traductora, con Stallbaum y Campbell,
habia eliminado en favor de la variante tdpon (las razones de su eleccidn estan expuestas en la n. 43).
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formula empleada en el pasaje ya mencionado de las Leyes (palaia titaniké physis, 111 701 ¢)
nos p arece b astante cl ara; asi que la c orrupcion pol itica y m oral de 1as c onstituciones e s
percibida ¢ omo t otalmente de pendiente d e un movimiento ¢ 6smico de de generacion mas
amplio. Por su parte, la referencia al mito 6rfico de 1os Titanes afiade un nue vo sabor a la
descripcion cosmolodgica: se trata del agrio sabor religioso de la culpa. Los Titanes, segun el
orfismo, son los deicidas destruidos por el rayo de Zeus, de cuyas cenizas ha nacido la raza
humana.

Quizas existan algunas semejanzas entre esta idea de un mal cosmico detenido por el bien y

la nocion cristiana del katékhon, 3!

que implica la llegada de un mal encarnado y personal, el
Anticristo; aunque dicha analogia parece ser bastante superficial, pues el sentido platonico es
prevalentemente cosmologico, mientras el cristiano es p lenamente es catoldgico. En cambio,
existe una fuerte semejanza en la estructura fundamental de estas representaciones, la idea del
mundo como teatro de la tension o del conflicto abierto entre fuerzas contrarias, la imagen de
un bien que tiene el mal bajo control e impide su triunfo final en el momento de maximo peligro.
Es este el esquema general que debemos tener a mente y cuya importancia en la religiosidad
trataremos de explicar en seguida (§40).

El sentimiento del futuro como involucion hacia el caos y el mal queda entonces embrollado
con otra manera de sentir, que podriamos definir como “nostalgia del origen”; el sentimiento
de que, en la historia, lo primitivo es mejor (la ingenua sencillez de los antiguos, 1 §26 y §43)
y que hasta las grandes cat astrofes tienen una razon divina, q ue rescata al mundo de una

destruccion sin sentido (I §42). Pero, como veremos, la nostalgia tiene su mas intima y honda

raiz en el deseo de un regreso a la patria celestial (I §43).

39. [Recapitulacion.] ;Qué muestran todos los ejemplos anteriores? Que, en Platén, mas alla de

la racionalizacion filoséfica (de la norma) del mal como ignorancia, destaca con toda evidencia

131 E] pasaje estd en Pablo 2 Thess. 2:6-7.
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un miedo fundamental a las pulsiones que ponen en peligro la integridad concreta de nuestra
psykhé asi como a fuerzas sistémicas incontrolables, visibles e invisibles, que perjudican el
orden de la ciudad y del universo. El ‘mal’ es un nombre colectivo para denotar fuerzas oscuras
y endémicas que desarrollan un papel estructural en todo nivel del ser (psicologico, politico,
fisico, cosmico y escatologico), llevando hacia una disgregacion aparentemente inexorable. La
realidad de este mal, lejos de ser percibida como puramente negativa y pasiva, es vista como
substancial y hasta dotada de una capacidad independiente de actuar. Evoca la responsabilidad
de 1 os antepasados, 1as culpas m 4s antiguas y horribles, que se transmiten a través delas
generaciones, ¢ incluso la horrible sombra de un mitico deicidio. En este sentido, el mal es una
realidad ubicua, que no es posible remover y que, al contrario, parece trasmitirse con extrema
facilidad y rapidez. Asimismo, parece tener una funcién especifica en la economia del todo:
“Los males —dice Sdcrates al matematico Teodoro de Cirene— no pueden desaparecer, pues es
necesario que exista siempre algo contrario al bien” (Tht. 176a). Esta supuesta “necesidad” del
mal nos comunica dos cosas: por un lado, el asombro frente a una realidad inevitable que no
podemos ne utralizar; por ot rol ado, e 1 i ntento de r acionalizarla, a firmando 1 a ne cesidad
funcional de esta fuerza misteriosa, de tal suerte que el sentimiento del mal busca otro camino
para liberarse de sus miedos. Si no podemos remover todo lo que nos asusta y que reunimos en
la palabra ‘mal’, al menos, podemos afirmar y tratar de demostrar que el mal tiene sentido. El
funcionalismo y la dialéctica, como ya vimos a proposito del confinamiento de #ykhé (supra,

§9), son esquemas mentales creadores de defensas.

40. [ El papel del mal en la c onversion r eligiosa.] E ntender 1 a m agnitud, l a variedad yla
intensidad que el discurso sobre el mal tiene en Platon se revela indispensable para captar el
aspecto intimamente religioso de la reflexion platonica. Si no fuera por esta razon, el esfuerzo
hecho hasta ahora habria sido en buena medida inttil. Un intenso sentimiento del mal ha sido

considerado con frecuencia como el resorte mayor de la religiosidad. Uno de los ejes de la
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psicologia religiosa de William James, por ejemplo, es que la conversion religiosa y el mismo
sentimiento religioso de la felicidad surgen, en general, de un horizonte experiencial doloroso,
es decir, de una especie de desesperacion ateista sobre la que, al final, triunfa la fe del individuo
(IT §81). El pragmatista americano designaba este fenomeno como “negative or tragic principle”
y hablaba por eso de una “complex sacrificial constitution” del hombre religioso.!*? Segiin esta
perspectiva, la conversion r eligiosa es un renacimiento e spiritual que 1lega eventualmente
después de una lucha interior. El individuo, afectado por conflictos internos y varios grados de
desesperacion, > nace “por segunda vez” cuando logra persuadirse intimamente de la verdad
de una creencia, tras un reajuste mental (“mental rearrangement’) mas o menos dificil y gradual
que reconcilia su vision del mundo alrededor de un nuevo eje. Por esta razon, James define al
convertido como un re-nacido (“twice-born”). La manera en que se realiza este reajuste mental,
asi como la fuente de la que se alimenta (la “B-region”), aparecian a James como algo en gran
parte misterioso e impenetrable. El psicologo y filosofo pragmatista, que fue descubridor del
inconsciente d e m anera p aralela a F reud,'** mostraba que el i ndividuo t iene un ¢ ontrol
consciente m uy | imitado s obre t odo e ste pr oceso y sus tiempos de gestacion: ¢ onforme
aprendemos, s € i luminan fuegos d e i ntuicién d e m anera m s o m enos i mprevista ba jo el
estimulo de las regiones mas periféricas de la c onciencia, donde emociones y sentimientos
actuan con mayor poder sobre la razon. De este reajuste general podemos salir recuperados,
mas optimistas y de buen humor, estados de &nimos indispensables para ser aptos a la vida. Sin

embargo, nunc a p erdemos el recuerdo del m al que vivimos, nunca ol vidamos | a a fliccion

132 James 1929, p. 49.
133 Se trata de un resumen muy esquematico y necesariamente insuficiente de los capp. 6-10 de la obra de
James. Para una discusion mas detallada de la nocion del mal en James, ver Montanari 2017b. Ver también
Montanari 2015 (cap. 9). La relacion dialéctica entre desesperacion y fe, en otro sentido, esta igualmente al
centro de la obra de Kierkegaard; ahi el autor revelaba la profunda influencia que la dialéctica hegeliana tuvo
sobre ¢l, aunque hace una reinterpretacion en un sentido fundamentalmente existencial.
134 La obra es del 1902. A1 hablar del subconsciente (o conciencia subliminal) y de la “B-region”, James
menciona, junto con Freud, a otros autores, como Alfred Binet, Pierre Janet, Josef Breuer y otros. Sobre la
“B-region”, ver e.g. pp. 73,226, 230,473,501 ss. La psicologia jamesiana e s mucho mas c ercana del
psicoanalisis freudiano a las actuales ciencias cognitivas, de las que puede incluso ser considerada, en cierta
medida, como precursora.
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pasada, sino que seguimos conviviendo con esta de manera mas o menos tensa, sobre todo en
aquellas s ituaciones e xcepcionales que nos po nen nue vamente en ¢ ontacto ¢ on nue stra
fragilidad existencial.

Para s ubrayar | a funcion qu e tiene la me moriadel malen la religiosidad, J ames h izo

referencia a una pintura de Guido Reni:

In the Louvre there is a picture, by Guido Reni, of St. Michael with his foot on Satan’s neck. The
richness of the picture is in large part due to the fiend’s figure being there. [...] the world is all
the richer for having a devil in it, so long as we keep our foot upon his neck [c.d.a.]. In the religious
consciousness, that is just the position in which the fiend, the negative or tragic principle [c.n.],
is found; and for that very reason the religious consciousness is so rich from the emotional point

of view.!®

El pie del santo sobre el dragdn es la clave de la imagen, pues no solo sirve para que entendamos
que el sentimiento religioso se basa en la persuasion (en forma de esperanza o certeza) de la
dominacion del bien sobre el mal, sino, sobre todo, porque nos dice que la religiosidad no puede
prescindir de una relacion con el mal, que el hecho del mal le es inherente y la acompafia en
cada momento. La peculiaridad de la felicidad religiosa, dice James, consiste en esta “sacrificial
constitution” de la creencia, “in which a higher happiness holds a lower unhappiness in check”.
Es precisamente por esta razon, anade James, que “the religious consciousness is so rich from

the emotional point of view”.!3

40B. [Masal lad eJ ames.] Enl aco nscienciar eligiosa, b ien ym al estdn constantey

sistematicamente entremezclados, en reciproca interdependencia. Desde nuestra p erspectiva,

135 Ib. p. 50. Hay diferentes pinturas de Guido Reni con este sujeto. Una (;,1620?) de ellas se encuentra en el
Musée du Louvre y representa un imponente Hércules que levanta su clava con ambos brazos y aplasta con
el pie izquierdo una de las cabezas repugnantes de la Hidra de Lerna. En Santa Maria della Concezione dei
Cappuccini, en Roma, se encuentra el San Miguel Arcangel de Guido Reni (1636) al que probablemete hace
referencia James en el pasaje citado. En la imagen, Satanas, en forma de hombre, es sometido por el Arcangel,
un hermoso joven vestido con coraza y capa romanas, que pisa el cuello de Satanas, mientras blande su
espada con la mano derecha y sostiene unas cadenas en la izquierda.

136 Tb. pp. 49 y 50.
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mas alld de 1a psicologia jamesiana de la conversion, bien y mal no s6lo son términos que
implican procesos neuroldgicos y psiquicos complejos, sino también hechos sociales, como
tales codificados a nivel simbolico y narrativo, fuertemente organizados por la conciencia y el
lenguaje. El eje de la conversion, alrededor del cual, segin la imagen jamesiana, la psique del
creyente se reorganiza, asi como el recuerdo del mal que este ha vivido ydel bien que ha
triunfado, son al mismo tiempo hechos psiquicos, simbolicos y narrativos, a saber, historias
socialmente codificadas y llenas de sentido personal para quien las adquiere. ‘Mal’ es el nombre
colectivo que damos a todo lo que queremos alejar, pues nos asusta sobremanera con la amenaza
de un intenso sufrimiento. ‘Bien’ es todo lo que queremos alcanzar, pues nos protege en gran
medida del mal, o al menos nos asegura un alivio para las penas que este nos procura. Es posible
que en muchos casos, como creia James, el mal consista en un estado de ansiedad y afliccion
mas o m enos acentuado frente al cu al nuestra mente p arece cas i p rogramada p ara er igir
defensas, 1 as c uales, s egin e | grado e n que 1 ograran c onvencernos, r epresentaran e I bi en.
Independientemente d e e ste s ustrato ps iquico, s in € mbargo, m al ybi ens on también
invariablemente narraciones, hi storias que aprendemos por o tras f uentes y que v enimos
adaptando a nuestras exigencias y experiencias. Muchas creencias religiosas (por ejemplo las
que ponen al centro de sus sistemas nociones y practicas de purificacion, liberacion y redencion,
como sin duda es el caso en Platon) parecen necesitar algin grado d e p ersuasion sobre la
inevitable victoria del bien, pero implican también que nuestra memoria del mal quede siempre
presente y activa. Las narraciones corresponden a estas necesidades, psiquicas individuales,

pero al mismo tiempo las producen, las fomentan.
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Capitulo 3. Defensas contra el mal

41. Enlaprimera p arte del capitulo procederemos a una br eve e xposicion de 1as mayores
defensas que, en las Leyes, han sido puestas como proteccion contra la ignorancia y el mal. En
la segunda parte (I §58 ss), analizaremos también las grietas que amenazan la solidez de estas
defensas. Un a nalisis e xhaustivo de 1 a c uestion ent odo el corpus platonico seriat an
desproporcionadamente amplio como inttil. De modo que partiremos de la afirmacion general
de que, en Platén, la ignorancia se opone simplemente a la ciencia (epistémé); en consecuencia,
toda (o casi toda) norma que el discurso platonico instituye sobre la ciencia podria ser parte de
este capitulo: los esfuerzos dialécticos socraticos, la busqueda de la felicidad mediante la virtud
(lacienciadel bien ydel mal), lateoriade lasideas (I §71),ladoctrinade los principios
supremos, la religion matematico-astral de las (supuestas) ultimas obras. Sin embargo, para los
fines de e ste t rabajo, r esulta m s pr oductivo | imitar nue stro di scurso a a lgunos a spectos
caracteristicos que encontramos en las Leyes, en virtud del contraste que estos pueden tener con

otros aspectos dominantes en la reflexion platonica.

Ejemplos de conversion de la violencia en defensa

42. [ Catastrofes.] Detras de las catastrofes, como vimos, se agitan los espectros de una tykhée
indomable (§5 ss) yde un mal cuya violencia es endémica y radical (§22 ss). El caos yla
irracionalidad s on una realidad c onstitutiva de 1 cosmos y 1legan ( casi) hasta el punto de
destruirlo. El sentimiento del mal alcanza esta profundidad de la que, sin embargo, resurge con
la firme creencia en la direccion divina del universo: las catastrofes no son en realidad mas que
palingenesias, renacimientos ciclicos, en los que la idea del orden no soélo es preservada, sino

potenciada por la intervencion de un poder benigno. Diluvios y combustiones, agua y fuego, '’

137 Ambas modalidades, como ya vimos, estan presentes en Platon (inundacion y combustion, en Ti. 22¢ ss;
el diluvio en Lg. 111 677a ss).
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tienen un va lor ¢ atartico y ex piatorio acep tado p or m uchas t radiciones r eligiosas. Tras 1 a
destruccion, 1a historia vuelve a empezar y, por 1o general, 1 0s comienzos s on moralmente
mejores que los desarrollos (§43): tanto mas cerca del nuevo origen se encuentra la humanidad,
cuanto mejor es su constitucion moral. La catdstrofe, en Platon, no es solo signo de la inquietud,
amenaza, sino también una respuesta confortadora a la ansiedad, defensa; es la ‘prueba’ de que
el c osmos sigue ordenado y seguro, de que el dios 1o vigila constantemente y que, enel
momento de m aximo p eligro, i nterviene pa ra salvarlo. E ne 1 m ito de 1 Politico, e 1di os
compasivo y filantropo (II §38), aunque se encuentra en su provisorio retiro en la ociosidad
alejado del mundo, en realidad nunca deja de tener a su creacion bajo la mirada y, como vimos,
interviene justo antes de que la destruccion se haga irreversible (I §38). Es una manera hermosa
y poderosa para expresar la norma de un orden inteligente, regido por un poder benigno que
nunca nos a bandona. Las cat astrofes cu mplen co n es ta m isma t area ¢ onsolatoria, au nque

impliquen el factor dramatico de la destruccion.

43. [Edades aureas y nostalgia.] Tanto mas cerca del nuevo origen se encuentra la humanidad,
deciamos, cuanto mejor es su constitucion moral. La persuasion en la superioridad moral de las
edades m &s antiguas puede tener v arias facetas. En general, 10 que sobresale es el sentido
profundo de un gran cisma con los tiempos actuales, inevitablemente corruptos, y una €¢poca
aurea, cu ya r ealidad es percibida y p lanteada e ntre la historia y el mito.!*® Enlas Leyes
encontramos varios testimonios de esta actitud mental.

En la descripcion del patriarcado, o dynasteia (Il 677a ss), domina sin duda el sentido
histérico. Las primitivas comunidades de pastores son consideradas como una primera forma,

atn no-politica,'*° de organizacion social. La ausencia de ciencias (ignorancia), el asombroso

138 Esta santificacion de los origenes, como ya mencionamos, no e xenta a Platon de dirigir a menudo su

mirada historico-critica implacable hacia el pasado, los sabios mas antiguos y sus doctrinas, segtiin una actitud

mental que parece opuesta a la anterior. Es decir que lo antiguo, como puede ser la fuente de una luz moral

inspiradora, asi también puede ser la causa de los peores males del presente (ver I §38, n. 125).

139 Leyes y legislacion (nomothesia) aparecen sélo con la segunda forma historica, la aristocracia (680e ss).
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aislamiento y el temor de la catastrofe producen una piadosa sencillez moral, el amor reciproco
y una inmediata devocion religiosa que nunca duda de las leyendas divinas.'*’ La ignorancia,
como ya vimos (§25), se convierte aqui en una poderosa defensa. Vale la pena mencionar que
el Ateniense, para elogiar la moralidad de este sistema primitivo, se sirve de un pasaje de
Homero sobre los Ciclopes (680b-c) que es tradicionalmente empleado para estigmatizar las
organizaciones sociales més inciviles.'*! La radicalidad de esta inversion valorativa merece ser
subrayada, pues de muestra que la i gnorancia p olitica, en P laton, no es necesariamente un
desvalor. La descripcion del sistema patriarcal recuerda la ciudad sana que Socrates elogia por
su devota apolitica sencillez en R. II (372a-d). Tampoco en la regencia de Cronos hay necesidad
de jefes, guardianes y guerreros, pues los hombres son el rebafio de un dios que es padre y
pastor premuroso. '*? Estos ejemplos, que son percibidos como histdricos o miticos, dan cuenta
de algo semejante, ya que hablan de un tiempo en que no habia necesidad de gobiernos, leyes,

ciudades, ciencias y qu e, s in e mbargo, e ran f elices, pue s 1 os hom bres vi vian e n s intonia

140 Cf. también I §28. El sistema patriarcal se caracteriza por pequefias comunidades de pastores alpestres
(6reioi tines només) que viven en un estado de asombroso aislamiento (un inmenso, temible desierto, 677¢).
El A teniense 1 as 1 lamas “ pequefias ¢ hispas de hum anidad” y nos cuenta que viven e nuna c ompleta
ignorancia: no hay artes (tékhnai) ni instrumentos ni vehiculos, no existe forma alguna de sophia, incluidas
en ésta las técnicas metalurgicas, de la ausencia de metales se infiere la ausencia de guerras (678e; en R. 11
el origen de la guerra es individuado mas bien por el aumento de las necesidades nacidas del desarrollo,
auxesis, de 1 Estado, 3 73d-¢). H ay, s in em bargo, al gunas t écnicas b asicas ( construccion, t extiles, ar tes
plasticas), regalos del dios, cuyo desarrollo no implica la metalurgia y que aun asi constituyen un retofio para
el progreso (bldstén kai epidosin). Sobre todo, hay condiciones ambientales que favorecen el desarrollo de
una fuerte ética y devocion religiosa comunitaria, por ejemplo, el miedo (ph6bos) al descenso hacia los valles,
equivalente a un miedo al mar, pues todavia vive el recuerdo de la catéstrofe; estd, también, la ansiedad
producida por e 1a islamiento ( di’erémian), que e mpujaa | osh ombres a f raternizar ( egdpon kai
ephilophrono(into allélois), en un estado de relativa abundancia de recursos alimenticios (es decir que no hay
pobreza, fuente tradicional de discordia). Por todas estas razones se desarrollan en los hombres inclinaciones
muy nobl es ( éthé gennaidtata) que al ejan 1 as v arias m anifestaciones d el mal q ue y a co nocimos. E stos
pastores arcaicos son hombres 0ptimos, agathoi, nos asegura el Ateniense, justo en virtud del estado de
primitiva ingenuidad (euétheia) en la que viven. Sobre el patriarcado, ver Schopsdau 1994, p. 366 ss.
141 “No tienen asambleas para tomar decisiones ni leyes/ sino que viven en las cumbres de las altas montafias/
en huecas grutas; cada uno da las leyes/ a sus hijos y mujeres y no se preocupan unos de otro” (Od. IX 112-
15). En Aristoteles, por ejemplo, el pasaje homérico es empleado para distinguir los hombres civilizados de
los que viven “sin tribu, sin ley, sin hogar”, quienes tampoco son hombres, propiamente hablando (Pol. I
2.1252b-1253a, Et. Nic. X 9.1180a 28). En las Leyes, este pasaje procura a Homero un primer elogio por
parte de Clinias y Megilo; el segundo elogio, alin mas consistente, lo pronuncia el Ateniense poco después,
a proposito de la fundacién de Dardania (682a). Homero emerge aqui como un po eta que dice la verdad
historica mediante un discurso mitico (martyrein... dia mythologias, 680d). Se replantea entonces en estos
pasajes la exigencia de una interpretacion alegorico-arqueoldgica del poeta (hyponoia). Sobre este enfoque
en Platon, ver R. 11 378d. Gérgemanns 2004, p. 66.
142 En la segunda parte, nos detendremos a exponer con mayor detalle este aspecto (I §29-31).

129



inmediata (o en contacto directo) con la divinidad. La necesidad de la politica surge cuando los
dioses-pastores se retiran del mundo y los hombres quedan solos con la necesidad de aprender
la dificil tarea de autogobernarse.'** La politica es una tékhné indispensable y noble, pero es
sentida y pensada para una época de imperfeccion y enfermedad radical, en la que ya es posible
no creer en los dioses.

En otro grupo de pasajes que encontramos en las Leyes, prevalece sin duda el sentido mitico
del gran cisma. El incipit de la obra recuerda la synousia (I 624b) entre Minos y ¢l padre Zeus,
asi como entre Licurgo y Apolo. En el libro IV se recuerda la prudencia de Néstor, quien con
sus palabras era capaz de instilar en los reyes un a mor divino (éros theios... engénétai) ala
justicia y a la sabiduria. Pero, comenta el Ateniense con desencanto, “esto paso6 en los tiempos
de Troya, cierto no en nuestros dias” (711d-e). Poco més adelante (713b ss), empieza el mito
de la regencia de Cronos, cuando el dios regia a los hombres personalmente y con ministros
divinos como intermediarios (daimones), historia que presenta una estricta semejanza con el
mito del Politico (269¢ ss). Enellibro IX se mencionan 1os antiguos tiempos e n que 10s
legisladores daban leyes a los héroes (853¢). Finalmente, en el tltimo libro, se recuerdan con
admiracion los tiempos leyendarios en que Radamanto juzgaba mediante el simple juramento
(hérkos),'** un procedimiento que ya no es aplicable, pues los hombres de entonces creian en
los dioses y hasta descendian de ellos, mientras hoy las opiniones han mutado hacia la impiedad

(XII 948bc).

143 En el primer largo ejercicio diairético del Politico (264a-276¢), el Extranjero llega a demostrar por via
negativa que el arte regia (la politica) no cae ni bajo el arte de la crianza colectiva (koinotrophikeé, 264e ss)
ni bajo la del cuidado del rebaiio (agelaiokomike, 274e ss, donde se subraya el aspecto de la epiméleia, de la
therapeia). Ambas presentan solo una afinidad superficial con la ciencia del politico. No logran encontrar lo
que propiamente distingue al politico de sus competidores (268c). Ademas, el Extranjero confiesa a Socrates,
“la figura del pastor divino es demasiado grande para paragonarla al rey y [...] nuestros politicos actuales
son mucho mas semejantes por su naturaleza a los hombres por ellos gobernados” (275b-c, trad. cit., p. 540).
La conciencia de un cisma radical entre “dioses” y “hombres” resalta aqui con claridad.

144 En este pasaje, el Ateniense limita drasticamente el empleo del juramento a un procedimiento judicial. Se
trata de una medida para contrarrestar la difusion del perjurio. Del mismo modo, se hace alusion al método
de Radamanto en impartir sentencias en [ 625a.
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La imagen de este tiempo mitico y primitivo, que todavia tiene a la Tierra como escenario,
conocet ambiénl ap osibilidad d es ublimes p royecciones v erticales, as aber, puede
transformarse en una metafora del mundo inteligible y del gran cisma que nos separa del Cielo.
En el complejo mito del Fedon, la imagen de la doble Tierra (110b-111c¢) evoca el sentimiento
de este cisma de manera perfecta: en la Tierra que estd “arriba” todo es més bello, luminoso y
puro, colores, montes, rocas, piedras, aire, estaciones, animales y hombres. Los hombres de
“alla”, cuenta S dcrates, tienen “bosques consagrados a 1os dioses y templos, en los que los
dioses estdn d e v erdad (en hois toi onti oikétas theous einai), tienen p rofecias, o raculos,
apariciones d e 1 os dioses, tratos personales y reciprocos (Synousias... autois pros autous)”
(111b-c).'* De la nostalgia del origen se pasa entonces casi imperceptiblemente a la afioranza
del cielo, es decir al deseo de un regreso (NGstos) anuestra patria celestial y al dolor que produce
esta lejania-espera. La nostalgia platonica es casi literalmente “homesickness”, “Heimweh”,
“morrifia”. En nuestra patria real no existe el mal que existe en este mundo, “por eso es menester
huir de ¢l hacia alla con la mayor celeridad” (Phd. 176a). Este mal de huida, en el Fedro, se
llama pdéthos tén tdte (250c), el deseo de volver a ver lo que vimos en el hyperuranion. En un
pasaje fundamental del Timeo, este deseo del regreso a la patria celestial —del cual en esta obra,
por decir de alguin modo, se aclara la razoén cosmologica— es visto como el aspecto que hace del

hombre la especie mas religiosa entre los animales (zoion to theosebéstaton, 42a).'*®

44. [ El tirano ordenado y 1a exasperacion del miedo.] Tyrannos (tyrannis, tyrannein) es un

término que tiene cierto interés para nu estros fines, pue s su significado e s por 1o general

145 Trad. de C. Garcia Gual (Gredos, p. 130).

146 La razon de la nostalgia reside en la asignacion que el Demiurgo hace de cada alma humana a un astro del
cielo. Antes de que las almas empiecen su vida mortal, el Padre las instruye con una verdadera didakhe,
donde esta contenido todo lo esencial: “Una vez que hubo compuesto el conjunto, [el Demiurgo] lo dividié
en un numero de almas igual a los cuerpos celestes y distribuy6 una en cada astro. Después de montarlas en
una especie de carruaje, les mostro la naturaleza del universo y les proclamo las leyes del destino (nGmous
tous heimarménous eipen autais). [...] El que viviera correctamente durante el lapso asignado, al retornar a
la casa del astro que le fuera atribuido (palin eis tén toi synnémou poreutheis oikésin dstrou), tendria la vida
feliz que le corresponde [...]” (41d-e, 42b). Trad. de Angeles Duran y Francisco Lisi (Gredos, p. 189).
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bastante claro. Aunque, por un lado, no se exprese en la palabra nada mas y nada menos que la
funcion, en si neutra, del mando (como en ¢l caso de despdtes, archon, basileus), por otro lado,
los usos neutros del término son muy raros en Platon, mientras la norma hace que tyrannos y
tyrannein sean inmediatamente asociados con adikos y adikein, hybristés e hybrizein, biaios y
biazesthali, stasis y muchos otros, en un ¢ ampo s emantico a mplio, pe ro hom ogéneo en su
negatividad. Tyrannos, en P laton, e s mucho m4s utilizada que otras palabras para de notar
significados ¢ omo d esorden, vi olencia c iega, flujo irracional: el tirano e s el s imbolo por
excelencia del mal y de la ignorancia, su emblema, su concentrado, su quinta esencia.

Dejando fuera las Leyes, entre las obras de Platén, s6lo en las Cartas encontramos que el
motivo de la colaboracién con el tirano cobra una relativa credibilidad.'*” Se trata, sin embargo,
de una credibilidad que obedece a razones pragmaticas y a circunstancias d eterminadas (la
colaboracion e ntre P laton, s u e scuela, y1ostiranos de S iracusa).!*® Ademas, a unquela
colaboracion entre tirano y filosofo, junto con el cambio institucional que ésta deberia propiciar,
es un motivo dominante, con frecuencia se encuentra una actitud muy escéptica o abiertamente

negativa del autor frente a estas cuestiones.'** Ademas de unas pocas excepciones en las Cartas,

147 En la Ep. 1I se insiste sobre la tendencia de acompafiar la phrénésis de la dynamis megdle, con ejemplos

historicos y poéticos que también incluyen tiranos (310e ss). En la Ep. VI se fomenta la amistad entre el
tirano de Atarneo y tres discipulos de la Academia, que poseen la bella ciencia de las Ideas (t6n eiddn sophia
hé kalé), pero necesitan experiencia practica y proteccion (322d-e). Platon sugiere asi un pacto de amistad
basado en una especie de intercambio, ciencia contra proteccion, pacto que podra ser revocado en cualquier
momento. La colaboracion de Erasto y Corsico con Hermias, tirano de Atarneo, resultard muy importante
incluso en la vida de Aristételes (Reale 1985, p. 34 ss).
148 Como es sabido, una fuerte sospecha de inautenticidad pesa sobre las Cartas de Platon. Las posiciones de
los académicos revelan tal disparidad de convicciones que seria legitimo preguntarse hasta qué punto existe
una communis opinio sobre la cuestion. Ademas, como Guthrie observa continuamente, los argumentos sobre
la i nautenticidad de 1 ost extos pl atonicos ( incluyendo 1 as Cartas) pr esentan a menudo un ni vel de
sofisticacion tan extremo que podria ser legitimo dudar de su solidez.
149 En efecto, también en las Cartas, son mas numerosas las dudas y las inquietudes hacia la tirania que el
optimismo y los elogios. En la Ep. III, Platon sugiere a Dionisio reconstruir las ciudades griegas devastadas
por los barbaros y cambiar el régimen en Siracusa, de la tirania a la monarquia (319b-d). El motivo del nexo
entre filosofia y la megiste dynamis se encuentra igualmente en la Ep. VII (335¢-d), pero esta asociado con
la figura anti-tiranica de Didn, si poder y filosofia se hubiesen juntado en su persona, su régimen hubiera sido
una luz para todos, griegos y barbaros. Se trata de otra version del encuentro entre filésofo y dynamis politiké,
al que se refiere Socrates en el célebre pasaje de la Republica (V 473c-¢). Entre la ciencia del bien (ta béltista)
y el proyecto anti-tiranico de Dion se instituye un nexo tan firme (327a), como el que existe entre el amor
para el placer y la tirania (ta tyrannika nébmima, 328b). Con ello, se pone de relieve el contraste entre la
escuela platonica (ta emautol diatribas) y la tirania siracusana (329a-b). El nexo entre tirania y apléstia es
nuevamente enfatizado en la Ep. VIII (354c), donde se reitera una teoria ciclica de la corrupcion politica que
repite el esquema de R. VIII (la tirania surge de la libertad sin frenos, 354¢). Es decir, que en Platon la
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es nicamente en las Leyes, en particular en IV 709e-712a,'>* donde hallamos aquello que
denominaremos el encomio del tirano, donde prevalece el sentido positivo de l1a palabra, no
solo en relacion a la colaboracion entre el tirano y el filésofo, sino en relacion a las cualidades
morales que deberan estar intrinsecas en el tirano.

El objeto de este pasaje es mostrar la manera mas eficaz para realizar un cambio de régimen
(metabolé), desde una constitucion imperfecta hasta la mejor constitucion posible. La pregunta
que surge puede ser reformulada en estos términos: ;Cudl es la manera més facil y rapida para
que una realidad politica desordenada sea llevada a p articipar de manera efectiva de la vida
ordenada de la justicia divina? En la RepUblica este problema, junto con toda la cuestion de la
factibilidad de la ciudad ideal, habia sido dejado en manos de la buena #ykhé, con una actitud
que o scilaba en tre d esilusién y esperanza. E nlas Leyes, s in em bargo, es ta i ndiferencia
intelectualista h acial a traduccion d el i1 deal p olitico ab stracto en u na co ncreta realidad

institucional no parece aceptable.!>! En este pasaje de las Leyes, se ofrece una respuesta muy

cuestion de la relacion entre filosofia y poder, en general, excluye el caso de una colaboracion con el poder
absoluto de los tiranos. El realismo platonico muy raramente llega a este extremo. La exigencia dominante,
en relacion al régimen tiranico, es su destruccion (katalysis), inclusive en las Cartas.

150 La palabra tiene una connotacion positiva también en V 735d y 739a. Schépsdau (IT 159-60) comenta el
caracter excepcional de esta valoracion positiva del tirano, oponiéndola a las obras anteriores, como Gorgias
y Republica, asi como a otros pasajes en las mismas Leyes (III 692b). No obstante, parece considerarla como
un puro y simple augurio, una fatalidad; no 1 e da ningtn valor realista, que, por el contrario, le atribuye
explicitamente el texto (oponiéndolo al mitico N éstor), ni tampoco le otorga algin significado religioso.
Vegetti (2004) sostiene que el tirano salvifico seria en Platoén “spesso evocato come detentore della forma di
potere piu efficace” (p. 11). Con la excepcion de unos pocos pasajes en las Cartasy en las Leyes, no logramos
entender qué textos pueden respaldar esta afirmacion. Sin embargo, Vegetti tiene razon cuando dice que
desde el punto de vista politico y psicologico, “la tentazione di ‘cavalcare le tigri’ gemelle dell’eros e della
tirannia non era certo estraneo allo stile di pensiero platonico” (cit., p. 140). Eros y tyrannos efectivamente
tienen campos semanticos afines en Platon. Se trataria de una tentacion que, aunque se manifiesta a menudo
a nivel mitico y psicoldgico, permanece casi por completo latente a nivel politico.

151 En términos hegelianos, diriamos que el eje de la obra consiste en la constante bisqueda de una mediacion
entre lo real (las leyes, las costumbres) y lo racional (la ciudad ideal), que apunta en direccion a la “eticidad’
(Sittlichkeit). Esta busqueda, por supuesto, se realiza en el marco de una irrenunciable metafisica dualista,
que en Platon nunca viene a menos. En el texto, el contraste entre las dos perspectivas —una abstracta y
utodpica, que excluye la fuerza (Kallipolis), la otra concreta y realista, que la pone en la base del cambio
(Magnesia)— emerge con claridad en 711c-712a. Llegar al cambio deseado, dice el Ateniense, no e s “ni
imposible nid ificil” silo lo gramos m ediante I a a utoridad de 10s que tienen el p oder ( dynasteuonton
hégemonia). En otra época, como en los tiempos miticos de Troya, hubiera sido posible esperar que “el amor
divino de las practicas prudentes y justas [ surja] en algunas dinastias” e spontdneamente o gracias al as
palabras inspiradas de un s abio orador como Néstor. Pero esto no ocurre en nuestros dias (eph hémon de
oudamés). Como se aclara inmediatamente después, con la formula “en los tiempos de Troya”, el Ateniense
ironiza sobre la esperanza de la solucion ideal, que se realiza “cuando, en un ser humano, el poder mas alto
coincide con la inteligencia y 1a prudencia”. Este escenario coincide exactamente con la provocacion que
Socrates lanza en el quinto libro de la Republica, a saber, que filosofia y poder politico coincidan en una
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realista, simple y clara: para realizar nuestro proyecto politico tenemos que apoyarnos en la
fuerza de los que detentan el poder, y cuanto mas poder tengan mejor; ergo, la colaboracion
con un tirano es la mejor manera de llevar a cabo el cambio y nuestro ideal constitucional. El
argumento es aparentemente muy solido: el cambio constitucional y la instauracion de la buena
politeia es posible s6lo cuando la accion del 1egislador sea respaldada por el mas fuerte y
absoluto de los poderes humanos (710b, 711c-d). Ademas, no seria la primera vez que en Platon
se plantea la necesidad de proporcionar ministros valiosos a la razon, de modo que la ayuden a
cumplir con su tarea.” Seria esta una prueba del supuesto realismo de este pasaje.

Ahora bien, el argumento es acompafiado y mezclado con una idealizacion de la figura del
tirano que acaba por restar al argumento anterior gran parte de su supuesto realismo. Se dice
que el tirano tiene que ser “joven”, con buena memoria, capaz de aprender, valiente, magnanimo

y prudente. En otras palabras, este joven tirano reiine algunas cualidades tipicamente filosoficas

misma persona (473c-d). Ver también R. VI 499a-c y Ep. VII 326a-b. A la pia esperanza de Néstor-Socrates,
se opone entonces, en las Leyes, una soluciéon mas concreta y viable, la pareja legislador-joven tirano,
filosofia-tirania (se afladen también otras soluciones, que sin embargo no son las mejores conforme aumenta
el numero de los que tienen el poder de manera estable: se trata de la monarquia, de “una cierta democracia”
y de la oligarquia, 710e).

* Se trata de un motivo frecuente, en Platon: la razon es “docil y no violenta”, por eso no puede imponerse
con la fuerza sobre el resto de la psykhé y necesita aliados o ministros (Symmakhoi, iypérétai) para cumplir
con la funcién del mando. Ver e.g. R. IV 440b-¢, 442b-c; Lg. IV 645a. En lugar de ser realista, sin embargo,
esta representacion de la razon se debe a dos exigencias normativas del platonismo: porun lado, el eufemismo
idealista no admite que el elemento divino del alma pueda ser definido como ‘débil’ (es este otro principio-
tabu: al bueno no le puede pasar nada malo, el bueno es también el mas fuerte, etc.); por otro lado, el idealismo
tampoco admite que la injustica no sea castigada, pero el castigo implica una violencia que es percibida en
contradiccion con la divinidad (I §22, 45; 11 §11). Es entonces necesario juntar de alguna manera los dos
aspectos: una fuerza apacible y un castigo implacable. La imagen ‘razén docil’ + ‘ministros fuertes’ permite
de afirmar la no violencia de la razén acompaifiandola, al mismo tiempo, con la violencia implacable de sus
ministros. Es posible que esto corresponda a la dualidad que nos esperamos de todo poder encargado de
defendernos (de todo buen “padre”): por un lado, que sea bueno con nosotros, “ddcil y no violento”, porque
un poder bueno no sélo no puede dafiarnos de ninguna manera y no constituye amenaza alguna para nosotros,
sino que hara todo lo posible para asegurarnos salud y bienestar. Por otro lado, es también necesario sentir
que su defensa es eficaz, que este poder es efectivamente capaz de protegernos de los enemigos (los que nos
hacen sentir vulnerables), que es mas fuertes que ellos, que triunfa sobre ellos. Si no se encarga ¢l mismo de
derrotar a nuestros enemigos, puesto que es un soberano manso, es entonces por lo menos necesario que lo
haga indirectamente, m ediante ministros que, cuando sea necesario, impongan sus ordenes ¢ on fuerza
implacable. La razon, entonces, aun siendo afirmada c omo buena, docil y no violenta, no a caba por ser
impotente ¢ omo un pr ofeta d esarmado: es p ercibida co mo fuerte y cap az d e triunfar s obre | as fuerzas
poderosas que nos amenazan. Quien e studia las creencias religiosas c onoce bien la doble funcion de 1a
divinidad, su cara templada, amorosa, misericordiosa, y su cara terrible, airada, implacable —el amor y la ira
del dios. La misma dualidad del poder, bondad con los amigos y violencia con los enemigos, es afirmada
también en el Estado platonico (R. 11 374¢ ss). En este caso, sin embargo, Sdcrates pone ambas cualidades
en una sola persona —la del guardian, del phylax, comparado con un perro de raza.
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y posee casi todos 1 os aspectos de una virtud integral: es una personalidad que, pese asu
juventud, esta perfectamente centrada e i ntegrada —es un tirano “ordenado” (kdsmios, 710d),
como lo llama Clinias, digno por eso de la maxima confianza.!>?> En cuanto a su moderacion
(sophrosyné), sin embargo, se recomienda que sea la natural, es decir, la misma que tienen los
ninos y los animales, i.e. una especie de dote natural que no implica la inteligencia (phroneésis,
709¢, 710a -c). T odas e stas ¢ ondiciones p revias, ¢ omo pue de ve rse, r educen d e m anera
consistente el espesor realista del argumento: el realismo, si tiene algin sentido generalizar, es
una actitud conservadora, prudencial y pragmadtica, un enemigo natural de las exasperaciones y
del intelectualismo abstracto. Se hace ademas un cierto énfasis sobre la divina #ykhé que deberia
propiciar el encuentro d e este joven tirano con un bue n legislador: e ste buen tirano parece
entonces encarnar una version antigua del “hombre de la providencia”.!>® Y es esta una razon
mas para dudar que la intencion realista sea el esencial del encomio.

Mas que la improbabilidad de la situacion representada, sin embargo, lo que deja perplejo el
lector es el contraste con la posicion normativa ordinaria en Platén y con el contexto dialdgico

en general. En primer lugar se exige de este joven una serie de cualidades que muy raramente,

152 La confianza (pistdtés) significa en Platon moderacion (autocontrol) y, en las Leyes, es también definida
como “justicia perfecta” (dikaiosyne teléa, T 630c). El ambito semantico de las dos virtudes, moderacion y
justicia, tiende a menudo a la confusion, algo que en Platon ocurre con las virtudes en general. La apsitia es
también una falta de fe, sin6nimo de incredulidad, irreligiosidad (ver infra, II §56 ss), que hace que el
individuo no sea confiable ni leal. En este sentido, es facil que el tirano sea 4pistos en ambos sentidos, incapaz
de controlarse ¢ incapaz de tener fe. En las Cartas, de hecho, se estigmatiza 1a desconfianza (apistia) de
Dionisio hacia Platon (Ep. II, 312a). Al contrario, Platon recomienda sus discipulos Erasto y C érsico a
Hermia, tirano de Atarneo, como personas dignas de confianza (axiopistotera éthé, Ep. VI, 323a). En la Ep.
VI, ser pistds significa dominarse a si mismo (enkrates autds hautod hoti malista, 33 1d-e) yllevaa la
creacion de la philia politica, siendo por eso la piedra angular de una buena constitucion (sobre la creacion
de amistad como tarea principal del legislador, cf. Lg. I 627d-628a). En la carta se menciona el fracaso de
Dionisio I, por no saber unir por medio de la amistad, es decir, confederar las leyes y constituciones, a las
ciudades de Sicilia, con lo que hubiera podido dar vida a un nuevo gran Estado (331e-332a, 332c). A este
ejemplo, se oponen los ejemplos positivos de Dario (332a-b), de quien se subraya una vez mas el origen
étnico persa (cf. Lg. IIT 695¢ ss) y el de las colonias atenienses (332b-¢). Ser bébaios, pistos y hygiés, en fin,
es el ethos que Platon define aléthiné philosophia en la brevisima Ep. X (358¢).

153 Con esta expresion, el lector que tenga alguna familiaridad con la historia italiana recordara que se alude
al dictador Benito Mussolini. La formula fue atribuida por Benedetto Croce el Papa Pio X1, quien la habria
pronunciada durante una audiencia algunos dias después de la firma del Concordato (los Pactos de Latran).
Parece en realidad que las palabras del pontifice fuesen mas matizadas (“forse ci voleva anche un uomo come
quello che la Provvidenza ci ha fatto incontrare”).
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en Platon, se reconocen en la juventud.'>* En segundo lugar se plantea la posibilidad de que
este caracter joven y feliz pue da c oexistir con el poder absoluto, algo que entra en literal
colision con otros pasajes.'>® Finalmente, se separan las virtudes, en particular moderacion y
valentia, del dominio interno que sobre ellas ejerce la inteligencia, una posibilidad que en las
Leyes es casi siempre explicitamente excluida.'*® Estas son las mayores tensiones del encomio
del tirano con la parte normativa del discurso platonico en general. Pero existen también otras
dos razones de perplejidad, mas vinculadas al contexto dialégico particular.

(1) La idealizacion del joven tirano, de hecho, es atin mas sorprendente si observamos qué tan
aislada y disfuncional es dentro del contexto ideoldgico de las Leyes. En esta obra, en general,
se exaltan la constitucion mixta, el justo medio, la limitacion del poder, los checks and balances,
la autorregulacion comunitaria, la transparencia institucional y un cierto grado de publicidad.
El modelo politico que se prevé en Magnesia (sobre todo en relacion a las magistraturas y al

derecho penal) est4, en gran medida, inspirado en el pluralismo institucional ateniense. !>’ Un

154 Los pasajes en que se asocia la juventud a la inestabilidad son muchos. Mencionaremos aqui solo el temor
que en Platon generan los entusiasmos filos6ficos del joven Dionisio, aunque ambos, Platon y Dién, vean en
el joven tirano cualidades prometedoras. "Los deseos de los jovenes, dice Platon, a menudo se convierten
con rapidez en las pasiones contrarias" (Ep. VII 328b). El concepto se repite en la vispera de la segunda
llegada de Platén a la corte de Dionisio II (338c¢).
155 En particular, cf. IIT1 691¢-d y 692b, pero también 713¢ y 875b-c. Afirma, por ejemplo, el Ateniense, con
el habitual tono hieratico, “que no existe [...] un alma de mortal que, joven y con poder ilimitado, vaya a
poder detener alguna vez la mas alta autoridad entre los hombres de modo tal que, sin colmar su propia
inteligencia de l1a mas grande enfermedad, 1a necedad (&noia), no se haga acreedora del odio de sus mas
cercanos amigos, el que, una vez surgido, la destruye rédpidamente y hace desaparecer todo su poder” (III
691c-d). Este tipo de argumento sobre la tirania es la norma en Platon.
156 De hecho, las buenas cualidades filos6ficas mencionadas, Platon las encontrd en Dién (como nunca le
habia pasado con otros jovenes), que representa la figura del anti-tirano por excelencia (Ep. VII 327a-b).
Finalmente, hay que recordar que, sin el respaldo de la inteligencia, las diferentes virtudes tienen un valor
por lo menos ambiguo. En las Leyes hay pasajes muy claros al respecto: e.g. I 631c, Il 688a-b, 696-c, 696d-
e, [V 710a ss, X 906b, XII 963a-b (etc.). En todos estos pasajes se afirma que las diferentes virtudes son tales
en la medida en que se subordinan a noQs-phronesis, a la inteligencia, a la razén La unidad de la virtud en
Platon depende de la subordinacion de todas las aretai a esta instancia racional superior (XII 963a ss). No
siempre es claro, sin embargo, si ésta debe ser entendida, a su vez, como la virtud mas importante, o bien,
como la idea superior a la que toda virtud, incluyendo la misma inteligencia, se subordina. Ver supra, I §25,
e infra, n. 245.
137 El libro de Morrow (1960) sigue siendo una referencia imprescindible para comparar el contenido juridico
de las Leyes con las varias realidades politico-institucionales griegas de la época (Atenas en particular). El
libro es igualmente importante para analizar la vertiente propiamente institucional de la religiosidad platonica
(enpart.cap. 8, pp. 399-499). Acercade e ste aspectoi mportantisimo de 1 ar eligiosidad, c omoy a
mencionamos, no hemos podido profundizar en el presente trabajo (Intro. §vi).
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encomio del tirano, aunque su eficacia se limite a la cuestion del cambio de régimen, es lo que
menos el lector esperaria encontrar en un tratado de derecho constitucional antiguo como éste.
(2) En el texto, en fin, no se menciona en ningin momento una situacion social que ha ga
particularmente dificil la tarea de instaurar un nuevo régimen politico en Magnesia y que, en
consecuencia, justifiquel a pr esencia de un h ombre f uerte ¢ on pod er a bsoluto; se d ice
simplemente que Creta ha encomendado a las autoridades en Cnosos la fundacion de la colonia
y Cnosos ha encargado a Clinias y a otros nueve magistrados que se ocupen del asunto (111
702c). Se trata, por decir de algin modo, de la planeacién pacifica de una nueva ciudad y sus
magistraturas. En este sentido, la cuestion es tratada por el Ateniense, desde el comienzo del
libro IV, cuando pregunta acerca de las condiciones naturales del sitio, hasta el comienzo del
VI, cuando propone la institucion de un comité mixto que guie la colonia hacia la autonomia
politica mediante un régimen provisoriamente controlado por la metrépolis.'>® En este marco,
el encomio del tirano carece literalmente de cualquier papel funcional, mientras que se destaca
por su caracter extrafio y postizo.

(Como e xplicar en tonces es ta d isonancia r adical introducida por 1 a figura de 1t irano
“ordenado”? O mejor, puesto que las explicaciones en este terreno son improbables, ; como
interpretarla?

Nuestra propuesta es que se trata de un pasaje donde, detras de una normatividad de caracter

acentuadamente dogmatico,'*” se manifiesta en realidad una exasperacion. Lo que destaca en

158 En este pasaje el Ateniense muestra todo su buen sentido préctico, proponiéndose resolver la cuestion de
la fundacion de Magnesia con la institucion de una junta ad hoc, compuesta por 19 miembros de la colonia
y 18 miembros de la metropolis, Cnosos (37 nomophylakes en total). Es a este comité, y no al poder absoluto
de un improbable joven tirano moderado, que el Ateniense entrega la tarea de encaminar la nueva entidad
politica hacia el objetivo de la independencia (VI 752¢ ss). Asi que, para cumplir con la misma tarea del
cambio institucional, se proponen dos soluciones casi opuestas en las Leyes: una exasperada y relativamente
extrafia en el contexto del didlogo (el buen tirano), otra prudente y coherente con el contexto (la junta mixta).
159 El pasaje empieza como si se tratara de un ‘experimento mental’. El legislador imaginario al que sera
entregada | a ci udad, d ebe decir cu al s eria | a co ndicion 6 ptima p ara q ue p ueda r ealizarse el cam bio
constitucional de la manera mas eficaz y cierta: “Dadme (d6te moi) la ciudad gobernada por un tirano” etc.;
“sea (ést0) el tirano joven” etc.; “tenga (ékheto) nuestro tirano todas las cualidades™ etc. El aparente tono
experimental de estas afirmaciones, sin embargo, revela pronto lo que es en realidad, a saber, la pura y simple
aseveracion de una creencia de caracter dogmatico protegida por un aurea de sagrada autoridad: “nadie nos
convenza [de lo contrario]”, médeis hémds peithéto... (711c), y “sea todo esto pronunciado de manera
oracular, c omo s iun mito nos 1o hubi era ¢ ontado”, talta men oln kathaperei mythds tis lekhtheis
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el pasaje no es una genérica intencion d e respaldar el proyecto i1nstitucional con el poder
politico, sino la urgencia con la que se plantea la cuestion del cambio y la reiterada afirmacion
de que la tirania en particular, y no cualquier otro régimen, es la mejor manera, ademas de la
mas facil y répida para efectuarlo. Sobre este punto, se hace un ¢ nfasis casi obsesivo en el
texto.!%" Estar eiteracion p uede s er el s intoma de una pr esion ¢ ontingente. A demas, 1 a
insistencia s obre 1 as c ualidades e specificas del tirano sugiere que el discurso, en lugar de
consistir en un arido elenco de condiciones, puede tener un referente concreto y conocido. Por
estas dos razones, es legitimo pensar que el pasaje pudo ser escrito en una circunstancia que
alimentaba un sentimiento de urgencia y que tomo un referente concreto. En sus tres viajes a
Siracusa, como es sabido, Platon se encontrd con tiranos en circunstancias de este tipo; pero
solo en el segundo y en tercer viaje, el tirano era un j oven dotado de ciertas prometedoras
cualidades.'®! En a Igin momento, Platény su protegido D ion ¢ onsideraron 1 a a parente
conversion del joven Dionisio como una irrepetible ocasion que la providencia les concedia
para realizar un régimen justo y, sobre todo, prospero y feliz.!6? Si se interpreta el pasaje como
unar eferenciaa estas ci rcunstancias d eterminadas, v arias co sas p odrian r esultar m as

comprensibles; por ejemplo, el énfasis obsesivo sobre 1a rapidez y facilidad del cambio, la

kekhrésmaidesths (712a). Una vez mas regresan la reiteracion enfatica y la vehemencia que, segin hemos
visto (supra, §24B y §30), acompaian a la intensa religiosidad, afirmandose por encima de todo argumento.
160 Ver: thatton kai ameinan (710b7), rhaista te kai takhista (d8), takhos kai rhaistoné (711a2), oudén def
ponon oudé tinos pampdllou khrénon (711b4), thatton kai rhaion (c5), pdnton takhiston te kai rhdiston
makrdi (712a7). A la posibilidad de que la empresa fuera relativamente facil, se alude también en Ep. VII,
cuando Platén dice que persuadir a un s6lo hombre hubiera significado realizar todos los bienes (328c).
161 T a séptima carta nos dice que Platon, Dion y otros (como Arquita), vieron en el joven Dionisio cualidades
excepcionales. Platon califica su indole natural de seria y mesurada (328e), con una buena disposicion para
aprender (338d-e, 339¢); Dion ve en el joven tirano, un contraste con el estilo de vida disoluto de los italiotas
y siceliotas: el joven Dionisio, con la ayuda del dios, se podria contar entre aquellas pocas excepciones que
estan mas interesados en una vida de virtud que de placer (327b-c). Platon, por su parte, considera estos
argumentos bien pensados (taiita orthds dianoétheis, 327d). Estas esperanzas fueron particularmente intensas
y motivadoras en la primera misién de Platon con Dionisio II, pero tampoco faltaron por completo a la vigilia
de la segunda y ultima mision.
162 En la Ep. VII, el favor divino es evocado en 327c (xyllambandnton theon) y dado por cierto en 327d (theia
tykhé ). Cf. con Lg. IV 710c-d (1a buena tykhé del tirano, el dios maximamente propicio hacia la ciudad). En
la misma carta, las referencias a la maxima felicidad y prosperidad (la panacea) para la ciudad se encuentran
en 327c4 (amékhanon an makariotéti symbénai)y d4 ( bion an eudaimona kai aléthinén). Cf. con Lg. IV
710b7 (eudaimonéstata) y d2-3 (diapherontas el préxai). Esta felicidad es inferior solo a la panacea de todos
los males, dada por la (remotisima) posibilidad de que se alcance el Estado ideal: “cuando eso ocurre, produce
en la ciudad en la que pasa todos sus innumerables bienes” (myria kai pant’agathd, 711d). Magnesia es el
second best, después de Kallipolis.

138



referencia a las cualidades del tirano y a su juventud y, sobre todo, la entidad de la desviacién
entre el p asaje en cuestion y el c ontenido de 1a nor matividad pl atonica que e ncontramos
habitualmente en relacion a la tirania. La necesidad de responder a la contingencia y la ansiedad
de que el encuentro de la teoria con la realidad no estuviera destinado a realizarse jamas'®
podrian haber inducido Platén a pensar que la eventualidad mas remota —la de que un joven
tirano fuera internamente kGsmios y dejara que sus 6ptimas cualidades fuesen guiadas por la
inteligencia del filosofo— fuera la mejor y la mas necesaria.

Finalmente, el carécter religioso (defensivo) del pasaje emerge en la acentuacion dogmatica
de la argumentacion, en el énfasis casi salvifico con el cual se presenta el cambio, y, por tltimo,
en la sancion oracular que sacraliza todo el discurso.!®* La suma de estos aspectos caracteriza
lo que hemos Ilamado ‘ exasperacion’. Se trata entonces de una exasperacion religiosamente
connotada y probablemente referida a una circunstancia concreta. Nos muestra de qué manera
una mentalidad religiosa como la de Platon, aun inmersa en muchas dudas y temores, pudo
haber vivido la ocasion de trasladar a la realidad sus creencias y doctrinas (la defensa mental),
concibiendo el m d&ximo poder c omo s ubordinado y pr otector de s us pl anes, s intiendo e sta
ocasion como un signo de la providencia e interpretando el cambio deseado en el sentido una

mision salvifica.'®

Defensas integrales contra la violencia
45. [Dike.] En las Leyes, la defensa integral contra la violencia de la irracionalidad no consiste
ni en las Ideas (el mundo inteligible), cuya presencia en la obra es incluso controversial (IT §71),

ni en el alma cosmica —pues, como vimos, existen por lo menos dos almas en lucha, una buena

163 Sobre e sta dol orosa a nsiedad, Platon s e expresa directamente enla Ep. V II ( 328b-c, 339d -340a),
considerandola como el elemento determinante en sus deliberaciones sobre las misiones en Sicilia.
164 Sobre estos aspectos, ver supra, notas 159, 160 y 162.
165 Eg util repetir que la intensidad religiosa, en el sentido defensivo del término, no debe necesariamente
traducirse en creencias cuyo contenido sea Stricto sensu religioso (dualismo, animismo, finalismo, etc.). En
el caso de Platon, sin duda, tienen este contenido. Este tipo de reaccion, sin embargo, muestra ser muy comin
también en contextos culturales integrados por una fuerte ideologia de tipo no necesariamente religioso (por
ejemplo, nacionalista, totalitaria, etc.) o en momentos de emergencia colectiva y nacional.
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y otra mala (I §34)—, sino que el papel fundamental en esta defensa lo desarrolla, mas bien, una
inteligencia divina hegemonica (no0s). Por ello, la mirada del legislador esta constantemente
dirigida y relacionada con una i magen ¢ ompactamente, pr ovidencialista, f uncionalista y

166 y eunomia) reina

legalista del orden cosmico (diké). En el libro IV, diké (junto con paz, aidos
en la época de Cronos, cuando los hombres estan gobernados directamente por el dios y sus
daimones (713b ss). El cuidado de los dioses hacia los hombres (epiméleia) y el orden perfecto
de las cosas (dike) tienen en este pasaje una misma extension semantica, ya que diké es un orden
que se identifica con el cuidado de la divinidad. En un segundo pasaje (715e-717a), el orden de
la justicia divina se asocia con la imagen de una rueda, a saber, de una circulacién perfecta: el
dios “av anza” (o “ cumple co ns ust areas”, perainei)r ectamente y “llevaa cabos us
revoluciones” segun naturaleza. En este caso, diké es la entidad castigadora que lo sigue, que
viene tras de €1, encargandose de punir toda especie de infracciones debidas a 1a desmesura,
todo rechazo particular de adecuarse a 1a medida divina y de imitar al dios.'®” En general la
vision que se obtiene de estos pasajes es clara: el orden cosmico es sentido como un dios que
cuida y que se acompana de la instancia de una inflexible punicion (se acompaia, pero no
coincide con ella, como ya comentamos: I §22). Se trata de un circuito cerrado, lleno de sentido,
del que nada escapa y en el cual todo recibe lo merecido. La imagen es ya tipica en la filosofia
pre-platonica. 168

Diké castigadora regresa también en otras ocasiones, por ejemplo, en IV 717d, junto con su

mensajera Némesis, en relacion a las ofensas hacia los padres. Sin embargo, es sobre todo en X

903a-905d donde el motivo de un or den c 6smico tan soélido de ser inquebrantable vuelve a

166 Ajdos divinizada regresa en XII 943e, donde se dice que Diké es su hija (para sancionar la importancia de
una venerable prudencia antes de acusar y castigar). La féormula se inspira libremente en Hesiodo, Er. 254 s,
donde se dice que Aidas es hija pudica de Zeus (cf. Lisi, Vol. 2, p. 296, n. 15).
167 E] pasaje evoca una amplia serie de antecedentes poéticos y filoséficos, desde Hesiodo y Teognis, donde
Dike es personificada como hija de Zeus, hasta Heraclito y Parménides, donde Diké es castigadora y garante
del orden cosmico. Ademads de la probable referencia a una doctrina 6rfica (palaios 10gos), parece también
muy fuerte la memoria del fragmento de Anaximandro (DK 12 B1). Lisi lo menciona (Vol. 1, p. 375, n. 65),
mientras Schépsdau no lo hace.
168 Cf. nota anterior. Véase, por ejemplo, el periékhon de Anaximandro. Ver también la n. 99, en la segunda
parte de este trabajo.
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expresarse con gran fuerza. Se trata del mito de la diké theon, que el Ateniense cuenta al final
de su confutacion de 1a segunda tesis ateista (“los dioses existen, pero no s € cuidan de 1os
hombres”). Este extenso pasaje incluye algunos puntos oscuros. No obstante, es claro que se
vuelve a afirmar con mucha fuerza el nexo entre epiméleia (el cuidado directo del dios) y el
orden del todo (hdlon). Este nexo, como vimos, implica también la funcion del castigo, que el
dios ejerce so6lo indirectamente por su categorica incompatibilidad con toda clase de violencia.
Se trata de un cuidado total, que no admite excepciones ni huecos (el dios es “el que cuida al
todo”, 9 03c, h asta el minimo d etalle), y q ue ad emas caracteriza a la d ivinidad co mo
intrinsecamente buena.'®® Asimismo, se presenta de nuevo la idea de una jerarquia y division
del trabajo entre dios y dioses menores, o mediadores (daimones), que encontramos ya en el
mito de Cronos (IV 713c-d).!”° En el libro X se dice que se han instituidos jefes (archontes),
cuya competencia abarca “hasta el minimo detalle” y “hasta el ultimo rincoén” (eis merismon
ton éskhaton) del cosmos.

Otro elemento fundamental que se reafirma, y que puede apreciarse también en IV 713d, es
la facilidad (rhastoné), o mejor dicho la eficiencia, con la que los dioses dirigen el todo, una
eficiencia de gran utilidad para los hombres. Este tltimo motivo es enfatizado, especialmente,
enellibro X, dond e el argumento bus ca m ostrar | a pe rfecciéon conlacualeltodoes
administrado por la divinidad. E1 Ateniense 1o describe como un juego, usando una metafora
que es tipica en las Leyes (infra, II §32). El dios es representado como jugador de chaquete
(petteutés) que mueve las piezas, las cambia de lugar (metatithénai), elige sus destinaciones

cosmicas conforme a su buen o mal comportamiento (903d), es decir, segiin cumplan bien o

169 «“A 1os que son buenos (agathoi) en relacion a toda virtud les toca el cuidado (epiméleian) de todas las
cosas como 1o mas propio (oikeiotaten)” (X 900d). “Para aquél que cuida el universo, todas las cosas han
sido ordenadas para la salvacion y la virtud del conjunto” (pros tén sotérian kai areten tol holou pant’esti
syntetagména, 903b). Cf. con Ti. 29¢ (agathds én) y el importante comentario de Hegel sobre este pasaje
(,,Gott ist das Gute®).

170 Cf. también Plt. 271d-e. La jurisdiccion de estos dioses ‘segundos’, por supuesto, nos recuerda también
el segundo acto de la creacion en el Timeo (41a ss), donde los astros-dioses son encargados por el Demiurgo
de seguir con el trabajo de la creacion.
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mal con sus funciones. En este sistema todo tiene sentido y lugar, en la vida y después de la

muerte: no hay un so6lo cabello que se escape a la racionalidad general. Todo esta a sa place.

46. [ Sumision.] La defensa instituida contra el caos, esta vez, es total, integral, y requiere que
el hombre acepte su pequefiez e insignificancia (su ser tapeinds),!”! como una simple pieza en
un gran juego, lo que mas adelante ilustraremos como sentimiento de dependencia (I §47, 49,
11§23, 36) . En el pasaje ya recordado dellibro IV, sin e mbargo, 10s a djetivos tapeinos y
kekosméménos (IV 716a) aparecen asociados casi en endidadis y describen a un hombre que se
conforma de manera “sumisa” y “ordenada” ala diké theon. Se manifiesta asi en Platon, el
profundo nexo entre “dependencia” y “ciencia”, pues la plena consciencia de nuestra pequefiez
no sélo no impide nue stra asimilacion al dios (homoidsis theéi), sino que la produce.!’? El
hombre sumiso es un hombre que conoce las razones del todo y por eso acepta su realidad con
serena y sumisa devocion. En contraste con éste, el hombre ignorante de las razones del todo
se queja de su destino, de ahi que el Ateniense lo urja a adecuarse y comprender que “‘el devenir
no se ha producido por ti, sino ta por el universo” (X 903c¢). La diké theon, dice el Ateniense
citando el verso homérico, nunca descuida (ou gar ameléthéséi) a nada ni a nadie, “ni, aunque
siendo tan pequeno, te hundieras en la profundidad de la tierra, ni si, enalteciéndote, volaras al

cielo” (905a).'73

171 Schopsdau (2003, pp. 209-10) enfatiza justamente el valor positivo que en este pasaje tiene el adjetivo
tapeinds, en el sentido de sumiso, humilde (IV 716a), sobre el cual Dodds ya habia puesto énfasis (1957, p.
215). Con este mismo sentido, el 1éxico de Des Places (I p. 496) menciona también el uso del adjetivo en VI
762e. Se trata de una provocadora inversion semantica, pues generalmente el adjetivo lleva un significado
negativo y d espectivo, mientras q ue en este caso es el marcador positivo deun fuerte s entimiento de
dependencia, un aspecto sobresaliente de la religiosidad platonica, en particular en las Leyes. De esta manera,
tapeinds entra en el mismo campo semantico con el que se relacionan otros términos, como hésychia,
praiotes, douleia (y los adj. praios, hileos, do(los), que también conocen una analoga torsion semantica
(aunque no tan radical), y sobre todo phdbos y aidos-aiskhyné (el temor a dios, a las leyes, y finalmente al
juicio de la comunidad). Se trata asi de sentimientos sociales, instilados a través de la educacion (humildad,
docilidad, sumision), con los cuales se intenta corregir (por sublimacién) o contener los impulsos naturales
mas disgregantes (libido, agresividad, etc.).
172 E] pasaje que acabamos de mencionar es el mas importante, en las Leyes, en relacion a la homoidsis theoi.
Sobre esta nocion de asimilacion al dios, ver infra II §36.
173 Od. XIX 43. En relacion a este pasaje, Lisi sugiere que oigamos en diké toda la variedad semantica del
término: costumbre, justicia, castigo y juicio (Vol. 2, p. 227, n. 87).
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La ignorancia es una mancha, un pecado, una culpa. Que el filésofo se asemeje al dios, en
la medida de lo posible, adquiriendo su misma pre-ciencia universal (I §48, 49) y conformando
su medida a la medida divina, es una afirmacion que en las religiones semiticas (y no so6lo en
ellas) resultaria ser una pura y simple impiedad. En cambio, en Platon, esto no disminuye en
nada el sentimiento de la insignificante pequefiez humana. Por el contrario, la hybris es asociada
a la ignorancia del todo (X 903d, 905¢), la ignorancia de las razones que gobiernan el cosmos:
(como puedes pensar —le reprocha el Ateniense a este temerario— que no sea necesario conocer
la divina perfeccion del todo? (gignoskein auten [scil. syntéleian] pds ou dein dokels, 905c)
Mas adelante se reitera la necesidad de conocer la ciencia divina y perdonar (syngignaskein) a
los ciudadanos que se limitan a respetar la letra (phémé) de las leyes sin ir mas a fondo (XII
966¢). El ateo es aquel que ignora a dios, que no conoce sus planes y no los ve reflejados en
todo acontecimiento cosmico. Debido a esa ignorancia se queja de su lugar y se enoja por su
condicion, pues, al no ¢ onocer al dios, que es todo, este infeliz (skétlios) se sobrestima a si
mismo, que es nada, y por eso es culpable y merece el castigo. Adquirir 1a ciencia divina,
entonces, lejos de implicar un acto de soberbia digno de punicion, es la manera de reconocer la

insignificancia humana y aceptarla con un sereno sentido de las proporciones.

47. [El hombre-titere.] En el marco de este compacto orden cosmico, el hombre es representado
en las Leyes como una especie de juguete (paignion) o titere (thallma) en manos de los dioses,
cuya Unica libertad parece ser el aceptar esta condicion con piadosa devocion o con obstinada
renuencia (volentes fata ducunt, nolentes trahunt). En esto se encuentra otra pieza importante
para la construccion de esta poderosa defensa mental. En ambos casos, juguete y marioneta, la
imagen es de tipo mecanico (theoti ti paignion meméekhaneménon, VII 803c) y hace hincapié
en la pasividad, lo que sugiere un ente casi sin vida propia que se mueve empujado por fuerzas
externas —de or den inferior (corpdreas) o s uperior (divinas). En 1644d (ss), el pasaje mas

importante al respecto, 1 a m etafora del titere sirve para producir una i magen de l1a psique
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humana de or den m ecanicista. P laceres y do lores, 1 as dos pa siones ba sicas ¢ on s us
anticipaciones ( prosdokémata), m iedo y confianza, s onr epresentados ¢ omo ¢ onsejeros
opuestos y ciegos que nos gobiernan del mismo modo que los hilos mueven una marioneta. El
1éxico que describe esta traccion mecanica es v ariado. Encontramos, por e jemplo, cuerdas
(nedira), tendones ( smérinthoi) y “t racciones” e n g eneral ( hélxeis). E 1 he cho de que 1 os
sentimientos (pdthé) sean vistos como tracciones no es algo que nos sorprenda, pues estamos
relativamente acostumbrados, quizas por error, a interpretar nuestra relacion con las pasiones
en términos de pasividad (la raiz de los dos términos es la misma). Resistir a las pasiones, tratar
de controlarlas, ser esclavos de estas, etc., son todas expresiones que subrayan una relacion de
pasividad. M4s adelante, sin embargo, la misma guia (agogé) de la inteligencia, i.e. la razon, es
descrita como una traccion externa. Esta connotacion pasiva de nuestra relacion con la razén
atrae la atencion, puesto que, por lo comun, tendemos a atribuirle un caracter no sélo autonomo
y de guia, es decir, marcadamente activo, sino también a pensar la razén como coincidente con
nuestra subjetividad. En este pasaje de Platon, sin embargo, el significado pasivo de nuestra
relacion con la norma racional (n0OMos-16gos) y con la aurea guia del logismos es innegable: la
razon es algo externo, que no c oincide con nuestra subjetividad y consciencia, es la tercera
cuerda que mueva nuestra alma-maquina y es solo a ella, entre las tracciones, a la que debemos
obedecer siempre (miai ton hélxeon synepomenon aei, 644¢). Es decir que la atribucion de
racionalidad al hombre no coincide con una atribucién de autonomia, sino, al contrario, con una
imputacion de radical heteronomia practica: el hombre es racional cuando se deja llevar por el

dios, cuando lo sigue y se adapta a su ley (synepomenon, I 644e, VII 803c).!”* Un hombre que

174 Volvemos asi a evidenciar la importancia del nexo 16gos-pathos del cual ya hablamos en la introduccion
(§vii ss). Existe sin embargo una complicacion en esta imagen. En Platon (y con toda probabilidad ya en
Socrates) la parte racional del alma no coincide laicamente con ‘nuestra’ conciencia moral, sino también es
un dios, o un daimon, que alla se encuentra instalado como en su lugar natural y desde alla mandas sus sefiales
(cf. Montanari 2015, capp. 3 y 4). Sin embargo, este dios, que en su ambiente natural seria el mas poderoso,
puesto en el medio de la materia sensible y de un alma inestable se vuelve la parte mas débil e impotente del
compuesto y necesita ayuda. Una vez mas se nos recuerda que, para mandar, la razon necesita servidores,
hyperetai (IV 645¢e; symmakhos, R. TV 440b, 441e, X 589b), pues siendo mansa y no violenta (praiou kai ou
biaiou), es incapaz de ‘tirar’ con la misma fuerza de las otras cuerdas. Sobre la imagen de la razon mite, cf.
Supra, nota a p. 134.
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se deja llevar solo por la justa cuerda, la divina, sera también aquel que vive en modo pio y
devoto de acuerdo con las leyes de la ciudad. Eldios, o el daimon, que se esconde en la
“traccion” racional regresa en VII 803¢ para sugerir de nuevo a esta marioneta-juguete que es
el hombre devoto como hacer sacrificios y danzas corales, llevando asi una vida que sera mas
feliz entre menos cuente el sujeto para la decision de este juego. Una vez maés, lo que sobresale
es la pasividad del sujeto racional. Frente a la simplicidad mecanica de este modelo, el cretense
Clinias comenta: “desprecias por completo a nuestra raza humana, Extranjero” (pantapasi to
ton anthropon génos diaphaulizeis). El Ateniense se disculpa y dice: “estaba hablando mirando

y sintiendo (apidon kai pathon) al dios” (804b).

48. [Pronoia y epiméleia] Lo que se elabora en los pasajes mencionados sobre Diké es una
teoria d e l a p rovidencia universal. E sta idea s e ex presa en 1as Leyes mediante e 1 t€ rmino
epiméleia, en una de sus varias c onnotaciones religiosas.!”> Recordemos 1 as p alabras d el
Ateniense: “A 1os que son bue nos (agathoi) en relacion a toda virtud les toca el c uidado
(epiméleian) d e t odas 1 as ¢ osas ¢ omo 1 0 m as p ropio ( oikeiotaten)” ( X 900d). En P laton,
encontramos también el uso de una palabra especifica, aunque muy raro, para denotar esta
creencia, es decir, pronoia, que podemos traducir casi de manera literal como providencia (o
con mayor exactitud pre-ciencia). En las Leyes, la palabra se emplea solo en sentido juridico,
como sinénimo de premeditacion (la encontramos en general atin en la formula ek pronoias).
De las cuatro ocurrencias que quedan en otras obras de Platon, en dos casos el término se refiere
a la parte racional del alma humana (Phdr. 254¢7, Ti. 45b1), mientras que, en otros dos casos,
ambos en el Timeo, significa la presciencia divina (30c1, 44¢7). Como ya observaba Burkert,
el Timeo es la obra platonica donde mejor se expresa la vision religiosa de un cosmos, en el que

nada oc urre por c asualidad ytodo tiene un s entido e xacto, pue s | a pre-cienciadivinah a

175 Sobre las varias connotaciones del término, cf. Montanari 2015, cap. 3.
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dispuesto que todo, hasta el minimo detalle, esté en su lugar.!”® Prénoia y diké theén significan

la misma cosa.

49. [ Dependencia!”’ y p resciencia.] No es casual que en P laton la p alabra pronoia puede
referirse indiferentemente a la mente omnisciente de dios y a la parte noble del alma humana.
Tampoco es casual que epiméleia y epimeleisthai expresen al mismo tiempo ¢l cuidado del dios
hacia los hombres y el cuidado del sabio hacia el dios y los hombres. La razon de lo anterior
estriba en que en Platon la figura del sabio, ya sea el filosofo, el devoto o el legislador, parece
siempre construida como un doble del dios, de manera que lo que se predica de uno, se puede
predicar también del otro. Por un 1 ado, esta transitividad puede ex plicarse por medio de la
componente egocéntrica que varios estudios'”® reconocen en la vivencia religiosa: segtin estos,
las caracteristicas del dios no son que una proyeccion del mismo creyente y de su sistema de
valores, como lo prueba el hecho de que, cuando este sistema cambia, cambian también las
caracteristicas divinas. En este sentido, mas que el creyente sea un doble del dios, seria quizas
mas adecuado decir que el dios es un dobl e del creyente. Por otro lado, el doble puede ser
interpretado también en analogia con lo que ocurre en los rituales, donde el agente supernatural
constituye el punto de interrupcion de 1a cadena de transmision. D esde este punto de vista,

rituales, doctrinas y filosofias religiosas parecen funcionar de la misma manera: la legitimacion

176 Burkert 2009, p. 281.
177 Sobre el sentimiento religioso de dependencia volveremos en la segunda parte de este trabajo (II §9, 23,
36). E s i nevitable, s in e mbargo, a nticipar a lgunos aspectos e strictamente r elacionados ¢ on e I di scurso
anterior.
178 Sobre el nexo entre creencia en la divinidad y egocentrismo, cf. Tobefia, cit. p. 111 ss, y Beit-Hallahmi,
cit. pp. 28-9, 32 y 37. El sentimiento de nuestra dependencia del dios parece coincidir casi inevitablemente
con una dependencia de nuestras premisas de valor. Lo que ‘nuestro’ dios piensa y dice, parece coincidir con
lo que nosotros pensamos y decimos. En primer lugar, cuando el creyente exalta al dios y se reduce a si
mismo frente a su majestad, esta inevitablemente reconociendo en si mismo la autoridad de hablar en nombre
de dios: de alguna manera presupone que su voz tiene el poder de llegar hasta la altura divina e imponerse a
la atencion del numen (es la paradoja de la alabanza, ya subrayada por Burkert, cit., p. 165 ss). En segundo
lugar, lo que el creyente nos dice sobre el dios (quién es, qué piensa, cdmo juzga, etc.) parece generalmente
reflejar su propia vision del mundo. Entre 1as dos cosas ha sido relevada una especie de sincronizacion,
confirmada por el hecho de que cuando el creyente cambia algunos postulados de su vision del mundo, de
manera concomitante tiende también a cambiar el punto de vista de ‘su’ dios al respeto (Tobefia, cit. p. 114
s). Sobre el dios como proyeccion humana, ver el clasico de Feuerbach (1977).
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retrocede de dobl e a do ble (de m ediador a m ediador, si que remos) h asta I legar al a gente
supernatural que es la base de toda la cadena, ¢l que la funda y la interrumpe (Pyysidinen 2009,
p. 40 pass.).

Una c onfirmacién de e ste punt o de vistanos viene de un a nalisis de 1 sentimiento de
dependencia en Platon. A pesar de ser insignificante (tapeinds) frente al orden perfecto de la
divinidad y a su majestad, el sabio es capaz de reconocer su propia insignificancia, ergo también
la majestad del cosmos; es decir que, ademas de compartir con la divinidad el conocimiento de
la necesidad funcional con la que todo acontece, comparte con ella la misma pre-ciencia. La
inteligencia humana en Platon es capaz de penetrar la providencia divina. Hombre y dios, por
lo menos bajo este punto de vista, pueden lograr ser lo mismo (por supuesto esta posibilidad se
encontrara siempre acompanada por las varias clausulas limitativas rituales: “si dios quiere”,
“en la medida de lo posible”, etc., que de hecho abundan en Platon). En este caso el sentimiento
de dependencia se trasforma en una afirmacion de omnisciencia humana, omnisciencia que
habra que entender como una ciencia del todo (una ciencia de lo absoluto), no como un vulgar
“ser experto de muchas ciencias” o un eristico “saber todo”.!” Como ya vimos, el tapeinos es
también kekosmeménos (IV 716a), unn exo que nos revela una sustancial 1 dentidad e ntre
“dependencia” y “ciencia”: la mas profunda conciencia del 1imite humano (dependencia) se

identifica en Platén con el mas sublime proceso de asimilacion al dios.

50. [Otto y Hegel.] Rudolf Otto, por un lado, y Hegel, por otro, entendieron muy bien estos dos
aspectos ap arentemente co ntrastantes, ciencia y d ependencia.!®® Hegel enfatizo el p rimero
descalificando el segundo; Otto hizo mas o menos la operacion contraria. Segun este ultimo, la

filosofia de Platon era esencialmente religiosa, con una base todavia mistica, irracional, ergo

179 La distincion es platonica, bastara recordar su rechazo de la polypragmosyné (Grg. 526¢, R. 11 374a, IV
434b, 44 4b), de 1a polymathia (Lg. VII 811a, 819a)y el sarcastico de sprecio m ostrado por 10s torpes
ejercicios de om nisciencia | levados a ¢ abo por Eutidemo y D ionisodoro ( Euthd. 2983b s s). Sobrela
polypragmosyné, ver Vogelin 2000 (vol. II1, “Plato and Aristotle”, p. 118).
180 Sobre la hermenéutica religiosa de Otto y sus referencias a Platon, cf. Montanari 2015 (cap. 8). Sobre la
interpretacion de Platon en las Vorlesungen hegelianas, cf. id. capp. 4 y 6.
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basada en el “sentimiento de dependencia” (yo, hombre, s oy nada; tu, dios, 1o eres todo),
empleando un término —Abhangigkeitsgefiihl- que retomaba de Schleiermacher, modificando
en parte su sentido.” Hegel, de manera opuesta, escribio p aginas memorables sobre el dios
platénico, un dios que no es envidioso, que no se esconde a la razon humana, sino se le revela
por completo, sin residuos, y coincide integralmente con su concepto.'®! ;Quién tenia razén?
En cierto sentido, como ya el lector habré entendido, las dos lecturas son acertadas. Una larga
serie de pasajes platonicos podria servir de soporte para ambas afirmaciones, mucho més larga
que las pocas que, en realidad, mencionaron los dos autores. Ahora bien, lo que Otto no vio es
que el sentimiento de dependencia es una forma religiosa de egocentrismo y presupone algun
tipo d e o mnisciencia: aunque sea s 6lo para afirmar que “Dios lo es todo”, la desdichada y
misérrima criatura debe ser capaz de ascender de los pantanos abismales de su nulidad hasta el
punto de vista divino. Hegel, por su parte, comprendi6 perfectamente la implicacién egocéntrica
de la religiosidad, e incluso, la puso en el centro de su logica y de su sistema, que, de hecho,
por 1o menos en este sentido, sigue siendo ejemplarmente religioso.'®? Pero se equivoco al
pensar que la religion p udiera s er pe nsable s in la t rascendencia de 1 di os, s in dua lismo 'y,
finalmente, sin un sentimiento de dependencia que presupone la (parcial) oscuridad del numen.

Esta dualidad, como veremos, es un aspecto fundamental de la dialéctica de lo sagrado (II §3).

51. [Regresion a lo animal.] Cada cosa que acontezca en este universo simple, cerrado y lleno
de sentido, dominado por Dike y 1a epiméleia divina, es entonces interpretable como simbolo,
es decir como un signo dotado de un preciso significado y de una precisa funcion. Burkert, que

también veia en este tipo de creencia unareaccion al a ansiedad y al p anico, habla a es te

* El término es central también en la Esencia de la religion de Feuerbach, donde describe el fundamento
(Grund) de la religion.
181 Cf. Montanari 2015, cap. 4, p. 102 s.
182 James individuaba un ntcleo sentimental “mistico” en la filosofia de Hegel, que se manifestaba en la
nocion de una reconciliacioén de toda contradiccion en el marco de un se absoluto que la subsume. El pasaje
es estimulante. Ver James, cit. p. 379 (y nota).
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proposito de una especie de “regresion” defensiva de lo humano a lo animal.!®? Los hombres,
que viven en un s istema s imbolico abierto y ¢ omplejo, donde 1as respuestas a 1as s efiales
ambientales no estan limitadamente programadas por el instinto, cuando tienen un sentimiento
religioso retroceden de manera ficticia al mundo cerrado de los animales ‘inferiores’, en cuyo
sistema t odo s igno p arece t ener efectivamente un s entido es trictamente p redeterminado y
funcional.'® En nuestro caso, sin embargo, se trata solo de una ficcion y de una simulacion.
Los hombres pueden concebir a miles de estos mundos perfectos, donde a todo acontecimiento
le corresponda una férrea necesidad y a todo signo ambiental un significado funcional exacto,'®
pero la realidad que sentimos no deja de ser otra: aun estando al abrigo de nuestras defensas,
seguimos s abiéndonos e xpuestos al riesgo q ue car acteriza | a ex periencia v ital d e n uestra
especie, segun la “abertura al mundo” que constituye nuestra peculiaridad biologica (I §1, 58,
81). El aspecto dramadtico de la religion, como vimos, depende de esta dialéctica interna a su
sentimiento y a sunarracion, los cu ales nunca pue den olvidar 1 a presencia del mal, s ino
unicamente tratar de tenerlo sumiso, “to hold it in check”, segun la punzante formulacion de

James (I §40, 40B; II §81).

183 “Ta sensibilidad nacida de la ansiedad conduce a un agrandamiento del mundo reconocible, dirigido por
la premisa de que todo tiene significado. Eso equivale a volver al tipo de mundo cerrado en el que existen
los animales menos, aunque se trataria de un nivel mas alto [...] La dialéctica de la ampliacion de la vision
y el cerramiento del universo puede encontrarse en la filosofia antigua [...]” (cit. p. 281).
184 La tendencia constante (y utopica) a la reduccion de la complejidad y la tentacion de una regresion al
mundo cerrado analogo de los instintos emerge también en otros aspectos del discurso platénico y de su
escritura. Un analisis de las metaforas animales, por ejemplo, nos llevaria a conclusiones parecidas.
185 En un pasaje casi ‘weberiano’, James afirma que, para quien vea el mundo sin inclinaciones teoldgicas,
ordeny de sorden s on “ puras i nvenciones hum anas”. El m undo s e nos a parece ¢ omo r ebosante d e
desordenados arreglos, “but order is the only thing we care for and look at, and by choosing, one can always
find some sort of orderly arrangement in the midst of any chaos” (p. 429). Sigue una imagen muy estimulante:
“If I should throw down a thousand beans at random upon a table, I could doubtless, by eliminating a
sufficient number of them, leave the rest in almost any geometrical pattern you might propose to me, and you
might then say that that the pattern was the thing prefigured beforehand, and that the other beans were mere
irrelevance and packing material. Our dealings with Nature are just like this”. La creencia en patrones de
orden que preexisten objetivamente a nuestra conceptualizacion es, desde nuestra perspectiva, exactamente
lo que distingue la religiosidad de una actitud cientifica.
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[Laley.]

52. Laley, en Platon, se encarga de traducir las defensas mentales en una concreta y viable
organizacion del Estado. Antes que nada, hay que subrayar ¢l nexo con la ley divina (thefos
nomos), que queda firmemente establecido, por ejemplo, en Lg. IV 716a. La ley tiene que ser
fundamentada en este nivel si se le quiere diferenciar de la (anti-)ley de la violencia y del més
fuerte. Aunque esta traduccion practica de la norma ideal implica dificultades e imperfecciones,
el esquema anagogico y racionalista nunca se viene a menos. Se trata de trasformar el Estado,
en la medida de lo posible, en un ente moral y racionalmente perfecto, adecuando la accion de
todo individuo particular por medio de l1a persuasion (educacion) o la fuerzaconel finde
alcanzar esta p erfeccion. Por esta razén, en Platon existe siempre una fuerte tendenciaal a
).186

homologia entre términos como ley (NOMOS), razon (10gos, phronésis) y naturaleza (physis

Esta identificacion entre hombre y ciudad serd agudamente criticada por Aristoteles.'®’

53. [La ley-razon.] En I 636d-e, el anélisis de las leyes es considerado como una “investigacion
(sképsis) acerca de dolores y placeres en el caracter (éthos) de los individuos y en la ciudad”.
Estos sentimientos basicos son las fuentes de la naturaleza, pues la ley ensena al individuo y a
todo ser vivo “donde, cuando y cuanto” hay que atingir de ellas para ser feliz. Quien no conozca

esta medida oportunamente (ekton ton kairdn) vive de la manera contraria, como desdichado.

186 Véase por ejemplo la afirmacion de Clinias en X 890d, donde se juntan todos estos aspectos (cf. infra, n.
191).

187 Escribe en la Politica: “lo mejor es que toda ciudad sea 1o mas unitaria posible. Esta es la hipdtesis que
acepta Socrates. Sin embargo, es evidente que al avanzar en este sentido y hacerse mas unitaria, ya no sera
ciudad. Pues la ciudad es por su naturaleza una cierta pluralidad, y al hacerse mas una, de ciudad se convertira
encasa,y de casaen hombre, ya que podriamos afirmar que la casa es mas unitaria que la ciudad y el
individuo méas que la casa. De modo que, aunque alguien fuera capaz de hacer esto, no de beria hacerlo,
porque destruiria la ciudad. Y no s 6lo la ciudad estd compuesta de una pluralidad de hombres, sino que
también difieren de modo especifico” (I 1261a 2,3). Y todavia: “la causa del error de Socrates es necesario
pensar que esta en la incorreccion de su hipotesis: la casa y la ciudad deben ser unitarias en cierto sentido,
pero no totalmente. Progresando en esta tendencia, en efecto, puede dejar de ser ciudad, o podra serlo, pero
una ciudad que casi no lo es, una ciudad de rango inferior, como si se hiciese de la sinfonia una homofonia,
o del ritmo un solo pie. Pero siendo una multiplicidad, como 15 se ha dicho antes, hay que hacerla una y
comun mediante la educacion” (II 1263b 13-15). En realidad, Platon entiende bien la complejidad social de
la ciudad, aunque a menudo su discurso tiende a un solidarismo unitario exasperado. Por ejemplo, ver infra,
nn. 193 y 194 (1 §54), n. 39 (I1 §13).
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En este sentido, se trata de una evidente referencia al arte metrética, cuyo papel defensivo ya
analizamos (I §15). M as ad elante, s e d efine nuevamente la ley como el calculo (logismos)
basado en los estados d e animo b 4sicos d e nuestra naturaleza, e speranza y miedo, que son
“anticipaciones” del placer y del dolor. Este calculo deviene ley, dice el Ateniense, cuando se
establece como “dogma comun de la ciudad” (644d-e). En este pasaje se cuenta el mito del
hombre como “marioneta” divina, imagen cuyo caracter de defensa ya hemos ilustrado (I §47).
La“l ey comund el E stado” es d efinida co mo “l a 4urea y sagrada t raccion (agogé) d el
razonamiento” (645a), la que todo individuo debe de seguir renunciando a las otras “cuerdas o
tendones” (dolor y placer) que nos arrastran como una “marioneta” o “juguete” del dios. Asi
pues, la ciudad debera hacer suyo este N0mos-10gos, tras haberlo recibido por “un dios o un
hombre divino” (645b-c). En otro pasaje, el Ateniense dice que la educacion consiste en “la
atraccion y conduccion” (holké te kai agogeé) de los niflos “hasta el 10gos'®® declarado justo con
base en la ley” (pros ton hypo tod némou l6gon orthdn), es decir, en el juicio “de los mas aptos
y de los méas ancianos” (I 659d). En el libro 1V, tras haber contado el mito de Cronos, el
Ateniense afirma que es nuestro deber tratar de imitar la vida a la que se alude en el mito con
todos medios posible de manera privada y publica, “denominando ley a la distribucion que
realice 1a inteligencia” (toii noit dianomé, 714a).'® Laley inspirada en la razén divina se
caracteriza aqui por una cierta acentuacion nostalgica mitico-pastoral (I §43) y se enfatiza,
asimismo, el aspecto distributivo, otra caracteristica imp ortante del ndmos, en particular en
relacion con 1 a r eparticion o riginariad e l a t ierra como a cto fundador de 1a ¢ omunidad
politica.’® En las Leyes, hay otros pasajes donde se afirma el nexo normativo entre la ley, la

razon divina y, a menudo, la misma naturaleza.'®' La divina razén que es inherente a la ley la

188 Lisi traduce aqui 16gos como “definicion”.

189 Lisi traduce aqui no(s como “intelecto”.

190 1 a reparticion de la tierra y su consagracion divina es el acto fundador de la ciudad Magnesia. Ver, por

ejemplo, IV 714a pass.; V 737c ss; VI 771d pass. Cf. Tambien Lisi, Vol. 1, p. 414, n. 55. Sobre el n6mos

como reparticion originaria de la tierra, la referencia obligatoria es Schmitt 1977 (1950).

191 En VIII 8 35¢ se afirma que la razon (16gos), en su intento de combatir 1os deseos, busca devenir ley

(némos), que es como decir que NdMos y physis coinciden (como, por ejemplo, en las leyes contra el incesto,

838a ss); en IX 875¢-d, se afirma que nGMOS y taxis nunca son superiores a epistéme, pues no es justo (thémis)
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trasforma en una defensa religiosa. Con base en la ley como razén divina el legislador no sélo
hace las normas contemplando al divino nods que gobierna el universo, sino que ademas el
intérprete las estudia, y discrimina entre buenas y malas, para reconectarse con la originaria

intencion del legislador.'*?

54. [Totalidad de la ley.] Es preciso subrayar ahora que, de esta identificacién normativa de la
ley con larazon divina, i nherente al o rden cosmico, s e d esprende f inalmente el car acter
sistematico del derecho platonico. A partir de esta base firme, la ley puede hacerse virtualmente
tan amplia como la sociedad misma e, incluso, envolver el conjunto de todas las interacciones,
publicas y privadas, sin por eso dejar de ser un sistema coherente, compacto y unificado. En
efecto, el legislador de Magnesia cuida cada posible aspecto de la vida de la ciudad y de sus
miembros,'®® asi como al dios no se le escapa ni un sélo detalle de todo lo que ocurre en el
universo: la accion del primero, como ya vimos, es un doble de la epiméleia del segundo. Esta
extension, a la luz de su vocacion sistematico-unitaria y de su fundamento divino, define la ley
platonica c omo substancial y total. E 1 as pecto s istematico funciona d e t al m anera que l a

complejidad le gislativa ( su a umento d e e xtension) n o co mpromete el car acter u nitario

que la inteligencia (nods) obedezca a nada ni sea esclava, sino que debe gobernar todas las cosas”; en X
890b/d, Clinias dice que es un deber del legislador afirmar, “elevando toda su voz”, que los dioses existen,
“de acuerdo con la antigua ley” (o “tal cual la ley determina”), y que “existen por naturalezay no son
inferiores a la naturaleza, si realmente son progenie de la inteligencia segun la definicion (16gos) correcta”;
en varios pasajes se hace hincapié en el nexo etimologico entre nGmos y nols (TV 714e, VIII 836e, XII 957¢).
192 El Ateniense, dice Clinias, habla como un adivino (kathaper mantis) en su exegesis de la ley cretense (I
634¢-635a), reconectandose de manera excelente a la disposicion mental (didnoia) del legislador originario
a pesar de la gran distancia temporal. En varios pasajes (I 630e ss, 631a, 632¢, IV 705e-706a, 717a) se aclara
que el eje de la hermenéutica juridica consiste en relacionar la norma con los aspectos (eidé) de la virtud (los
bienes) y a la luz del noQs, viendo cuales normas llevan hacia el fin supremo y cuales no lo hacen. Un caso
en el que ndmos y 16gos no coinciden se encuentra en los amores contra physis (836d pass.). Laley es,
entonces, rechazada. La interpretacion de las leyes parece atribuida sélo a I os ancianos, segin el modelo
cretense, que refieren privadamente a los magistrados (634¢). Toda critica, ademas, debe ser conducida con
benevolencia y con gran escriipulo (bebaios, 635b), cada epitéduema debe ser considerado en detalle y con
orthé méthodos (638b-e). Hay que evitar rechazos generales de sistemas normativos enteros: el analisis va
conducido segun aspectos particulares y limitados.

193 Varios pasajes insisten sobre la necesidad de no descuidar ningtn aspecto de la vida de los ciudadanos:
e.g. V 746¢ pass., VI 780a, VII 788a-c, 790b. Un énfasis particular recae en los asuntos de caracter privado:
no existen asuntos privados que no se encuentren enmarcados normativamente con el maximo escrupulo.
Sustraer lo privado de la oscuridad, sacarlo a la luz publica, es el imperativo del Ateniense en relacion a la
segregacion domestica de las mujeres (VI §780e ss, VII 804d ss).

152



(simplificado y cerrado) de su significado global, es decir, no c ompromete su funcion como
defensa mental. Laley no extiende su campo de ap licacion ad ecuandose al aumento de la
complejidad social, sino, al contrario, es concebida como un mecanismo para neutralizarla o
reducirla. '

La totalidad de la ley no significa, sin embargo, una indiscriminada proliferacion de normas
escritas. Platon muestra una vez mas su preferencia para las costumbres, los &grapha nomima,
dejando que la formalizacion escrita intervenga s6lo en ambitos especiales o en circunstancias

criticas.!® E1 ndmos platonico muestra asi ser concebido en gran medida como una gemacion

194 Ta teoria platonica (y aristotélica) del Estado se basa en el control de la diferenciacion social y de los
consecuentes procesos de individualizacion. Literalmente, no se deja al Estado crecer ni expandirse mas alla
de un cierto limite estructural, donde la ciudad empezaria a perder su unidad substancial. Por esta razon, hay
limites muy estrictos impuestos sobre el aumento de la produccion y de la riqueza, las actividades mercantiles
(en particular por via maritima), la circulacion monetaria, la proyeccion exterior de la potencia, el nimero y
la movilidad de la poblacién. Por eso la base social del Estado es agraria y excluye la propiedad privada de
la tierra. Sin duda alguna, para emplear la nocion de Karl Popper, este sistema corresponde a una sociedad
cerrada (2006, cap. 6). En los términos de Andrade Sanchez (2003) podria hablarse de un Estado totalitario
o globalizador (p. 56 s). El derecho, en Platon, corresponde a esta tarea limitadora en varias formas: le otorga
un significado sagrado y, al mismo tiempo, la sanciona como imprescindible para la supervivencia moral y
material de la comunidad (por ejemplo, sanciona como divina la propiedad comunitaria de la tierra y hace
depender e 1 Estado de 1a inalienabilidad de 10s 1 otes familiares as ignados al m omento de la dianomé
originaria). Enla s Leyes, a unque s e a centie | a a utorregulacion s ocial y e xistauna Ito gr ado de
descentralizacion institucional (coherente con el modelo democratico-moderado, en el que la obra se inspira),
la jerarquizacion permanece igual que en otras obras como la Republica y el Politico. Es asi que el principio
de solidaridad (philia) se subordina al principio del mando (arkhé) y este ultimo al principio de razén. En el
espacio de una breve nota no es posible ilustrar d etalladamente 1a acci6n d e estos principios. Su orden
jerarquico, sin embargo, constituye el eje fundamental del Estado platénico.

195 El némos, en este caso, adquiere su tipico aspecto tradicional, donde religion, politica y derecho se co-
implican hasta llegar a ser literalmente indistinguibles (sobre las implicaciones politico-rituales del verbo
nomizein, ¢ f. Vegetti 1993, p. 293). S etratas in e mbargo de u na a utoridad t radicional ( Weber) ¢ on
caracteristicas Sui generis; por e jemplo, m ientras ha y un ni vel m uy ba jo de pe rsonalizacion, c rece 1 a
importancia relativa de aspectos legales-racionales. El tradicionalismo platonico se basa sobre el principio
éthos dia éthos (Lg. VII 792¢; R. 11 377a-b), que sera recibido también por Aristoteles (ver infra, IT §82). El
caracter individual se desarrolla a través de los buenos habitos sancionados por la comunidad y su tradicion.
En VII 793a-d se encuentra el pasaje mas importante de la obra sobre la importancia de costumbres y leyes
no escritas (4grapha ndmima, patrioi némoi, archaia némina, etc.). En estos, dice el Ateniense, consiste la
parte mas consistente ¢ importante de 1a legislacion de un Estado, pues constituyen sus nexos invisibles y
apoyos morales (desmoi y ereismata). Gugliclmo Ferrero los llamaba “genii invisibili della citta” (1946).
Alain Caillé 1a define como la esfera de la legitimidad (1988, 1995). Estas normas estan en el medio de las
leyes p ositivas ( escritas) y la s tie nen u nidas-envueltas ( perikalypsonta). S in e ste sostén la politeia se
derrumba. El principio es mencionado muchas veces en las Leyes. En seguida, recordaremos s6lo unos pocos
ejemplos: antes de r econocer | a i ndependencia d e M agnesia, es n ecesario q ue s us ci udadanos h ayan
interiorizado la ley, es decir que la ley se haya vuelto para ellos costumbre (VI 752b-c); sobre la procreacion
y la conducta sexual se consideran suficientes costumbres y mecanismos de auto-control social: buena fama
(eudokimos) y honor (timé) para los que cumplen, lo contrario para los que no cumplen (784e-785a.); 4grapha
némima son todas las normas sobre la trophé y paideia de los hijos expuestas en VII 788a-793a. La educacion
de los niflos en los primeros tres afios de vida, por ¢ jemplo, hace hincapié¢ en la formacion del caracter
mediante las buenas costumbres e, incluso, antes del parto es necesario que la madre viva con moderacion y
serenidad (792d-¢). Este principio tradicional, en Platon (y en Aristoteles), queda estrictamente asociado con
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del éthos comunitario. Las Leyes muestran una tendencia muy pronunciada a llevar a cabo una
sintesis (un compromiso) entre definicion racionalista y definicion tradicionalista del nGmMos.
Podria decirse, empleando un 1éxico hegeliano, que el Ateniense busca lo racional en lo real.
Por el lo, trata d e en fatizar, siempre que es p osible, que 10 universal s e encuentra o pue de
efectivamente en contrarse i ncorporado en 1as normas tradicionales y en las co stumbres d e
constituciones concretas (Atenas en particular). En ninguna otra obra platénica la ética racional
platonica busca definirse de manera tan deliberada como eticidad (Sittlichkeit). A veces, sin
embargo, se genera una fuerte tension en el corazon del nOmos platonico, entre la fuerza de la

ley-razon y el derecho de la fuerza (I §64).

55. [Mé kinein."®] Que la ley tenga la funcion de una defensa religiosa lo confirma ademas el
dogma de su inmutabilidad. La legislacion, desde el punto de vista del Ateniense, consiste sin
duda alguna en un proceso de reajuste gradual y de adecuacion a la particularidad, '’ pero lo

que, en realidad, define como tal una ley es la obtencion del estatus de una inmutable perfeccion.

el motivo del justo medio: el éthos que plasma la buena personalidad del ciudadano ensefia la via mediana,
el méson, que es la condicion del dios (792d) y tiene que ser aprendido desde la temprana infancia (793a-b).
El lector recordara que la medietas, en Platdon, es también una nocion cardinal de la metrética (§15). E1
tradicionalismo platonico se junta en este punto con su utilitarismo racionalista. La prudencia sugiere la no
proliferacion de leyes escritas: conforme la norma se formaliza, se hace también mas evidente la trasgresion
y con eso se desvalua la dignidad de la ley (VII 788b). En el ambito de la conducta sexual, por ejemplo, se
dice q ue n ormas f ormales d eben s er es tablecidas s 6lo cu ando 1 a m ayoria d e l a poblacion s e m uestre
desordenada a I r especto ( 785a). L a preferencia p ara l as 1 eyes n o e scritas s e m anifiesta t ambién en la
Republica (IV 425b s s). S ocrates ¢ onsidera la pr oliferacion de nor mas e scritas como un s intoma de
enfermedad y la asimila a la vida del enfermo, el cual vive gracias a los medicamentos sin querer cambiar su
diaita.
196 Bl mé kinein ta akinéta/takinéta es un pr overbio que la tradicion atribuye a Solén. Enlas Leyes lo
encontramos mencionado varias veces, por ejemplo en III 684¢ (en sentido ne gativo, pues se refiere a la
imposibilidad de modificar el patrimonio de los privados y realizar una reforma agraria igualitaria), VIII 843a
(santidad de las lindes), XI 913D (inviolabilidad de algo que pertenece a otros). Cf. también Tht. 181a, donde
la expresion sirve para denotar a los partidarios de la doctrina heraclitea.
197 La prueba mas evidente de este gradualismo la leemos en VI 769a-771a. La obra del legislador es
equiparada a la de un pintor, que parece nunca acabar y sigue siendo perfeccionada en el tiempo. Analoga,
dice el Ateniense, es la intencion (boulema) del legislador. La tnica limitante que pone es el mantenimiento
de la finalidad o riginaria d el le gislador: e sta s e anuncia ¢ on e ¢ onstructo v erbal tip ico ( pros/eis talita
blépein), que en Platon es siempre el marcador de una referencia a lo upper-level normativo, en el caso de
las Leyes a la virtud perfecta. De esta manera se alude también a la inmovilidad. En Lg. XII 957b, se emplea
la expresion “probar [la ley] con experiencias” (tals empeiriais diabasanizein) para denotar la fase
experimental de la ley. Sobre la necesidad de modificar la ley y subordinarla a la inteligencia de la situacion,
cf. también P1t. 294b-c. La division entre upper- y lower-level es de Thesleff (2009, p. 383 ss). Sobre el
constructo pros/eis talta blépein, ver, por ejemplo, Gérgemanns, cit. p. 90.
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No se trata de un pour parler, sino de una caracteristica substancial de la ley, que, con toda
probabilidad, i mplicaba a lgin tipo de s ancion religiosa formal o ¢ eremonia ptb lica.!”® La
inmutabilidad como finalidad de la ley es evocada varias veces en el texto, por ejemplo en
relacion a sujetos como numero de lotes (V 741a-b, IX 855a), fiestas (VI 772¢), cantos y danzas
(VII 816¢), acusaciones y denuncias (VIII 846c¢), procedimientos judiciales (XII 957b). En este
sentido, las costumbres egipcias son elogiadas dos veces, en relacion a las leyes musicales (11
656d ss) y al arte del sacrificio (VII 799a ss). Por ultimo, el organismo que proporciona a las
leyes y al conjunto constitucional la fuerza de la inmutabilidad (ametastrophon dynamin, XII
960d) es el Consejo nocturno, es d ecir 1 a m anifestacion i1 nstitucional p or ex celenciade la
defensa mental. E ste C onsejo es d efinido como el ancla (ankyra) de 1a ciudad, su baluarte
(sotéria, 960b/c, 961c; phylakterion, 962c; phylake, 964d).

La nocién de inmutabilidad es sin duda el reflejo de un t emor religioso a la innovacion
(kainotomefin, neaterizein) y al cambio (metabolé) que caracteriza la especulacion platonica a
varios ni veles, no s olo ju ridico y p olitico, s ino me tafisico, e stético, psicoldgico y h asta
fisiologico. Enlas Leyes, por ejemplo, s e a firma que una c ultura a bierta a 1a i nnovacion
corrompe los caracteres (éthé) de los jovenes y produce el desprecio de lo antiguo (t0 pségesthai
tén arkhaioteta, VII 797d ss). Se trata de un habito que hay que instilar desde la infancia: la
tranquilidad ( hésykhia) del E stado, d ice ¢l A teniense, d epende d e 1 a ¢ xistencia d e j uegos
infantiles estables (ibid.). Preocupaciones analogas determinan las normas sobre los viajes (XII
949e¢ ss). En el pasaje se establece un fuerte nexo entre el amor a la innovacion y el comercio
por mar, que confirma la postura anti-maritima de toda la obra.* Son s6lo unos pocos ejemplos,

que evidencian que lo que se teme no son ni el cambio ni el movimiento como tales, sino el

198 La sancion de inmutabilidad podria tener alguna relacion con la consagracion ptblica de una creencia
(kathierosai), a la cual en las Leyes el Ateniense se refiere en muchas ocasiones. Las mas significativas se
encuentran en I1 657b y VII 799a (arte egipcio del sacrificio), VII 813a y 816¢ (sancion religiosa de los
cantos), VIII 838c (creacion de una opinién comun, phémé, contra la ilegalidad erotica). En VII 809b, se dice
de las tradiciones musicales que son eklektéa kai epanorthotéa kai kathierotéa, i.e. hay que escoger entre
ellas, rectificarlas y consagrarlas. E1 nexo entre consagracion publica e inmutabilidad es explicito en VII
816c.

* Sobre la metafora y la realidad del mar en Platon, ver Montanari 2017a.
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hecho de que ocurran irracionalmente y sin dirigirse hacia un or den superior, de lo peor a lo
mejor: “un cambio, excepto en el caso de las cosas malas, es 1o mas peligroso que hay” (VII
797d). Aristoteles mostrara todo su desacuerdo con esta nocion de la inmutabilidad juridica.'®

Se afiade, ademas, que el estatus de la inmutabilidad genera el miedo y la veneracion a la ley
(sebetai kai phobeitai, 798b), una disposicion emotiva que falta por completo en las culturas
politicas m &s ab iertas. E n es te 0 Iltimo p asaje s e es tablece m uy cl aramente el n exo en tre
autoridad t radicional ( el “ eterno a yer” w eberiano) yr eligiosidad. Que 1 eyes d eclaradas
inmutables puedan ser modificadas es una eventualidad remota, pero posible: sin embargo no
solo se requiere la unanimidad de toda la comunidad, magistrados y pueblos, sino también la

sancion positiva por parte de la autoridad religiosa, es decir “todos los oraculos” (VI 772¢c-d).>%

56. [ Nomos-aide.] “Noémos”, en las Leyes, significano s 6lo ley, escrita o no e scrita, sino
también norma (o canon) musical. Los nOmMoi, nos recuerda el Ateniense, eran el quinto tipo de
cancion o forma musical antigua, acompafiado por la cetra (kitharoidikoi, 111 700b). En el pasaje
sobre | a funcidn de 1 os pr oemios ( IV 722¢ -723b, 734e ), el Ateniense e mplea | a p alabra
prooimion en el sentido musical, como preludio al cual le toca producir una especie de “ataque”

(epikheiresis) musical antes de empezar con la exposicion de la ley en sentido estricto, segin

199 La nocion del cambio, y en Giltimo analisis del movimiento, es central en Platon. A nivel 16gico-metafisico
(es decir, en un nivel normativo muy sofisticado), la posicion platonica representa un esfuerzo para superar
al monismo légico de Parménides y de la escuela eledtica. Sin embargo, mor debajo del nivel normativo, mas
cerca del sentido comiin, existe en Platon un sentimiento agudo del devenir, contra el cual el filésofo intenta
oponer sus defensas. En un famoso pasaje del Politico (294b), el Extranjero plantea con toda claridad la
radical inestabilidad de toda cosa humana (médépote méden hésychian ékhein) y por eso, aiiade, la ley tiene
que ser subordinada a la inteligencia, pues de otra forma seria “como hombre terco e ignorante” (hosper tina
anthropon authade kai amathé, 294b-c). El libro IlI de las Leyes empieza con el asombro que suscita la
contemplacion de la enorme extension de la historia humana: “la ilimitada extension del tiempo” (khrénou
mékos te kai apeiria), un tiempo “ilimitado e incalculable” (apletdn ti kai amekhanon). La més extraordinaria
representacion de esta inestabilidad de todas las cosas mortales, sin embargo, se encuentra en el Simposio
(207b-208d). Los intentos de elaborar una teoria de las categorias y de los principios supremos (ser y no-sef,
diferencia y alteridad; limitado e ilimitado, etc.) son concebidos justamente con el fin de explicar el cambio
y e | movimiento, a tribuyéndole una r ealidad e sencial, noi lusoria, yc one sotambiénuna f uncion
racionalmente definida, es decir, un s entido cierto (cf. supra, I §9, e strategia de confinamiento). Sobre la
“revalorizacion logica del movimiento” en Platon, cf. Gorgemanns, cit. p. 101 ss.

200 En la Politica, Aristoteles critica explicitamente la inmutabilidad de las leyes (Pol. I 7.1267b 22).
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lo que ocurre con los antiguos ndmoi-canciones.?’! A los proemios-preludios queda en general
atribuida la funcion de encantar (epaidein) el alma y persuadirla (peithein) suavemente ala
obediencia de la ley-cancion. En VII 799¢-800a parece finalmente entender que no se trata de
una simple comparacion, sino de una verdadera trasformacion de la ley en canto (nOmous tas
oidas hemin gegonénai): la propuesta del Ateniense es que las leyes que se expresan en forma
poético-musical s ean cantadas. Una vez masla sancién tradicional s irve p ara v alorizar 1 a
posicidon normativa del Ateniense, pero, al mismo tiempo, €ste subraya la superioridad de la
perspectiva filosofica: hay que hacer como los antiguos, aunque estos los hiciesen como en
suefio o por adivinacion (800a). Por esta misma razon no es raro encontrar pasajes en que el
legislador figura como inspirador y colaborador de los poetas y donde ¢l mismo aparece como
poeta (e.g. IV 723b/d, VII 811c ss, 817a-d, IX 858c¢ ss, XII 957d, 964b-c). La palabra legislador
tiene aqui un sentido general ¢ incluye también a los nomphylakes, los guardianes de las leyes

encargados de conservarlas y perfeccionarlas tras la muerte del legislador (VI 769a-771a).

57. N o pod emos om itir un c omentario, aunque sea breve, respecto a lamaneraen que el
Ateniense coloca el contenido de la ley, la defensa religiosa, en el marco de una forma artistica,
la musica, que en Platon también se caracteriza por ser una peligrosa amenaza. El Ateniense lo
define como el problema de la musica (t0 peri tén mousiken khalepdn, 11 669b). En las Leyes
se subraya a menudo la tendencia de 1a musica a desprenderse no s 6lo del sentido moral y
pedagodgico que el filoésofo le atribuye, sino de cualquier tipo de significacion tout court, un
proceso gradual cuyos efectos s ocio-culturales y politicos s on c onsiderados de sastrosos.>*?

Existe una tendencia natural en la musica que lleva al divorcio gradual entre sonido y palabra,

201 Cf. Lisi, Vol. 1, pp. 387-8, notas 98 y 99.

202 En RepUblica y atin mas en las Leyes, Platon estigmatiza las mayores innovaciones musicales de su tiempo,
que apuntan en gran medida a una complicacion de la sonoridad y hasta la separacion entre elemento sonoro
y significado. Los pasajes mas importantes son R. II-IIl y Lg. I 669b ss, III 700a ss, VII 799e ss, 817a ss.
Lamentablemente, en este trabajo no hay espacio suficiente para analizar estas cuestiones con la atencion
necesaria, asi que nos permitimos dirigir al lector a M ontanari 2015 ( cap. 6, pp. 17 0-2). Un analisis mas
detallado del problema puede leerse en Gentili 1983 (p. 34 ss).

157



sonoridad y discurso, flujo irracional de estados sentimentales y comunicacion de un contenido
racionalmente establecido. La ley queda firmemente anclada a formas musicales arcaicas (como
los kitharoidikoi) que deberian ponerla al abrigo de este riesgo, pero el riesgo queda inmanente
al mismo medio, el soporte sonoro del significado, del cual es necesario contener cualquier
impulso a la autonomia. La defensa mental que se instituye con la ley tiene, entonces, también
esta otra significacion: la de neutralizar o limitar de manera estrictamente funcional la tendencia
musical de resolverse en una busqueda del puro y simple placer estético y en el espectaculo del

virtuosismo (thaumatourgia).

Grietas en las defensas mayores

58. [Libertad como indeterminacion.] En el marco de estas defensas integrales (I §45, 47, 48,
49) la libertad es sentida como un peligro. Las representaciones del orden cosmico, del hombre
titere,de laley ydeladivina presciencia cierran el p aso, n ormativamente h ablando, al a
libertad. S 11 ntentamos darun sentido a nalitico v iable ala p alabra I ibertad, es d ecir, un
significado libre de toda sobrecarga normativa y metafisica, al final, ésta no podra denotar mas
que nuestra intuicioén de la indeterminacion de la accidon humana, a saber, el hecho de que, al
pensarla, esta s e nos manifiesta intuitivamente c omo in herentemente a daptable, abiertaal a
posibilidad y a la trasformacion, puesto que percibe a su entorno de manera compleja y con un
agudo sentimiento del riesgo. Esta abertura radical, junto con su razén de ser bioldgica, es, o
puede s er, pe rturbadora. Ahora bien, cuando una nor ma filoséfica o r eligiosa neutraliza la
indeterminacion no intenta hacer otra cosa que instituir una defensa mental contra nuestra hiper-
desarrollada percepcion de la complejidad ambiental —una percepcion inflada que, nos guste o
no, p arece s er una c aracteristica b iologica p eculiar d e nuestra es pecie y, en circunstancias
criticas, puede incluso constituir su mas valiosa ventaja evolutiva. También la produccion de
defensas normativas tiene relevancia, pues si la norma intenta neutralizar la indeterminacion,

es debido a que la conciencia de la complejidad ambiental puede producir, y de hecho produce,
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ansiedad, alarma, pénico, es decir, estrés y eventualmente desesperacion. Por el contrario, la
simplificacion, entendida como una ordenada y plausible reduccién mental de la complejidad,
reanima al actor y 1o pone en un estado mental de mayor equilibrio y satisfaccion (1 §1, 51).
Vivir normalmente en la plena conciencia de nuestra vulnerabilidad es, a final de cuentas, algo
sin duda muy penoso. En las representaciones cerradas, sean de caracter mitico, filosofico o
cientifico, la libertad es una amenaza porque reintroduce en un sistema cerrado y controlado la
conciencia de la indeterminacion (y con eso una abertura radical a la posibilidad), aumentando
asi hasta un punt o intolerable 1 a turbulencia en el orden postizo que estas representaciones
instituyen. Permitir un exceso de libertad en la representacion llevaria la defensa mental ala
destruccion, asi como al interior de un or ganismo viviente el exceso de entropia llevaa la

muerte.

58B. Desde el punto d e vista c ognitivista, el * libre a Ibedrio’ p uede s ignificar f ormular la
hipoétesis, como hace Francis Crick, “that there is a part of the brain that is concerned with
planning future actions” (Geertz 2004, p. 312). Implica también la sensacion de que, de alguna
manera, ‘estamos al timon’ de nuestras acciones, que somos responsables y conscientes de lo
que hacemos y decidimos. Creer en esta idea puede revelarse muy util desde el punto de vista
practico y pragmatico, p ero resulta b astante probleméatico no sélo a la luz del psicoanalisis
tradicional, sino también con base en las ciencias cognitivas actuales, que conciben los procesos
conscientes como una minima parte —la punta del iceberg— de una larga y complicada serie de
operaciones que nuestra mente cumple por default y de manera invisible. El inconsciente puede
ser de scrito como un m ayordomo, un “ mental b utler” que se encarga de llevar a cabo una
infinidad de operaciones ordinarias ahorrando a nuestra conciencia tiempo y energias preciosas
(Fine 2006, c ap. 6), o t ambién como la planta baja de una casa s eforial, donde, como en
Pemberley, la finca de la novela de Jane Austen, se mueve una compleja jerarquia de distintos

sirvientes y especialistas, cad au no cons up ropiat areas y co mpetencias, cu ya accion
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coordenada permite el gobierno eficiente de la casa (Boyer 2002, cap. 3). Estas comparaciones
captan aspectos sin duda importantes, pero pueden producir la impresion equivocada de que la
conciencia, pese a su limitada dimension operativa, esta e fectivamente al mando de todo el
sistema, que el vasto hormiguero que se mueve en la planta baja tiene el Gnico proposito de
servir docilmente a su amo. En realidad, las cosas no son tan simples.

El i nconsciente no pue de s er r epresentado ¢ omo un s imple ‘ brazo’ que c oadyuval a
conciencia de una manera tan silenciosa como fiel. Normalmente, al contrario, es ¢l que la
influencia, la condiciona y la dirige en formas tan variadas como desapercibidas. De acuerdo
con la “self-perception theory”, se ha argumentado que las razones de nuestro comportamiento
son en realidad un misterio para nosotros (Bern 1972) y que nuestras palabras dicen mas de lo
que efectivamente sabemos acerca de nuestras motivaciones (Nisbet, Wilson 1977). Con base
en |l os ex perimentos de Benjamin Libet, s e puede incluso llegar a p lantear 1a hipodtesis d el
inconsciente como el “secret commander” de nuestros procesos conscientes, hasta de nuestras
intenciones y decisiones ap arentemente mas inocuas y sencillas (Fine, cit. p. 144 s s; Libet
1985). Ante hipoétesis tan inquietantes es comprensible que se vuelva a plantear la cuestion
clasica del libre albedrio. Asimismo, pero, es inevitable que la cuestion no nos lleve a ningun
lado si es que la enfrentamos de una manera determinista y normativa. El libre albedrio no
puede ser mucho mas que una idea regulativa, desde el punto de vista moral, y aproximada,
desde el punto de vista analitico. Aun asi, queda una idea de gran valor practico y teérico, puesto
que hunde sus raices en una actividad normal y continua de nuestra mente, con su flexibilidad,
su abertura ante las posibilidades, su disposicion para hacer planes futuros y defendernos de la
incertidumbre, de 1 a ¢ ontingencia. S in e mbargo,una ve zqu el aap artamosd ees ta
indeterminacion para afirmarla o negarla de manera dogmatica, la nocion de libertad deja de
reflejar la complejidad de nuestra realidad mental y existencial.

Estas simplificaciones dogmaticas producen nociones “theologically correct”, que pueden

confortarnos e incluso mover nuestras p asiones morales mediante la fuerza de la ideologia,
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pero, con ellas, la nocidn de libertad pierde toda posible utilidad analitica y, ademas, se aleja
de su intuitiva, valiosa flexibilidad practica. En realidad, el pensamiento, por 1o menos en su
modalidad “on-line”, e s de cir cuando no actta, no pue de prescindir de 1a utilidad de esta
intuicion de si mismo como ser indeterminado. De ahi que la libertad, eliminada o absolutizada
por un partis pris de caracter teoldgico, vuelve a hacer oir con fuerza su presencia y sus razones.
Pese a toda decision normativa, las dos voces, libertad como indeterminacion y como norma

teologica, no se eliminan reciprocamente, sino coexisten y se suplementan parad6jicamente.

59. [Libertad y temor.] En Platon existe la percepcion de una irreducible turbulencia ambiental,
que la norma de su discurso intenta continuamente neutralizar o controlar. Sus personajes, por
ejemplo, la delimita, funcionalmente aplicandole las etiquetas de deseo, pasion, agresividad,
eros ( y o tras), 1 aex plican conlainfluenciad el o c orpéreo ( en il timo a nalisis,conl a
irracionalidad del principio material) y a menudo, finalmente, hacen caer sobre ella todo el peso
del reproche y del estigma religioso. De esta manera, la defensa cumple con su tarea, pues, en
detrimento del espesor analitico, convierte el desorden en orden. Con eso, ademas, una cierta
ambigiiedad se descarga sobre el significado de las palabras. El campo semantico del término
libertad ( eleutheria, eleutheros), por e jemplo, s e a mplia ha sta ¢ omprender va loraciones
diametralmente o puestas, ne gativas y positivas. Por un 1 ado, libertad significa la pe ligrosa
desvergiienza moral (anaiskhyntia), productora de anarquia politica ¢ ilegalidad (paranomia),
ala que se opone la buena sumision (douleia), el temor a dios y a las leyes. Por otro lado, la
libertad sigue di stinguiendo positivamente al griego de 1os b arbaros, de los grandes reinos
asiaticos, pero siempre y cuando sea acompafiada de un cierto miedo que modera sus impulsos
extremos. Podemos decir, entonces, que la libertad es buena sélo hasta cierto punto —mientras
se co nserva s ubordinada al “t emor” ( phobos, déos, aidos-aiskhyné). E s éste, c ont oda
probabilidad, el mensaje que Platon quiere filtrar en el gran esbozo de filosofia de la historia

que nos presenta en el libro III de las Leyes. Lo anterior podria resumirse en la formula hés
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[aidols] ho deilds elettheros kai aphobos, “malo es aquél que se sienta libre del temor religioso
y sin miedo” (699¢), lo cual es sin duda una extraordinaria y lapidaria definicidon platénica del
sentimiento religioso. Parafraseando a James, diriamos que la libertad no hace dafio mientras el
temor religioso siga teniéndola bajo control y bien amarrada. Sila norma establece que ala
libertad debe siempre acompaifiarla ¢l miedo, es porque en lo que sentimos bajo la nocion de

‘libertad’ hay algo que inquieta y produce ansiedad —un riesgo extremo.

60. [La libertad imposible.] Sin embargo, bajo la superficie aparentemente segura y tranquila
de sus racionalizaciones normativas, la libertad hace oir su presencia de manera mas profunda
y desestabilizadora. Tomemos como ejemplo el ya comentado pasaje sobre la dike thedn, en el
libro X de las Leyes. Sin lugar a duda, este pasaje muestra que no s6lo el hombre no es libre en
el cosmos, sino que no existe en absoluto espacio alguno para la libertad. El papel de las partes

(mére) ya ha sido asignado y éstas no tienen margen de decision:

...el que cuida el universo tiene todas las cosas ordenadas para la salvacion yla virtud del
conjunto, de modo que también cada parte de la multiplicidad padece y hace en lo posible lo que
le es conveniente. A cada una de ellas se le han establecidos jefes que dirigen continuamente lo
que deben sufrir y hacer hasta el minimo detalle y hacen cumplir la finalidad del universo hasta

el tltimo rincén. .. (903b).2%

Las imagenes de la “ley del destino” (904c¢) y de la “dike theon™ (904e) no hacen mas que repetir
esta misma idea-vision, afiadiendo algunos detalles y soldando, en una misma circularidad sin
escape, psicologia, cosmologia y escatologia: acciones buenas y malas, movimientos cosmicos
segun la superficie y la profundidad, premios y castigos en el mas alld, todos significan una
misma cosa, se traslapan y definen reciprocamente. Sin embargo, por sorprendente que pueda

ser en este contexto totalmente cerrado y rigurosamente predeterminado, la libre decision del

203 Trad. de Lisi, Vol. 2, p. 224,
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individuo logra obtener un espacio efimero y paraddjico. El pasaje es dificil, no podria ser de

otro modo, y hay que citarlo en griego. Nuestro “rey”, dice el Ateniense,

peunyévntal 61 mpog mhv To0To TO TOTOV TL yryvouevov del moiav £0pav del petodlappdvov
oikilecbot kai Tivag mote TOMOVG TG 08 yeEvESE®MC TOD molov TVOG AQfike Toic Povincecty

£KOOTOV NUAV T0¢ aitiog. Omn yoap av émbuuf] kol 0moldg TIc MV TNV Yoy, ToOT GYEOOV

£kGoTOTE Kod To100TOC Yiyveton dmog Nudv dg T moAn.2

En otras palabras, el Demiurgo decide qué condicion (t0 poion) adquiere cada ente que se ha
generado, qu ¢ sitio (hédran) habita y qué lugares (tdpous) ocupa. A las vol untades de 10s
hombres d eja l as causas (tais boulésesin... tas aitias) que nos hacen llegar aser enuna
determinada condicion. Sobre estas causas, aparentemente, somos nosotros quienes decidimos.
Laideadelalibertad como indeterminaciéon es conservada. Pero, ¢ de ve rdad de cidimos a
proposito libremente? La segunda parte del texto no parece expresar la misma opinion. Tras
haber afirmado el papel de nuestra voluntad, el Ateniense da la idea de no querer concebirla
como libre, quitando cualquier traza de indeterminacion: “cada uno de nosotros —nos dice—llega
a ser tal como desea”, es decir “tal como uno es en su propia alma”. La puerta que parecia estar
a punto de abrirse para dejar entrar la indeterminacion, permanece cerrada, dejandonos con una
voluntad (boulésis) que en realidad no tiene ningun contenido propio, pues esta ya enteramente

predeterminada.?®® La libertad apenas acaba de ser afirmada libre, pero la simple mencion de

204 904b-c, ed. Burnet, Oxonii 1907. La traduccion mas limpida la ofrece Mayhew: “he has designed, with a
view to this universe, that when a certain sort [ of person] comes into being, it must always take a certain
place and reside in certain locations. But he leaves the cause for the coming to be of each particular sort of
person to the will of each of us. For as one desires, and as one is with respect to soul, so (pretty much in every
case) is the sort of person each of us becomes, for the most part” (cit. p. 36). Lisi traduce: “ide6 para nuestro
universo a qué sede debe de ser enviada a habitar cada cosa cuando nace segun con qué car acteristicas,
cuando cambia y a que lugares. Dejo los actos de la voluntad de cada uno de nosotros, las causas del llegar a
ser de una cierta forma. En efecto, cada uno de nosotros, por lo general, llega a ser casi siempre tal como
deseare ser por tener también un alma de una determinada cualidad” (Vol. 2, p. 226).

205 Algo parecido ocurre en el famoso pasaje final del mito de Er (R. X 617d-621b). Las almas han expiado
sus culpas y recibidos sus premios, en la medida de un decuplo en ambos casos (614c-616b). Para las culpas
mas graves esto significa una expiacion de mil afios. Tras haber recibido sus merecidos premios o castigos,
las almas vuelven al mismo 1lano donde habian sido juzgadas. Se quedan en este lugar por una semana,
recordando lo que han padecido, luego se encaminan hacia el lugar donde contemplan el eje del mundo, el
alma césmica, representado en la forma de un huso que gira sobre las rodillas de Andnkeé, alrededor de la que
se sientan sus hijas, las tres Moiras, Laquesis, Cloto y Atropo. En este lugar las almas son 1lamadas a elegir
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esta | ibertad h a evocado i nmediatamente el es pectro d e 1 a i ndeterminacién, que h a s ido
prontamente neutralizado. Si yo fuera libre de ser lo que deseo, es decir si mi voluntad fuera
indeterminada y abierta a la posibilidad, podria efectivamente llegar a ser diferente de lo que
S0y y, con eso, también podria decir que mi voluntad es la causa de lo que llego a ser. Pero el
Ateniense no pu ede ni siquiera pensar en esta posibilidad, pues, para él, por el contrario, es
imperativo pensar que yo deseo lo que ya soy, es decir que la manera en que soy predetermina
mi voluntad, asi que mi posicidn en el cosmos esta destinada a no cambiar nunca. Finalmente,
si cambiara, habria sido mi voluntad a determinar la nueva condicion, quitdndole este derecho

exclusivo a la divina naturaleza, a la divinidad, al Demiurgo.

60B. [ La libertad del dios.] Es ahora importante observar los adverbios que ap arecen en el
pasaje anteriormente citado: “cada uno d e nosotros —nos dice el Ateniense— llega a s er casi
siempre (skhedon ekéstote) tal como desea y tal como uno es en su propia alma, por lo general
(hos 10 poly)”. ; Qué quieren d ecir estas locuciones ad verbiales? Evidentemente, nos dejan
vislumbrar una muy remota excepcion a la norma. Seria fécil, correcto y tentador concluir que,
con base en la norma del discurso, simplemente no hay espacio para excepciones y, con €so,
formulas del tipo “casi siempre” y “por lo general” no tendrian ningun sentido funcional. Una
excepcion, aunque remotisima, significaria admitir algo terrible: que existe un ‘ hueco’ en el
cuidado del dios, que la justicia divina es imperfecta, que la presciencia del dios falla en un

punto. Por esta via, volveriamos a dejar pasar el espectro de la indeterminacion y del ateismo.

las nuevas vidas, en las que pronto reencarnaran. Laquesis les dirige el famoso discurso, donde declara que
seran ellas quienes escogeran la nueva vida: “la responsabilidad (aitia) es del que elige; dios estd exento de
culpa (anaitios)” (617¢). El mensajero de Laquesis arroja entonces los lotes, de manera que el turno de la
eleccion queda decidido al azar. Llega asi para cada alma el momento de elegir. El hecho de que hayan
llegado, tras haber cumplido enteramente con sus castigos y premios, nos haria pensar que la decision
finalmente estara libre de toda mancha, que el pasado dejard de predeterminar el presente, que la condicion
del alma no predeterminara la naturaleza de su deseo (sin este “‘margen’ de libertad, como vimos, no existe
indeterminacion). Sin embargo, al momento de escoger las vidas, empieza un espectaculo que, como Er lo
define, inspira “piedad, risa y asombro”. Lo que este espectaculo revela es que las decisiones de las almas
siguen siendo determinadas por lo que éstas eran en la vida anterior: “en la mayoria de los casos (ta polla) se
elegia de acuerdo con los hébitos (kata synétheian) de la vida anterior” (620a). El ser continiia determinando
la voluntad. Todo espacio para la indeterminacion ha sido cerrado una vez mas. La religiosidad platonica
parece radicalmente incapaz de aceptarla.
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El peligro de esta admision existe solo si leemos el texto al pie de la letra. Sabemos sin embargo
que, en lareligiosidad, no hay que apegarse mucho a 1as letras, pues las ex cepciones, | as
infracciones, las incongruencias cuentan mas que las normas y, normalmente, coexisten con
ellas, la suplementan, sin que este hecho produzca un gran escandalo. De ser asi, los adverbios
en cuestion pueden tener la simple funcion de reintroducir la libertad-indeterminacion, i.e. el
sentido comun, puesto que, como hemos visto, esta no s e deja excluir facilmente del juego
(supra, §58B).

Es también preciso preguntarse, pero, si acaso sobre estas formulas recae algo mas que el
peso de una cierta, inevitable confusion 16gica. Una hipdtesis podria ser que los adverbios
sefialan excepciones dadas por una intervencion del Demiurgo, por un acto de su libre voluntad.
En otros pasajes, efectivamente, la voluntad de dios es descrita como absoluta, a saber, capaz
de imponerse atn donde, en teoria, no deberia poder intervenir. Léase por ejemplo el discurso

solemne que, en el Timeo, el Demiurgo dirige a los astros:

Dioses hijos de dioses, las obras de las que soy artesano y padre, por haberlas yo generado, no se
destruyen si yo no lo quiero. Por cierto, todo 1o atado puede ser desatado, pero es propio del
malvado el querer desatar lo que esta construido de manera armoénicamente bella y se encuentra
en buen estado. No sois en absoluto ni inmortales ni indisolubles porque habéis nacido y por las
causas que os han da do na cimiento; sin embargo, no s eréis destruidos ni tendréis un de stino
mortal, porque habéis obtenido en suerte el vinculo de mi decision, aun mayor y mas poderoso

que aquellos con los que fuisteis atados cuando nacisteis.?*

Es interesante observar que la misma norma que nos impide pensar la libertad humana como
indeterminacion, nos conduce a afirmar la libertad del dios como absoluta. Lo que la norma

impide al hom bre, 10 atribuye incondicionadamente al di os. En ambos casos, tenemos dos

206 Tj, 41b, trad. de M. Angeles Duran y Francico Lisi, Gredos, p. 188 (cursivas nuestras). Hay sin embargo
otros pasajes donde se afirma claramente que el dios nada puede contra la necesidad (Lg. V 741a-b) o que,
si salva el cosmos de la destruccion, lo hace justamente bajo la accion de la Necesidad (Plt. 272d-e)
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afirmaciones d ogmaticas que, de sde di recciones opue stas, ¢ ontrastan ¢ on nue stro intuitivo

sentimiento de ser capaces de una accion libre y no-predeterminada.

61. [La paradoja de Judas.] ;Por qué es tan importante encontrar un espacio para la libertad en
el sentimiento religioso? ;No seria mas facil evitar la cuestion y quedar en la seguridad de un
cosmos cerrado y lleno de un inquebrantable sentido? ;Por qué arriesgar todo introduciendo
este trojan horse que eslaindeterminacion? La respuesta, c reemos, es que sin la libertad
llegaria as er lite ralmente i ncomprensible uno de 1 os aspectos m as importantes del a
religiosidad, la retribucion, i.e. el premio y el castigo. Ya mencionamos el lema tailandés “do
good, get good; do evil get evil” (Slone 2004, p. 382). Se muestra en ¢l un aspecto basico, la
reciprocidad, del cual, al parecer, el sentimiento religioso no puede prescindir (I §23). Premio
y castigo, e ntendidos como ¢ ompensacidon o puni c¢idén m oral, de vienen ¢ entrales en 1 as
religiones moralizadoras y organizadas que surgen a partir de la “era axial” (Jaspers 2010, cap.
1; Boyer 2004; Boyer, Baumard 2013; Boyer, Baumard, H yafil, M orris 2015). E1 discurso
religioso no s6lo debe cumplir con la tarea de construir una defensa mental compacta contra la
indeterminacion, sino debe también inducir el respeto de la norma y disuadir de la trasgresion.
Sin presuponer algin tipo de indeterminacion en la voluntad humana, seria imposible llevar a
cabo esta segunda tarea, de tal suerte que nociones como mancha y purificacion, pecado y
expiacion, culpa y redencion, todas muy afines y representativas del meollo de la religiosidad,
no tendrian algiin contenido efectivo (ver infra, §62). Dichas nociones implican algin tipo de
responsabilidad, colectiva o individual, heredada o personal, que, de una manera u otra, requiere
que algun sujeto pague por las faltas que ha cometido (culpa) o sea premiado por una excelencia
que se le reconoce. Si esto es cierto, es comprensible que la religiosidad no pueda prescindir de
introducir, incluso dogmaticamente, la libertad en el marco de sus defensas. De igual manera
comprensible, pero, es su afan de neutralizar inmediatamente el riesgo que esta introduccion

conlleva. En ciertos contextos teologico-dogmaticos, reconocer que la voluntad es realmente
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libre en relacion a algo, por ejemplo aceptar que efectivamente pueda decidir entre bien y mal,
significa atribuirle una indeterminacion efectiva que queda como un punto ciego en el sistema,
un descuido del dios que compromete fatalmente la defensa mental.

Con la expresion ‘paradoja de Judas’ nos referimos al siguiente acertijo. Judas hace el mal
y es eternamente castigado por su culpa. Sin embargo, como ni un cabello cae a tierra si no es
por voluntad de Dios, Judas cumple en realidad la voluntad de Dios y no es culpable. Para
solucionar esta paradoja se han efectuados las mas variadas piruetas retoricas y dialécticas. El
estudio de estos intentos pertenece a la historia de las creencias religiosas, desde sus origenes
hasta nuestros dias. Por supuesto, es imposible lograr que estos contrastes sean 16gicamente
aceptables. Lo importante, sin embargo, no es enfocarse sobre la contradiccion logica que estas
justificaciones necesariamente implican, denunciando sus incoherencias de una manera que es
tan ilustrada como pedante, sino observar la dindmica cognitivo-emotiva que las condiciona
desde un nivel mas profundo y a la luz del cual, finalmente, su paradojica verdad se instituye y
sanciona.

Un poe ma de Adalberto N avarro S anchez, Judas Iscariote, capta bien la p aradoja que
acabamos de exponer, enfatizando al mismo tiempo la responsabilidad y la irresponsabilidad

del apostol, y finalmente el misterio, la paradoja de su historia. Citaremos algunos fragmentos:

Ningiin monumento recuerda tu paso entre nosotros,
Quisiéramos pasar en silencio tu nombre:

tu infamia llen6 de vergiienza a tus compaiieros;

[...]

No puedes ser silenciado ni escondido.
Fuiste uno de los Doce elegidos por el Sefior,
y Dios desde la eternidad

hizo tu historia mas profunda y mas ancha

que la historia de los buenos apdstoles del Evangelio.
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Tu labor no se debio a tu propia voluntad:

[...]

Alguien depositd en tu corazon la semilla infernal,
Pero esclavo de tu pasion

No lograste derribar al tirano

[...]

Judas, no puedes ser silenciado ni escondido.

La luz y toda Verdad resalta espléndidamente junto a ti.

[...]

tu figura se halla envuelta en los velos misteriosos,

[L.]°

62. [La culpa.] Es posible que el lector quede escéptico antes nuestra asimilacion de términos
como mancha, pecado y culpa, asi como ante nuestro énfasis sobre el papel de la culpa en la
religiosidad platonica (supra, §61), de modo que se necesita una breve aclaracion. En primer
lugar, debemos sefialar que partimos de una definicion de James, que pone la dialéctica entre
pecado y expiacidon ¢ omo e sencial e nt odas | as r eligiones. A unque no ¢ reemos e n |l as
definiciones es enciales, | a i ntuicion d e James n os p arece a certada.?’” En s egundo | ugar,
consideramos que un énfasis excesivo sobre las diferencias entre vergiienza (shame) y culpa
(guilt) puede ser engafioso, pues se basa en ¢l postulado discutible de que la religion (o la cultura
en general), en algn momento, seria algo meramente exterior, ritual y amoral, mientras en otro
momento (por ejemplo a partir de la “era axial” o en las religiones “organizadas”) llegaria a ser
un fenomeno esencialmente interior, espiritual y moral. En realidad, en muchos casos, no nos

parece tan facil demostrar empiricamente una diferencia de este tipo.?°® En Platon, de todas

* Bafiuelos, Bru, Medina 2008, p. 167 s.

207 En su intento de definicion esencial de la religion, James presenta dos aspectos: “1) an uneasiness, 2) and
its solution.” El primero corresponde al sentimiento de que “there is something wrong about us as we
naturally stand”; el segundo, al de que podemos salvarnos de esta “wrongness” mediante una apropiada
conexion con las fuerzas supernaturales (cit. p. 498). Cf. también Hertz 1988 (cap. iii).

208 E] mismo Dodds, que en parte adoptaba este criterio, mostrd ser muy escéptico sobre su utilidad efectiva
en el estudio de la religion griega antigua (1957, p. 37). La oposicién entre “shame-"y “guilt-culture” habia
sido introducida por un estudio de Ruth Benedict sobre la cultura japonesa. En el conjunto de la obra
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formas, m ancha ( miasma), fa llo ( amdrtéma, e n e 1 s entido de e rror de j uicio) y pe cado
(amartéma, en el s entido de intima ponéria, adikia) s on nociones que en gran medida se
sobreponen y co-determinan. El aspecto ritual y comunitario, que deberia caracterizar la cultura
de la vergiienza, se entremezcla continuamente con el aspecto personal y moral, que deberia
caracterizar la cultura de la culpa, a menudo siendo incluso imposible distinguir con claridad
entre las dos.” En tercer lugar, o bservamos que en la religiosidad p latonica es tas n ociones
significan, en la mayoria de los casos, una clara atribucion de responsabilidad (aitia) del mal al
sujeto moral de la accion, responsabilidad que significa la asuncion de una “culpa”. Hay varias
razones que permiten hablar de un sentimiento de culpa en Platon. El sujeto es culpable ya sea
por razones estructurales y objetivas (el mal tiene en él una raiz “casi” inextirpable), contra las
cuales su voluntad es “casi” impotente, ya sea por razones subjetivas y personales, en la medida
en que al hombre se le otorga una paraddjica libertad de eleccion que, desafortunadamente, es
“por lo demas” incapaz de aprovechar. De modo que existen asi dos elementos importantes para
la definicién de la culpa, a s aber, el sentimiento del mal como algo irremediable en nuestra
constitucion y, en contraste con lo anterior, la nocion de libertad, es decir la idea de que somos
libres de escoger entre bien y mal. Existe ademas un tercer elemento importante, que ya hemos
visto en parte (I §43): se trata del s entimiento de una “caida” del hombre a p artir de una
condicién originaria (mitica o historica) de beata sencillez. La imagen del “ala quebrada” en el
Fedro, por ejemplo, reproduce incluso visualmente la idea de esta caida (246b ss). En otros

pasajes, la probable adopcion y transposicion del relato orfico sobre el deicidio de los Titanes

platonica, los opuestos miaros-kathards, mancha-purificacion, tienen un sentido inseparablemente interior y
exterior, e spiritual y practico-ritual. Ritual y creencia son aspectos inseparables no s6lo del culto, como
planteaban correctamente Durkheim y Mauss (e.g. Durkheim 1968, p. 42 ss), sino inherentes a la misma
religiosidad, hasta en sus formas filosoficas y mas racionalizadas.

* Por supuesto, nociones como pecado, culpa, perdon, conversion, entre otras, tendran que ser entendidas a
la luz de las diferencias especificas de la cultura clasica, con respecto a las épocas posteriores. Para el estudio
de estas diferencias en relacion al a esfera de la sexualidad, sigue siendo muy importante el analisis de
Foucault 2003. C on respeto a 1a nocion de perdon, entendida c omo c ambio interior, véase en particular
Konstan 2010.
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proporciona a esta idea-imagen un respaldo mitico-alegorico.” Asi que, en Platon, el amartéma,
entendido como error-fallo de nuestro juicio, a veces se acerca mucho a la nocion de caida y

pecado primitivo, del cual lleva la responsabilidad la especie humana como tal.

63. [Una infraccion politica al orden divino.] Hay varios pasajes en que pueden apreciarse otras
infracciones (o derogaciones) al procedimiento analdgico-anagogico, que es el procedimiento
normal en la especulacion platonica y al cual hemos venido atribuyendo la creacion de defensas
mentales d e tip o religioso (lato sensu). La analogia, como ya vimos, s ¢ ¢ onvierte € n una
anagogia cuando pretende, como casi siempre ocurre en Platon, que, en todo posible &mbito y
nivel del ser, del més pequeno al mas grande, del mas bajo al mas alto, valga el principio “el
simil con el simil”.?? Ya sabemos que la funcién de este principio es de trasformar la analogia-
comparacion, donde p ermanece un e lemento i ntolerable d e i rracionalidad, en l a analogia-
proporcion, donde se conectan los dos términos logicamente bajo la intervencion mediadora de
un t érmino ‘ tercero’. En la an alogia-proporcion, siel simil estd con el simil es p orque la
“amistad” entre ellos es asegurada por un término medio y superior, el que llamamos ‘tercero’,
encargado d e t ransformar | a an alogia en ex plicacion p sicoldgico-causal y, finalmente, d e
reconducir 1a distancia real entre los analogos a una simple diferencia 16gica.?!® Sobre este
principio han sido construidas 1 as nociones de orden divino, presciencia y ley, que son las
defensas mayores que encontramos en las Leyes. Una de las més interesantes infracciones a la
norma del orden divino —que, repetimos, se rige sobre el principio de la similitud, que en la obra

platonica es literalmente ubicuo— se encuentra siempre en las Leyes. Nos parece que es s6lo en

* Sobre la discutida adopcion y transposicion platonica de este mito, véase Bernabé 2011 (cap. 8, p. 145 ss).
Bernabé relaciona con el mito 6rfico del deicidio de 1os Titanes los siguientes pasajes platonicos: Lg. 111
701b, IX 854b, que son los mas importantes, pero también Crat. 400c, Phd. 62b, Eutift. Se.
209 Sobre la ilustracion de estos puntos nos hemos detenidos suficientemente en la introduccion (§xi) y en I
§37 (n. 111).
210 Una de las mas claras y simples menciones platonicas de esta funcidon conectiva del ‘tercero’ se encuentra
en Lg. II 668a, donde se dice que lo igual y lo simétrico son tales s6lo en relacion a la verdad. El ejemplo
mas célebre de este esquema mental, ampliamente comentado por Hegel, se encuentra sin embargo en el
Timeo (31¢-32c¢).
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esta obra donde se insiste con tanto énfasis en la necesidad politica de poner un limite ala
aplicacion del orden divino (Diké) en el orden humano (la polis). En relacion a este punto es
central el pasaje VI 756e-758a, que a continuacion ilustramos.

En el pasaje, antes que nada, se afirma la norma y su incuestionable valor; la norma es que
la politica es siempre lo mismo que la justicia (t0 politikon aei todt’auto to dikaion, 757¢c). Lo
justo aqui es equivalente al principio general de la igualdad (isotés) mediante la diferencia, es
decir, la norma segln la cual a cada uno le toca recibir el bien con base en su calidad propia
(igualdad geométrica) y no con base en lo que una ciega suerte, la voluntad de la mayoria u
otros criterios irracionales semejantes le atribuyan. Se trata, pues, de otra manera de reafirmar
el mismo principio de la analogia universal que gobierna el cosmos, con base en la cual el simil
anda s iempre con el simil (isotes philotéta apergazetai, 757a). E1 principio, e n e ste c aso,
significa que a hombres diversos les tocan cosas diversas, bienes mayores o males menores a
los buenos, males mayores o bienes menores a los malos. Aristoteles hara suyo el principio con
la formula “igualdad entre iguales™ (Pol. 111 9.1280a, 12.1283a, VII 3.1325b). Por su parte, El
Ateniense formula el principio de la siguiente manera: “el dar cada vez, segun naturaleza, lo
proporcional (ison) al os d esiguales (anisois)” ( 757d). C ualquier r eparticion d iferente ( por
ejemplo, de tipo democratico-aritmético) no podra mas que ser mala y provocar el castigo por
su soberbia, es decir que contra ella contra ella intervendrd Diké castigadora (o sus emisarios),
que siempre sigue al dios en sus grandes revoluciones cosmicas (I §45, I1 §11). A proposito de
esta divina proporcion, se dice explicitamente que coincide con el juicio de Zeus (Dios Krisis)
y se la califica como “la mas verdadera y la mejor” (757b). { CoOmo podria darse una infraccion
legitima del juicio de Dios, una infraccion que no produzca el castigo?

El lector no pue de no s orprenderse cuando el A teniense, poco mas adelante, afirma que,

aunque siendo “equidad e indulgencia” (igualdad aritmética) infracciones?!! a “la perfeccion y

211 E] verbo que indica la infraccion normativa (paranomia) es aqui parathraiio, 757¢2 (hapax). Otros verbos
que denotan la desviacion de la norma son por ejemplo paratrépé o paraitéomai (paraitéetés), empleados en
contextos analogos con significado muy negativo (e.g. X 885d4, 905d8).
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exactitud” que van “contra la recta justicia”, la ciudad debe (anankaion) emplear también estos
criterios p ara ev itar | a d iscordia i nterna ( Stasis). S e obs erva ¢ n t odas s us di mensiones e |
cortocircuito que se produce en la posicion normativa: lo que se afirma ahora es que el juicio
de Dios (es decir Dike, la divina proporcion, la presciencia, la epiméleia, etc.), cuando se aplica
al Estado de una manera rigurosa y sin excepcion, produce conflicto interno (Stasis), algo que,
segin la norma platdnica, es el producto de la mas violenta y profunda injusticia, de 1a més
despreciable i gnorancia humana. D icho d e o tra m anera, p ara o btener 1 a j usticia p olitica es
necesario... jderogar a la justicia divina! Es evidente que el Ateniense hace referencia al as
practicas d emocraticas, pues en s eguida s e m enciona el s orteo (kIéros) y lanecesidad de
aceptarlo como criterio de el eccion, aunque con limitaciones y oraciones de buen auspicio
(757e). De esta manera se argumenta en favor de la constitucion mixta, que mezcla monarquia
y democracia (756¢), relacionandola con la mezcla de las dos formas de igualdad, geométrico-

divina y aritmético-democratica (758a).

64. [ Otra infraccion: el derecho de la fuerza.] La violencia, como sabemos, es legitima solo
cuandol aciencias esirved eel lap ara fines Optimos. S ul egitimacion d epended es u
subordinacion funcional a la ley (n0OMos), es decir, a una de las defensas mayores (I §52 ss).
Cuando | a vi olencia e xiste 1 ndependientemente de e sta f uncion, e s e stigmatizada ¢ omo
irracional y todo lo que pueda surgir de ella (leyes, estados, acuerdos, etc.) es rechazado como
una desgracia. Se trata como siempre de una explicacion anagégica®'? de la violencia real y de
su productividad. La violencia es originariamente un simple hecho, frente a cu ya realidad o
posibilidad experimentamos desorientacion, ansiedad, miedo: de ahi que la norma intervenga
para defendernos de este miedo, al tiempo que la excluye de todo orden ideal, donde su accion

no puede ser concebible, y la confina en el mundo sensible —en particular en las relaciones

212 Un tipico ejemplo de explicacion de la discordia exterior (p6lemos) mediante el procedimiento anagdgico-
psicoldgico, que la reconduce a la discordia interior (Stasis), se encuentra, como ya sabemos, en Lg. I 626b-
d.
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humanas, donde depende de la mayor fuerza relativa que ejerce el principio material. En las
Leyes, se pueden distinguir dos actitudes frente a este motivo, una que denominaremos realista
y tragica, y otra, defensiva y coherente con la norma habitual en los textos platonicos. Se trata
de una situacion muy similar a la que vimos con tykhaé (I §5 ss).

A través de reiteradas alusiones a unos versos de Pindaro,?!' regresa en la obra la idea del
derecho del mas fuerte a gobernar sobre el débil. Este principio es mencionado en primer lugar
en [I1 690b-c como quinto axioma sobre la obligacidn politica, i.e. que el mas fuerte mande y
el mas débil obedezca. Clinias lo considera como una forma necesaria de dominacion (anakaion
arkhén) y el Ateniense como una ley natural valida para todos los vivientes. Pero este tiltimo
se apresura a afl adir q ue ex iste un s exto a xioma, a s aber, el gobierno de quien sabe (tOn
phrono(inta) sobre el que no posee ciencia (t0n anepistémona). Este axioma también, dice el
Ateniense, no ocurre contra la naturaleza, sino de acuerdo con physis, y es identificado con el
dominio de la ley (nGmos), basado en el consentimiento en lugar de en la violencia (bia). Ley
y violencia son puestos en contraste reciproco, pero esto ocurre en un contexto discursivo donde
ley de la fuerza y fuerza de la ley quedan en tension reciproca, una tension dramatica en que no
se busca la solucion mediante la neutralizacion del término puesto como negativo. Del sexto
axioma se dice inicamente que es t0 mégiston, el maximo, pero con eso no se limita de ninguna
manera la i mportancia y uni versalidad del quinto axioma, que es cal ificado como t0 mala
anankaion, s umamente ne cesario. Los dos axiomas que dans implemente a sociados,

yuxtapuestos, uno tras el otro, pues la clara expresion de una preferencia normativa no implica

213 Fr. 169, 1-4 Snell-Méhler. El texto del fragmento es: némos ho panton basiletis / thnaton te kai athandton
/ agei dikaidn to biaidtaton / hypertatai kheiri (E. Aristide, or. 45, e scoliaste a N. IX 35). La lectura platonica
de Pindaro parece ser deformante. EI Ateniense sigue entendiendo a los versos del poeta como Calicles los
entendia en el Gorgia (484b). Los versos son citados a memoria por Calicles, quien dice referirlos de manera
imprecisa, pues no recuerda bien el carmen: “Pindaro [...] dice: la ley es reina de todos, mortales e inmortales
[...] Esta, él dice, guia, justificando violencia suprema, / con mando poderosa”. Schopsdau (2003, p. 196)
observa que Platon traduce convirtiendo al poeta mismo, Pindaro, en el sujeto de la frase, en lugar de la ley
(némos). Asimismo, sefiala que aparentemente no se hace ninguna referencia a una ley natural (cf. también
1994, p. 421 s). La tension religiosa interna de los versos pindaricos emerge plenamente en el comentario de
Marcello Gigante (1993, en part. cap. V, p. 72 ss), segun el cual Pindaro admite la violencia, pero la subordina
a la justificacion que de ella da el dios (p. 83). En el poeta, entonces, el ndmos del mas fuerte es entendido y
vivido en el marco de la religiosidad, mientras en Platon se convierte en una expresion de ateismo. Sobre
Pindaro y Platon, ver Des Places 1949.
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la remocidn d el el emento ‘ malo’, d e acu erdo con e 1 m odelo e xpositivo dramatico que ya
observamos en relacion a tykhe (1 §9).

En el libro IV (714c¢) se menciona de nuevo del principio pindarico, esta vez, sin embargo,
en un contexto argumentativo muy distinto, donde domina el intento de neutralizacion, de modo
que el derecho de la fuerza (o la fuerza que crea el derecho) es explicitamente identificado con
la tesis de la justicia como utilidad del mas fuerte (tOn kreittonos sympheron). La tesis, que es
una referencia evidente y literal de la definicion de justicia dada por Trasimaco en el primer
libro de la Republica (ver infra, I §65), esta relacionada una vez mas con la maxima pindarica
(715a), donde ( supuestamente) P indaro 1 egitima e 1 e mpleo de 1 a mayor vi olencia por
considerarlo como un principio inmanente inscrito en la naturaleza. Dicho principio es puesto
en relacion con la practica de los gobernantes, quienes una vez llegados a la posiciéon de mando
tras una implacable [ ucha, de ben c ompartir e 1 poder con 1os vencidos, yaqueenelcaso
contrario g obernaran ¢ on m edios r epresivos y t emiendo pe rder e 1 p oder ( 715a-b). L os
regimenes que actiian de esta forma, comenta el Ateniense, no son constituciones y no tienen
verdaderas leyes, asi como los que se benefician de este tipo de autoridad no son ciudadanos,
sino facciosos (stasiotas). En este pasaje, el argumento anagogico vuelve a imponerse con su
habitual carga normativa sobre la observacion del fendémeno, en este caso la lucha por el poder.
Todo posible contraste interpretativo sobre esta realidad (la lucha para el poder, el uso de la
fuerza, etc.) ha sido removido: la norma triunfa y rechaza estos fendémenos como simplemente

[3

‘falsos’, ‘aparentes’, ‘ ilusorios’, no ¢ onformes a | ar ealidad ‘verdadera’. E 1ve rdadero
ciudadano, en que esta la salvacion de la ciudad, siempre es so6lo siervo de los dioses y de las
leyes (ton theon hypéresia... hypérétas tois nomois, 715c). Donde hay lucha por el poder y leyes
que se han formado por efecto de esta lucha (akyros ndmos), alla esta siempre solo la ruina
(phthora). Cuando la anagogia prevalece sobre la mirada realista, la violencia, cuya realidad

habia s ido p roblematicamente ac eptada en el pasaje antes mencionado, es s implemente

rechazada como fendmeno ilusorio, como una negacién de la ley. De ahi que la ley, cuando
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resulte de un pr oceso de f ormacién ¢ onflictual, ¢ uyos r esultados s on e n g ran m edida
impredecibles ya -racionales, enve zde s ere lr esultadode unc alculodi vinamente
predeterminado, que garantiza la perfecta racionalidad de una ley deducida de los principios
supremos, simplemente no es ley, sélo tiene la apariencia de ley, y es descalificada en tanto
desgracia y causa de desgracia. Una vez mas, el argumento del filosofo, con toda su soberana
circularidad, t iende a neutralizarl af uented el d esorden y,co nes ta, tambiént oda
problematizacion. E1 objetivo pol émico de 1a neutralizacién, en este caso, son 1os procesos
reales de legislacion, que implican conflicto, contratacidon, negociacion, y que por €so son en
amplia medida impredecibles, inciertos, refractarios a toda 16gica racionalista y lineal. Toda
esta compleja r ealidad es ah ora n eutralizada por el filésofo pl atonico, es d ecir, su mis ma
existencia es negada a la raiz por la norma del filosofo.

Latercera y iltima alusion a | a maxima p indarica 1a en contramos en X 890a, donde se
completa su neutralizacion con una excomulgacion de tipo religioso. La tesis del derecho de la
fuerza esas ociada conel m aterialismo n aturalista ( 889bs s) y conl ap erspectiva
convencionalista (889d ss). E1 A teniense identifica en este conjunto perverso una posicion
ateista comun, sobre la cual, finalmente, cae todo el peso de un tnico rechazo incondicional. A
la excomulgacion, se afiade en fin la amenaza de la punicion fisica y eventualmente la pena
capital. Q uien s ostenga es ta p osicion puede s er le gitimamente ¢ astigado y eliminado.
Recordemos que en Platén la violencia contra la irracionalidad, aunque sea desagradable, es
violencia legitima.?'* Es mas, es ilegitimo considerarla como violencia, pues se trata més bien

de una cura, de una purificacion.?!>

214 R.501a.
215 PIt. 293b ss (kathairontes... therapetontes...).
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65. [Platon... realista.] No hay sin embargo que subestimar la funcion del realismo politico en
Platon.?!® Platon, en virtud del aspecto literario, dialdgico, dramatico y polifonico de sus textos,
es siempre mucho mas interesante, matizado y complejo del supuesto ‘punto de vista platonico’,
es decir del nivel normativo que los textos exhiben constantemente. Este nivel, por importante
que sea, es al final s6lo una voz del texto y queda necesariamente enredada en una mayor
complejidad estructural. El realismo platénico es una componente de esta mayor complejidad.
El lector de Platon no puede olvidar lo que realmente significa, en el contexto de las Leyes, la
referencia imp licita a las tesis d e Trasimaco (cf. supra, 1 §64). Sin duda, estamencion le
recordard, concretamente, una serie de abstractas confutaciones socraticas que, en el primer
libro de 1a Republica, dejan a todo el mundo més o m enos insatisfecho: insatisfecho queda
Trasimaco, cuya respuesta a | a indiferencia racionalista del método socratico oscila entre el
sarcasmo, el a sentimiento e xterior, v aciado d e to da in tima p ersuasion, y el mu tismo;?!’
insatisfecho queda el mismo S dcrates, que al final d el libro s e au tocritica p or el caracter
puramente negativo y formal de su confutacion;?'® insatisfecho queda Clitofonte, quien tendra
ocasion de m over s ur eproche a 1 a rgumento socratico en un di dlogo i ncompleto, pe ro
interesantisimo por su contenido critico del socratismo;?'? finalmente, los méas insatisfechos son
los amigos y discipulos de Socrates, Glaucon y Adimanto, los hermanos de Platon, que son los
mayores interlocutores del maestro en la Republica. En ¢l segundo libro de esta obra, los dos
hermanos r etoman 1 as tesis d e T rasimaco v olviéndolas ain m 4s extremas y complejas, d e
manera que el maestro debe producir argumentos mas solidos y substanciales en defensa de la
justicia. Esto significa que sobre este potenciamiento de las tesis de Trasimaco se desarrolla

casi todo el opus magnum platonico, pues es s6lo en el libro X, el ultimo, que Sécrates y sus

216 Entendemos por ‘ realismo pol itico’, s in e ntrar e n de bates de masiado s ofisticados, una pe rspectiva
desencantada —aunque no necesariamente irreligiosa o pesimista— que enfatiza el papel de la violencia, del
egoismo y de la lucha por el poder en los asuntos humanos, poniendo estos elementos (y no el bien comun o
la justicia ideal) al centro de la politica.
2171 350e.
2181 354b-c.
219 E] dialogo es el inacabado Clitofonte.
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interlocutores se declaran satisfechos sobre las cuestiones planteadas en el segundo libro (en
realidad en el primero).??°

Si admitimos que las Leyes son una obra posterior a la Republica, como nos refiere la
tradicion,??! la reaparicion de 1a tesis de T rasimaco yla reiterada m encion d el fragmento
pindarico muestran que el desencantado argumento realista no p erdid nada de su originaria
urgencia y que la Republica no logré neutralizar este espectro. De hecho, las Leyes comienza
justo con la confutacion tipicamente anagogica de un argumento tipicamente realista: se trata
del argumento anagdgico que mencionamos en la introduccién como ejemplo tipico de este
procedimiento (Intro. §x). El argumento proporcionado por Clinias implica la doble tesis del
bellum omnium contra omnes y del si vis pacem para bellum, es decir, dos m aximas que,
conceptualmente, no son mas que corolarios del teorema de la fuerza, extensiones de su validez
en el contexto de las relaciones internacionales.

Por ultimo, recordamos que las tesis de Trasimaco tienen puntos en comun con la posicion
de Calicles en el Gorgias. Calicles es otro p ersonaje controversial, fuerte y agresivo, cuya

figura, sin embargo, tiene caracteristicas propias que lo distinguen claramente del sofista de

Calcedonia.?*? Con1am encién de e stos 1l timos pa sajes y ¢ uestiones i ntentamos ha cer

220 11 356a-367e. Sobre la figura de Trasimaco tienen un particular interés, desde nuestro punto de vista, las
interpretaciones de Levi (1966, p. 74 ss), Casertano (1971, p. 231 ss) y Untersteiner (2008, p. 500 s). Estos
autores, y en particular Levi, sugieren que puede tratarse de un hombre con convicciones ideales previas,
pero frustradas y decepcionadas, y que se ha convertido en victima de un doloroso pesimismo. La impresion
es sufragada por el fragmento de Hermias (U ntersteiner fr. 8) del cual se puede inferir un nexo entre el
pesimismo politico del Calcedonio y su ateismo (donde con ateismo habra que entender la segunda definicion
expuesta por el Ateniense en las Leyes, a saber, el afirmar que los dioses existen, pero no se cuidan de los
hombres).
221 Es posible, y hasta probable, que la concepcion y la preparacion de las dos grandes obras pueda, por lo
menos en parte, haber coincidido. Compartimos la opinion de Lisi de que “las Leyes adquirieron su forma
definitiva durante la ultima etapa de la vida de Platon, sin que se pueda determinar a ciencia cierta si son
realmente su ultima obra o no. No obstante, dada la ingente cantidad de material elaborado [...] es dificil
concebir la redaccion de la obra de una vez. [...] La acumulacion de materiales y su plasmacion en un didlogo
debe de haber ocupado la mayor parte de la vida intelectual de Platén, es decir que la composicion de la obra
tiene que haber sido simultanea a los trabajos realizados en otros &mbitos y la concepcidon general tiene que
haber quedado plasmada relativamente temprano” (1999, p. 20).
222 Las diferencias entre las d os figuras, con sus relativas p osiciones, ha sido bien ex plicada p or Rachel
Barney (2005, 2006, 2011). En otro trabajo, las interpretamos a la luz de dos diferentes mascaras (personae)
del teatro platonico: el Esteta (Calicles) y el Desangelado (Trasimaco). Ver Montanari 2015, cap. 5, pp. 133-
135.
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consciente a nuestro lector de que el realismo politico en Platon constituye una faceta de un
motivo mas amplio y complejo: el ateismo, las funciones y también las sombras inquietantes
que la posicion ateista tiene en los textos de Platon (IT §54, 55). No se trata, por tanto, de una
cuestion co nq uel as co nfutaciones an agogicas yes trictamente normativas p uedan
pacificamente saldar cuentas, sino de una especie de herida, siempre abierta y sangrante, una

urgencia sentimental que necesita continuas re-aseguraciones y respuestas.
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Capitulo 4. Flujos

66. En la obra de Platon, la irracionalidad es tipicamente representada bajo la forma del flujo —
flujos de opiniones, pa labras, p ercepciones y e lementos m ateriales. C uando e mpleamos la
palabra f lujo, s in e mbargo, pue den e ntenderse dos ¢ osas di ferentes. Andrew J . M ason
recientemente h a s ugerido d istinguir en P laton e ntre f lujos ( fluxes) y co rrientes (flows),
observando que s in e sta di stincién m uchos pa sajes t extuales no s erian a decuadamente
entendidos.??* El flux denota una alteracion interna y se caracteriza, ademas, por la fugacidad y
el mo vimiento cadtico; en sintesis, se refiere p articularmente, aunque no ex clusivamente, a

materia y cuerpos:

When things are in flux we cannot tell them apart, and unity is just as lacking as clear distinctions.
And the changes are too fast, too abrupt, too radical, too many, and pulled in too many different

ways, for us to recognize any subsistent current or pattern of events and infer a clear future course

from it.?*

El flow, por el contrario, denota continuidad, falta de ruptura. El movimiento puede también ser
tumultuoso, pero el én fasis cae sobre laregularidad yla presencia de patrones que d ejan
entender un orden detras del movimiento. Se trata de un movimiento orientado hacia una misma
direccion, que se cumple sin esfuerzo, con facilidad y naturalidad. A esto, Mason afiade 1a
abundancia como cuarta caracteristica. La irracionalidad y la amenaza estan entonces en el flux;
mientras que el flow denota ya una racionalizacién de 1a amenaza e, i ncluso, e n nue stros
términos, la elaboracion de una defensa mental. Aunque sin generalizar, podria decirse en cierto

sentido que la metafisica platonica tiende a co nvertir la irracionalidad del flux en la imagen

223 Mason 2016. El libro de Mason estudia la dialéctica entre flujos y corrientes en varias obras mediano-
tardias de Platon (Leyes, Timeo, Politico, Fedro), para luego intentar  retrodatar’ su presencia dramatica
también en el Créatilo (dramatica, pues aqui el sentido irracional predomina). La nocion de flujo como “flow”,
segun el autor, e s importante para entender v arios motivos ( sabiduria, virtud en general, amor, deseo y
placer), aunque acaba por adquirir toda su importancia tras el “cosmotheological turn” de Platon, que seria
inaugurado con el Timeo.

24 1b. p. 8.
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racional y funcional del flow, o que, como dice Mason, el primer término representa el “dark
side” del segundo.

Ahora bien, hay un doble problema: en primer lugar, Platon no emplea palabras diferentes
para indicar las dos cosas (rhein, rhoé, rhelma son palabras que pueden denotar ambos casos,

el bueno y el malo);?*

en segundo lugar, tampoco parece distinguir claramente entre las dos
nociones y en varios casos es bastante dudoso cual sea el sentido exacto del “fluir’, de modo
que hay que reconstruirlo conceptualmente.??® A pesar de estas dificultades, es evidente para
cualquier lector de Platon que, en sus obras, existe una imagen mala del flujo, que por lo general
se asocia con representaciones de un m ovimiento irregular, cadtico, irracional, y una buena,
que s e acompana pr eferiblemente c on la representacion del m ovimiento regular, ordenado,
circular. E stas 1 magenes a dquieren una i1 mportancia m ayor co nforme aumenta el i nterés

cosmolégico de Platon y, de manera general, todas las veces que en su pensamiento se hace

més pronunciada la tendencia estructural a la mediacion.??’

225 Esto mismo vale para los diferentes términos que denotan el movimiento (kinésis) y sus diferentes formas
(phora, etc.). La misma nocion de quietud (hésykhia, stasis, galéné) esta lejos de tener un valor inicamente
positivo. T ambién | as m etaforas m aritimas r esultan a mbiguas e n s u s ignificado. S obre e | s ignificado
ambiguo, pero mas cominmente negativo o dramatico, de estas metaforas, ver la primera parte de nuestro
ensayo “The sea in Plato: metaphore and reality” (2017).
226 E1 mismo Mason lo reconoce (cit. p. 20). Hay también otro problema filologicamente importante, nos
referimos al riesgo de identificar con el “flux” la irracionalidad tout court, aun cuando el texto no respalde
esta identificacién. Como veremos, si es cierto que la imagen del flujo implica dispersién y multiplicidad, no
es posible dar siempre por sentado que estas nociones impliquen por default una teoria del flujo (que a
menudo no aparece textualmente).
227 Esto significa, en nuestros términos, que la nocion de “corriente” no es que otro marcador de la tendencia
especulativa constante, en Platon (asi como en todo marco dualista religioso), a superar de una forma u otra
los limites angostos del dualismo y reconectar e speculativamente los ‘dos mundos’, Cielo y Tierra. Esta
tendencia, como vimos, fue bien comprendida por Hegel. Entre los autores contemporaneos, Vegetti (2003,
capp. 9-11) y Goérgemanns (2010, cap. 4, p. 101 ss) enfatizan la dinamica interna a la especulacion platonica
entre un dua lismo de la separacion y un dua lismo de 1a mediacion. En todo caso, se tiende a ponerla en
relacidon con un supuesto desarrollo interno al pensamiento platonico, que antes seria de tipo dualista radical
y después se volveria de tipo mas realista. No compartimos estas representaciones generales de un antes y un
después, aunque no tengamos ahora espacio suficiente para argumentar nuestro desacuerdo. Lo que es mas
importante, sin embargo, es que nadie relaciona explicitamente esta dindmica comun a los textos de Platéon
con lareligiosidad pl atonica, c omo nos otros i ntentamos ha cer. Platon pi ensa siempre | a m ediacion: 1 a
comunicacion entre los ‘dos mundos’ es el problema especulativo constante de toda su obra. No se trata de
un problema primariamente e pistemologico, como por ejemplo piensa Fronterotta (2001). E sta constante
depende, segin nosotros, de la misma religiosidad que respalda su dualismo 16gico-metafisico y que sera
objeto de la segunda parte de nuestro estudio (II §2).
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‘Heraclitismos’

67. En Platon, las teorias de los flujos son adscritas de manera preferencial, pero no exclusiva,
a las ideas de Protagoras y Heraclito, ya sea de manera directa o indirecta. Este motivo aparece
con mucha frecuencia, aunque con i mportantes v ariaciones es pecificas en cada obra. En el
Filebo, por e¢jemplo, se menciona la persuasion de 10s antiguos sabios de que todo fluye y
refluye (dné te kai kdto rhei, 43a), movimiento que se pone en el origen del placer y del dolor.??®
En el Fedon, la inestabilidad de los discursos de los antildgicos es presentada como el reflejo
de la creencia ‘heraclitea’ en una radical inestabilidad ontoldgica, comparada con las aguas del
Euripo (90c-d).?* Una referencia a la doctrina de los efluvios (aporrhoai) de Empédocles y
Gorgias, basada en el principio analdgico del simil con el simil, se encuentra en el Menon (76¢-
d).%3% En el Timeo se describe el alma humana sujeta a la sensaciones (aisthéseis, pathemata)
como a un rio grande y continuo (43a/c-d); de la nutricion y pasiones relativas se habla como
de una ola (kpma, 43b-c);>*! la descripcion del receptaculo material originario es p lasmada
sobre 1 a imagen de un i nforme flujo-magma, p rivado de cualquier identidad, e stabilidad y

permanencia (49d s s);>*?

y finalmente en 5 1c (ss) se plantea la cuestion de si frente a es ta
inestabilidad radical de 1a materia y de las sensaciones, existe una forma inteligible de cada

cosa (eidos hekastou noéton), pues si no hay nada parecido todo acabaria por resolverse en una

fluctuante opinion (doxa).

228 . Como interpretar este rhei? ;Se trata de flujo o corriente? Es imposible establecerlo con certeza, a pesar

que Socrates manifieste su acuerdo con los sabios antiguos (es decir, con Heraclito, fragm. 60 DK). Parece
sin embargo translucir una ldgica por debajo de este fluir. D e he cho, como también Mason observa, en
Heraclito rhein y rhoé denotan es encialmente el “flow”, con caracteristicas muy distintas de las que se
asocian con un flujo irracional. Tendencialmente, este parece ser el significado mas comtn de los dos
términos antes de Platon.
229 En este caso, al contrario, prevalece el sentido irracional del flujo. Ningun 16gos se deja observar por
debajo de este movimiento cadtico. Contrariamente al ejemplo anterior, ‘heracliteo’ es aqui sindbnimo de una
irracionalidad ontologica radical.
230 Una vez mas, parece translucirse una légica por debajo de estas corrientes materiales y perceptivas.
21 A pesar de las metéaforas fluviales y maritimas, que nos llevarian a pensar en la continuidad regular de una
corriente, en estos pasajes parece prevalecer la caotica irracionalidad del flujo (cf. Montanari 2017a). En el
Timeo, para ser mas exactos, se definen dos posibilidades: un desorden integral del alma, que es literalmente
arrastrada en toda direccion por su componente material-corporea irracional (43a ss), y un alma que logra
tener bajo un control relativo el flujo de las pasiones (44b-c).
232 Por supuesto, ésta es la imagen por excelencia de la irracionalidad del flujo. El principio material, 1a
materia como receptaculo, es la razéon misma de toda inestabilidad natural.
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El flujo implica entonces la variedad ilimitada. De ahi que en el Timeo se afirme claramente
que estas ilimitadas variedades (poikilia &peira) son el objeto de los observadores (theoror) de
la naturaleza (57d). Sin embargo, si la realidad se acabara en lo sensible, en sus flujos y en su
ilimitada va riedad, ve ndria m enos, con eso, 1 a m isma pos ibilidad de una cienciade 1a
naturaleza, la cual en términos platonicos implica una nocién metafisica fuerte, firme y estable
de la realidad-verdad.

Con estos ejemplos buscamos poner de relieve que las teorias del flujo no son rechazadas
por completo, sino que se les acep ta como dm bitos parciales y limitados d e ex plicacion vy,
particularmente, se les emplea en el estudio de las sensaciones y en la reflexion sobre placer-
dolor. Una vez mas, no se trata de eliminar lo irracional, sino de encontrarle un lugar exacto en
la ciencia general del todo y una fundamentacion metafisica que le otorgue criterio, sentido,
orden y estabilidad definitiva. El mundo inteligible es el baluarte 16gico-metafisico que Platon

opone a este movimiento permanente de efluvios que caracteriza prima facie la realidad.

68. Mas alla de los ejemplos mencionados anteriormente, es sobre todo en el Cratilo (401b ss,
439c ss) yenel Teeteto (152d-e, 160d -e, 180c -d) donde encontramos |l as di scusiones m as
amplias y detalladas s obre es ta cu estion. C abe r ecordar q ue 1 as t eorias d e 1 os flujos s on
identificadas como el eje mismo de la tradicion poética y filosofica antigua, cuya paternidad
espiritual es atribuida a H omero y que culmina en las teorias de Heraclito y Protagoras.?*?
Justamente a esta larga tradicion se opone, como una presa frente a las aguas torrenciales, la

teoria platonica de las Ideas. De esta teoria no se hace mencion explicita en el Teeteto,?** pero

233 Se trata en realidad de doctrinas que parecen ampliamente ajustadas y hasta re-inventadas para centrarse
en un c ierto obj etivo polémico, asi que intentar comprender algo sobre Heraclito y Protagoras confiando
acriticamente en estos textos platonicos seria sin duda un error. Existen ademas varios pasajes platonicos que
identifican, en esta ‘tradicion’ del universo-flujo, el eje mismo de la tradicion antigua, ya sea la de los sabios
o del epos, con Homero y Hesiodo a la cabeza. Segiin Mason, el significado irracional del flujo era comin
en los circulos pitagdricos sicilianos y es probable que Platon se haya familiarizado con una interpretacion
“fluxist” de Heraclito en el tiempo de su primera estancia en Sicilia (p. 6).

234 Goérgemanns, cit. p. 98. Cornford (1935, p. 85, n. 1) y Sedley (2004, p. 71), sin embargo, observan una
alusion en Tht. 174b.
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no ha yduda que enlasdos obr asp revalece el s ignificado caoticod el flujo yque el
‘heraclitismo’ c ultural g riego es c riticado como u na f orma d e ir racionalismo o ntologico

radical.?*

69. [El flujo como metafora dominante.] El flujo, como flow, se caracteriza por ser una imagen
constante en el repertorio m etaforico-literario platonico. Los flujos, de hecho, actiian como
factores d inamicos en la g ranm ayoriad el asr epresentaciones m iticas, en p articular
cosmolodgicas y escatologicas, que implican una circulacion. P ensemos, por ¢jemplo, en el
sistema c irculatoriod e lasalmasenelmito de Er (R. X 614c ss), enl osasombrosos
movimientos circulatorios de los varios fluidos subterrancos en el mito del Feddn (111c ss), en
la percepcion de la belleza como flujo en la fisiologia del ala metafisica del Fedro (251a ss), y
en las varias representaciones cosmologicas y fisioldgicas que encontramos en el Timeo.

Si ademads abstraemos de la representacion de estos procesos circulatorios, las imagenes mas
simples y estables de la rotacion y de la circularidad, se nos abre la posibilidad de proyectar la
metéafora del flujo hasta el cielo y por encima del mismo, en el reino de lo inteligible. E s
exactamente | o q ue o curre en v arias r epresentaciones m iticas. P ensemos en el d oble
movimiento de rotacion del mito del Politico (269¢-270e), en la teoria ciclico-catastrofica de la
historia (Lg. 111 677a-677d),%*® en la gran alegoria del huso de Andnké en el mito de Er (X 616¢
ss), en el movimiento circular de la vuelta cosmica del Fedro (247a ss), desde la cual los dioses
y unas pocas almas elegidas observan el mundo inmutable de las Ideas, en la imagen del Estado
ideal como rueda (R. IV 424a), en la representacion circular de la justicia e inteligencia divina

(Ti. 34a, Lg. IV 716a-b, X 898a-b).

235 En estos didlogos sin duda prevalece y se impone la dimension cadtica del flujo, que no es exclusiva,
como muestra la amplia seccion etimoldgica de la obra. Cf. Mason, cit. pp. 18-9 y 53 ss (cap. 2).
236 Sobre la relacion entre catastrofes y flujo (en el sentido de “flow”) en los didlogos tardios, ver Mason, p.
152 ss (cap. 5).
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Finalmente, en la medida en que el movimiento circulatorio implica un “alto”, un “bajo” y
un p asaje r eciproco e ntre 1 os dos ni veles ( dno te kai kato rhei), s e nos a bren nue vas
potencialidades metaforicas. Piénsese, por ejemplo, en los motivos de la caida (Phdr. 246b ss),
del ascenso (Smp. 210a ss, Phdr. 247a ss, 252¢ ss, R. VII 514a-518b), del desplazamiento (Lg.
X 903b ss, R. X 614c ss) y de la proyeccion (Phd. 108e ss). En muchos casos, como se puede
intuir de los ejemplos mencionados, esta metaforizacion se cruza con otra que juega un papel
central en los mitos platonicos, a saber, la oposicion entre luz y sombra.

La idea del flujo esta conceptualmente implicada también en la doctrina de la reencarnacion
y en la nocion del devenir (como ininterrumpido pasaje de una forma a otra). Asimismo, la
circularidad es inherente a la imagen del regreso del alma a su patria celestial. De hecho, si bien
es plausible decir que el pensamiento platonico se fundamenta en gran medida sobre la analogia
sistematica y la anagogia psicoldgica, c omo argumentamos a menudo en e stas pd ginas, €S
también posible hablar de una recursividad circular, 1a de un flujo (flow), entre las partes que

componen su universo especulativo.

Flujos e Ideas en las Leyes

70. En las Leyes hay pocos pasajes que puedan confirmar una referencia explicita a las teorias
del flujo, entendido en el sentido bueno (flow) o, aun mas, en el malo (flux). En I 636d-¢e se
emplea la imagen fluxista para describir los sentimientos de esperanza y miedo, es decir, placer
y dolor, como las fuentes (dyo pegai) que fluyen (rhein) por naturaleza y que en buena medida
determinan las acciones humanas. En una seccion del primer argumento contra el ateismo, en
el libro X (893b-898d), encontramos una elaborada teoria de las formas de movimiento, que

culmina con el movimiento circular como la forma més perfecta.?*’ De los diez movimientos

237 Se trata de un argumento preliminar a la demostracion de la inmortalidad del alma (propiamente, de su
anterioridad y superioridad al cuerpo). Antes de empezar este argumento, el Ateniense invoca una divinidad
y exhorta a sus amigos a aferrarse a la demostracion “como a una especie de amarra segura” (893b).
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identificados, el movimiento circular concéntrico es el primero de la lista y el mas perfecto.?*8

En un pasaje de recapitulacion (898a-b), se opone al movimiento circular y autdbnomo, que con
toda evidencia es caracterizado como “flow” (“...en una proporcion y un plan uniforme...”),
una e specie d e c ompendio de 1 os m ovimientos i rracionales y he terbnomos, que c on t oda

evidencia describen un flujo cadtico, un “flux”:

...el movimiento que no marcha nunca de la misma manera, ni segin lo mismo, ni en lo mismo,
ni en la misma direccion, ni en un lugar tnico, ni un orden ni con plan ni con ninguna proporcion,

acaso no seria afin a la carencia absoluta de inteligencia?
En el libro XII (966d-¢), encontramos la expresion aénaos ousia (“everflowing being”), sobre
la cual insiste Mason en su libro, reconduciéndola justamente a 1 a corriente ordenada del ser
cosmico, es decir, al movimiento circular concéntrico uniforme que acabamos de mencionar.?*

Fuera de estos pocos casos, la presencia conceptual del flujo (en particular en su aspecto mas

irracional) tiene que ser inferida por via indirecta a partir de otros motivos que, a menudo, pero

238 Los ul timos dos ¢ asos ( 894c), ¢ omo s efiala M ayew ( cit. pp. 117 -8), s on e nr ealidad g éneros d el
movimiento, el he teronomo y e I a utébnomo, bajo 1 os cuales caen , r espectivamente, | as es pecies m as
irracionales e imperfectas (del segundo al octavo) y la mas racional y perfecta (el primero). Esta lectura sin
embargo parece problematica alaluz de la presencia de varias almas, en general una buena y una mala
(896¢), 1 as cuales son co nsideradas co mo las ¢ ausas del movimiento racionaly del irracional,
respectivamente. El movimiento irracional como tal no seria entonces el heteronomo, sino consistiria en una
fuerza animada (que cabria pensar autdbnoma ella misma), la cual, no siendo buena, imprime a los cuerpos un
movimiento irracional. Recordamos en seguida otras clasificaciones platonicas del movimiento. En el Timeo
los m ovimientos s on s iete (34a), uno perfecto ( ciclico, “el que mass e acer caa lainteligencia y al
pensamiento”, 34a) y otros seis imperfectos (36¢-d, 43b), que caracterizan el alma humana. En el Teeteto
(181c ss), S 6crates individua dos géneros (eidé) d e movimiento, al teracion (alloiosis) y d esplazamiento
(phora). En el marco del primer ejercicio deductivo del Parménides, “si Uno es”, entonces no puede padecer
alguna alteracion ni movimiento (tampoco rotatorio), pues de otra forma seria logicamente dividido en partes
y no Uno (138b-c). En estos ultimos dos pasajes, el movimiento circular parece ser considerado como una
especie del género ‘desplazamiento’. En el nuevo marco categorial del Sofista, el movimiento y la quietud
participan de lo idéntico y de lo diverso (255a ss). Sobre el movimiento en Platon, ver Schiffer 2007 (p. 55
ss); s obre 1 a “revalorizacion légica d el movimiento” yla d inamizacion del m undo inteligible, ver
Gorgemanns, cit. (p. 101 ss).

239 Dice Mason: “the eternal circular motion of the cosmos, the celestial bodies and the celestial souls”, cit.
p. 19. Schopsdau traduce i gualmente “ein e wig s tromendes S ein” y sugiere 1a imagen de una pulsacién
cosmica originada por el movimiento auténomo del alma (“das ,pulsierende‘ Dasein alles Gewordenen”, 111
p. 596). Se trataria entonces de una representacion racional del flujo como “flow”. Sobre este y otros pasajes
en las Leyes, ver Mason, cit. p. 30 ss (cap. 1). El sentido pre-platonico de aénaos (“everflowing”) excluye
igualmente la irracionalidad del flujo y denota algo digno de confianza, que perdura constante y nunca falla
(p. 17 s).
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no necesariamente, la implican.?*’ La conclusion es que no es posible individuar con claridad
una referencia a | a teoria d el flujo (de materia, s ensaciones, p ercepciones) en la obra, sino

unicamente inducir su presencia (implicita) a partir de algunos marcadores tipicos.

71. [Ideas.] La teoria de las Ideas, conceptualmente y normativamente, es a menudo concebida
como la negacionde lateoriade los flujos y sus ma yores imp licaciones ( tipicamente, ¢ |
relativismo, i.e. la existencia de una multiplicidad aparente que no se deja resolver en unidad
l6gico-metafisica). La p osicion normativa de realidades inteligibles perfectas y eternas (las
Ideas) que estarian mas alla de este mundo sensible aparente, imperfecto y en devenir es una de
las defensas mentales construidas en Platon para neutralizar esta amenaza de irracionalidad; asi
pues, relacionar lo imperfecto con lo perfecto (concebido como su causa, modelo o emanacion)
significa ev identemente r escatarlo, s alvarlo y co nes o p rotegerlod elcao s yd el m al.
Desafortunadamente, no se puede afirmar con certeza que en el marco metafisico de las Leyes
esta presentes la teoria de las Ideas, debido a que quiza la inica mencién explicita a esta teoria
llega casi al final de la obra, en XII 965¢c-d: pros mian idéan ek ton pollon kai anomoion blépein,
“mirar una sola Idea a partir de muchos y disimiles”. Intérpretes calificados y prudentes, como
Robinson (y nosotros con ¢€l), piensan que se trata de una referencia a la trascendencia y realidad
eterna del mundo inteligible. Guthrie, al contrario, lo excluye, aunque en general sostiene que

en las Leyes se conserva la referencia al marco de la teoria de las Ideas. Schopsdau, por su parte,

240 Las esporadicas y a veces implicitas referencias a sofistas y eristas (e.g. VII 811a-b, 819a, XI 938a) no
tienen relacion directa, o por lo menos explicitas, con nuestra cuestion. La mencion polémica del homo-
mensura protagoreo (IV 716c) y las pocas alusiones al método dialéctico (quizas X 896d-e, ciertamente XII
965c-d) son sin duda marcadores indirectos importantes; sin embargo, para ser relacionados con la teoria del
flujo y una critica platonica de la misma, necesitan un suplemento de interpretacion que el texto por si mismo
no ofrece. Lo mismo podria decirse sobre la responsabilidad que el Ateniense atribuye a los poetas y sabios
antiguos en la generacion del ateismo moderno (X 886b-d): se trata con toda probabilidad de una denuncia
de los efectos dafiinos del ‘heraclitismo’ sobre la cultura griega, anadlogamente cuanto leemos en el Teeteto
y en el Cratilo. En X 889b-c se estigmatiza (;como flujo irracional?) la visién materialista de los elementos
primarios que, en un uni verso sin alma (4psychoi) ni arte divina, se encuentran y mezclan generando los
astros bajo el poder conjunto de una #yché irracional y de la andnke fisica. Finalmente, el contraste entre alma
buena y alma mala (X 896e), ;describe un flujo ordenado, una tension mantenida bajo control por el bien, o
desordenado, es decir, una lucha abierta, cuya solucién queda indeterminada? Estos elementos conceptuales
son todos posibles (o probables) marcadores de flujos.
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considera probable que se trate de una referencia a la Idea del Bien, como en R. VI.2*! Existen
también otras posturas.’*?

Segun nu estra p erspectiva, ex isten p asajes q ue ap untan d e m anera b astante cl ara ala
existencia de un mundo inteligible s eparado d el mundo sensible. EI mundo inteligible, sin
embargo, no significa necesariamente el mundo de las Ideas. Por ejemplo, la aplicacion del
método dialéctico de la unidad a la multiplicidad de las virtudes (XII 964a-b, 965c-d) nos lleva
a considerar como referencias probables a la teoria de las Ideas los dos pasajes sobre la esencia
(ousia),?* diferenciada del nombre y de la definicion (X 895d, XII 964a-b).?** Las referencias
al no(ls como jerarquicamente superior a las cuatros virtudes divinas?*> y como objetivo tltimo
al que deben aspirar el legislador y el intérprete de las leyes (eis ton hégemona notin) muestran

con claridad que las Leyes siguen moviéndose en el surco de una metafisica dualista, que separa

241 Schopsdau 2011, p. 592. Robinson 1995, p. xxx-xxxii (Introduction to the second edition). Guthrie (1978)
critica a Popper y a Brochard, quienes piensan que se pueden identificar, respectivamente, siete y cuatro
pasajes en los que se alude a la teoria de las Ideas. Popper parece referirse a IV 713b, V 739d-e, XII 962 s,
963 ss, 963e, 965¢, 966a-b; Brochard, en cambio, se refiere a: 1 632c¢, I 668c ss, VII 817ess, XII1 965¢. Como
puede verse, XII 965c¢ es el unico pasaje mencionado por ambos. Segun Guthrie idéa puede tener aqui el
significado genérico de “sorts” o “kinds” (V, pp. 175 y 379). No obstante, afirma Guthrie contextualmente,
“I should state at once my belief that, though Plato may have modified the theory in non-essentials, the whole
tenor of the Laws suggests that he never abandoned the central thesis of the existence and paradigmatic
character of the Forms™ (p. 378).
242 Gorgemanns menciona la cuestion como problematica (cit. p. 88), pero defiende la presencia de las Ideas
en los didlogos tempranos. La misma posicion, aunque mas matizada, la encontramos en Fronterotta (2001,
ver en particular la introduccion y los cap. 1 y 2). La presencia de la teoria de las Ideas en las obras tardias
es dada por hecho en el libro de Mason (cit.), aunque en el marco de una “cosmoteologia” que pone al centro
la inteligencia divina (no0s) mas que las Ideas.
243 E] pasaje muestra un fuerte paralelismo con la Ep. VII (342a ss).
244 En el mismo contexto argumentativo, 966a, el Ateniense se refiere a la necesidad de encontrar la unidad
“de lo bueno y lo bello”, ambos en singular, detras de la multiplicidad. V éase también la referencia a to
dikaion, 1o justo, en VI 757c-d, con la formula sintomatica y reiterada, pros tautén apoblépontas... pros
tauton to(to skopoldmenon. La instancia del juicio estético como juicio sobre la esencia (ousia) de lo bello
(kalon, kallos, ed) esafirmadaenII668c ss, enun c¢ontexto que, s in e mbargo, hace muy d udosala
interpretacion idealista del pasaje. Cf. Schopsdau 1994, p. 323.
245 El No0s es generalmente separado de las cuatro virtudes, las ilumina, pero es algo distinto de ellas. Las
virtudes son algo bueno (son bienes) s6lo cuando son orientadas a —y, por eso, unificadas por— la divina
inteligencia. E1 A teniense 1o afirma de la manera mas claraen I 631c-d: 1os cuatro bienes humanos se
subordinan a los cuatro divinos y éstos, a su vez, al Nods que todo guia (por supuesto, en la distincion entre
bienes humanos y divinos es implicada la separacion dualista entre alma y cuerpo). De lo contrario, el valor
moral de las virtudes seria cuestionable y hasta desapareceria por completo, cesarian de ser bienes. La misma
sabiduria ( sophia, phronésis) a dquiere su pleno valor p ositivo s 6lo c uando s ea r espaldada por 1 v alor
trascendente supremo y no c oincida ipso facto con é1. Efectivamente, el hecho de que pueda existir una
phroneésis sin la guia de la suprema inteligencia es confirmado por el caso del tirano ordenado (IV 710a-b),
cuya phronésis tiene un valor instrumental, no moral. A veces, sin embargo, el Nods parece equiparado con
phronésis (e.g. XI1963a), como si coincidiera con una de las cuatro virtudes (la sabiduria). Cf. También
Schopsdau 1994, p. 187, Il p. 591 s.
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el alma del cuerpo, lo inteligible de lo sensible.?*® En este mismo sentido adquiere un cierto
valor la metéafora del arquero y su frecuencia en la obra.>*’

Hay sobretodo que considerar algunas semejanzas interesantes entre el papel del Nods en las
Leyes y la Idea del Bien en la RepUblica. La mas evidente es la referencia literal, en Lg. X 897d,
a R. VII 516e. En estos p asajes s e s efiala que no es p osible o bservar d irectamente n i el
movimiento de la Inteligencia ni el Bien, pues seria como mirar directamente al Sol y nos
quedariamos ciegos. Sin embargo, es alin mas relevante observar que en las dos obras se adopta
la misma estrategia retdrica y metaforica: no se dice nada acerca de lo mas importante —es decir,
el Bien como tal, el movimiento del NoUs como tal— mientras en ambos casos se proporciona
una imagen substituta de los dos, a saber, el Sol, como hijo-vastago del Bien (R. VI 506d-¢), y
el movimiento circular de los cielos (Lg. X 897¢). En ambos casos se subraya que subsiste la
maxima semejanza entre la imagen subrogada y la entidad realmente buscada, pero también se
hace hincapié¢ en la dificultad d e af errar es ta 0 Itima d irectamente y en lanecesidaddela
metaforizacion. Set rata de I m otivo de 1 a i nefabilidad, m uy i mportante e n P laton, que
ilustraremos en la segunda parte (cap. 11). La estrategia de los dos pasajes, como puede verse,
es practicamente la misma. Es también plausible suponer que los dos similes se refieran a una
misma cosa.”

Por ul timo, hay un pa saje interesante s obre el Bien en VII 809 a, donde se dice que la
educacion debe siempre orientar (aei trépon) las physeis de los jovenes hacia el bien, tagathdn,
lo que nos recuerda la “conversion” del alma hacia el bien en los libros sexto y séptimo de la
Republica (11 §77).

A pesar de estos indicadores, la presencia de las Ideas en las Leyes, aunque sea probable, no
puede ser verificada mas allad de toda duda. Por tanto, tampoco es posible mencionarla para

probar indirectamente la presencia de una nocion irracionalista del flujo en la obra. No cabe

246 1631d, 111 688b, X 963a.

247 E.g. IV 705e-706a, 717a, X1 934b, XII 962d.

* Sobre la diferencia entre metafora y simil, ver Ziolkovsky 2013.
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duda, sin embargo, que en las Leyes existan claras referencias al dualismo metafisico y ala

existencia de un mundo inteligible separado del mundo sensible y a este superior.

72. [ Upper level.] C onceptualmente n o es necesario en contrar a t oda co sta u na r eferencia
explicita a la teoria irracionalista de los flujos, pues, aunque ésta no sea demostrable con certeza
filologica, que da e 1 hecho textual d el te mor al r elativismo a teista y a la ¢ ontradictoria
multiplicidad de los fendmenos sensibles. Sin duda, el miedo al relativismo y a la multiplicidad
estan ampliamente confirmados por el texto de las Leyes, donde se evidencia la urgencia de
reconducirlos a m edida di vina ( vs. e | anthropos métron protagoreo) y auni dad 1 6gico-
metafisica (ex pluribus unum).?*® Si bien no podemos hablar con certeza de una referencia a la
teoria de las Ideas, entonces, estamos plenamente autorizados a pensar que en la obra actue —
como defensa contra los temores ya mencionados— la instancia igualmente trascendente de una
inteligencia divina y buena, que ¢l cosmos fisico trata de imitar en todas maneras. En efecto,

249 ¢1 No(Qs no

no hay duda de que las Leyes exhibe un nivel superior (upper level) metafisico:
es inmanente al cosmos sino sigue guiandolo, cuidandolo e inspirandolo “de alguna manera”

(eith hopos eith hépéi) —desde adentro, afuera, arriba?— sin coincidir con é1.2%°

248 La critica al relativismo protagoreo es explicita en Lg. IV 716¢. La expresion latina “ex pluribus unum”
traduce el griego ek pollén eis td hén (Phdr. 249b-c) o también héna genémenon ek pollén (R. IV 443d-e).
Sobre la tendencia de la especulacion platonica a la reductio ad unum, ver supra, n. 116.

249 La expresion upper level la encontramos en Holger Thesleff y en su “two-level model” (2009, p. 383 ss).
A pesar de serias deficiencias, este modelo presenta la ventaja de eliminar la inconsistente diatriba sobre un
estadio inmanentista del racionalismo platénico (por ejemplo, en las Leyes). En Platon, nos dice Thesleff,
existe siempre el upper level metafisico: “The two-level model was basic and central in Plato’s thought, and
it always included what we would call metaphysics” (p. 504). El hecho de que en las Leyes (o en otros
didlogos) no se mencionen explicitamente las Ideas, no significa que Platon haya llegado al punto de concebir
lo inteligible como integralmente inmanente al mundo sensible y a sus formas variables. S in e mbargo,
Thesleff se equivoca, segun nuestra perspectiva, cuando pone en el lower level la alteridad, el movimiento y
lo ilimitado (cf. esquema a p. 484), pues cualquier cosa que estas nociones signifiquen tienen en Platéon un
estatus metafisico incuestionable, a saber, no coinciden con el mundo sensible y visible de la multiplicidad,
sino lo explican a partir del nivel trascendente e invisible.

250 En las Leyes hay, por 1o menos, dos pasajes donde esta tendencia a 1a mediaciéon entre orden divino-
inteligible y mundo sensible alcanza su extremo, es decir lo maximo que en un marco platénico (metafisico
y dualista) es posible encontrar. Ambos estan en el libro X y se acercan a una vision inmanentista (monista)
sin alcanzarla. Se trata de 898a-b, donde 1a analogia entre movimiento de la Inteligencia y de las esferas
celestiales es planteada como una casi identidad, y 899a-b, donde la cuestion es saber de donde y como el
alma mueve a los cuerpos. Si Hegel hubiera estudiado las Leyes (jel mas hegeliano de los didlogos!), sin duda
no hubiera omitido mencionar estos pasajes (junto con otros que cita, en part. del Fedro y del Timeo) para
sostener s u interpretacion tendencialmente i nmanentista del racionalismo pl atonico. En ambos e jemplos
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73. [La amenaza... jen el mundo inteligible!] Hay s6lo que mencionar rapidamente como en
algiin momento el flujo (el devenir), aun si de una manera hiper-depurada y racionalizada, logra
penetrar en el upper level platonico, es decir en el centro de la metafisica de este filosofo y, por
ende, de su discurso normativo. Es esta una tendencia del idealismo platénico que se manifiesta
de manera muy pronunciada en el Sofista (con la ex plicacion del no-ser como alteridad, vs.
identidad, y movimiento, vs. quietud, 254b ss), en el Timeo (con la triada ser, identidad y
diferencia, 35a ss) y en el Filebo (con la oposicion entre limite e ilimitado, 23c ss).2! Se tiende
atribuir e stos di dlogos a 1 pe riodo m ediano-tardio, dond e al go m uy n uevo p asariaen la
metafisica platonica: el movimiento (i.e. el cambio, y por ende el flujo) entra en la ciudadela
fortificada d e l as Ideas eternas e inmoviles, p oniéndolas finalmente en relacion reciproca,
dinamizandolas, y manifestando de manera mas substancial su ‘presencia’ en el cosmos.?>? En
el Sofista, el E xtranjero d eclara t riunfalmente s u v ictoria s obre P arménides t ras h aber
descubierto que “el no-ser es algo firme (bebaios) y tiene una naturaleza suya propia” (258b-
¢). La integracion del movimiento y del flujo en el mundo de las Ideas, sin embargo, no implica

ninguna grieta en la trascendencia de la realidad inteligible. Se trata inicamente de una nueva

mencionados es evidente que la trascendencia (lo upper level) permanece: en el primer caso se trata de una
analogia, es decir, de una asimilacion substancial entre los dos movimientos, donde el movimiento de la
mente actiia como causa y modelo del movimiento de las esferas animadas (las dos se acercan muchisimo,
pero no son lo mismo); en el segundo, el Ateniense muestra una sintomatica perplejidad, preguntandose con
asombro r eligioso (stupor) siel empuje del alma se coloca adentro de los cuerpos mismos ( /solucion
inmanentista?), afuera o “de alguna otra manera”, es decir, con “poderes que sobresalen por su maravilla
(thalimati)” (899a).
231 Omitimos mencionar los vertiginosos ejercicios dialécticos del Parménides.
252 Sobre e ste giro metafisico, ¢ f. G orgemanns, cit. p. 101 s s. R aramente, e n P laton, s e habla de una
“presencia” (parousia) de la dimension trascendente en la realidad sensible, y cuando esto ocurre no se trata
de una presencia fisica, sino de la presencia en el alma humana de ideas morales y virtudes (lo bello, la
justicia, e tc.). E s un pr oblema pr acticamente i nsoluble el d e saber exactamente de qué manera Platon
concebia | a r elacidn-comunicacion en tre t rascendenciay e ste m undo, sipor pa rticipacion ( méthexis),
imitacion-modelo ( mimesis-paradeigma), ¢ omunion ( koinonia), emanacion, presencia, etc. El término
parousia se emplea en sentido claramente metafisico sélo en Phd. 100d (lo bello) y Sph. 247a-b (la justicia).
Es dudoso el sentido estrictamente idealista en Ly. 217¢, (mal, bien, blancura), tendencialmente excluido en
Grg. 517e'y 518d-e (bienes, males: en plural) y R. 1V 437¢ (dia pléthous parousian, indica la cantidad-
intensidad de la sed). Por tanto, no parece que Platon pudiera pensar en una dimension fisica (en una
encarnacion, incorporacion) de las Ideas, mientras no tiene problemas en pensar al alma como a un ente que
es al mismo tiempo inteligible e incorporado. Por eso no consideramos que las Ideas desarrollen, en Platon,
una funcion mediadora (como hacen las nociones de alma, eros, etc.). Las Ideas estan por completo en el
upper level.
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estrategia es peculativa p ara acercar mas a los ‘ dos mundos’ (tendencia a la me diacion) y
‘funcionalizar’ la amenaza (analogamente a 1o que observamos con #ykhé divina, el mal y las
catastrofes). El analisis detallado de esta estrategia, sin embargo, no pertenece al &mbito de este
libro, pues la presenciade las Ideas (y de los principios s upremos) en las Leyes, aunque

probable, no deja de ser hipotética.
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Conclusiones

74. Las defensas normativas parecen surgir como respuestas mentales a una ansiedad. Como
vimos en la introduccion (§1A), el esquema muy simplificado es el siguiente:

Amenaza —— Temor —— Defensa —— Alivio.?*?

Los sentimientos basicos implicados en este circulo son el temor y el alivio. Amenaza y defensa
son estimulos en que esta presente una fuertisima carga simbdlica e intelectual. El eje de esta
secuencias one ldol or y elpl acer,opor 1 om enoss usa nticipaciones ( prosdokiai,
prosdokémata), como las llama el mismo Platén, a saber, miedo y esperanza.>>* La respuesta
normativa r eaccionaa untemor y,en lamedidaen quelograa ctuar como una de fensa
persuasiva, procura un s entimiento de bienestar. El resorte de 1a religiosidad en este primer
nivel reside, antes que nada, en el sentimiento de la amenaza que respalda la norma: la amenaza
estimula, la norma responde; la amenaza desencadena el temor, la norma trata de neutralizarlo
o contenerlo. La respuesta es eficaz (i.e. persuasiva) si produce el alivio de la certeza, o por lo
menos de una esperanza, de un consuelo, y sigue siendo eficaz hasta que produce este efecto.
La ex presion ‘hasta que’, sin embargo, es problematica y sugiere que existe una especie de

‘margen’ o ‘gradacion’ en el que la norma logra conservar su eficacia mental como defensa.

233 Ver las referencias citadas en la n. 3, al comienzo de esta parte del trabajo. Representaciones analogas se
ofrecen en Diaz 2007, p. 180 (nuestra secuencia puede recordar el doble esquema de Plutchik y Leventhal).
Insistimos sobre el caracter social e intelectual de los estimulos, pues nos interesa enfatizar que no existe una
determinacion de la emocion sobre las nociones mentales, de la emocion sobre la cognicion. Los dos, en
realidad, “se traslapan” y conservan “multiples y complejas lineas causales entre ellos” (p. 181). La ansiedad
(el estimulo) se presenta desde el comienzo como un contenido mental socialmente mediado; el temor
religioso surge de representaciones y significados sociales vividos por el individuo, que activan nuestros
circuitos cerebrales y nuestro sistema endocrino de manera analoga a lo que ocurre con una amenaza fisica
concreta (Damasio 2010, cap. 5). El estimulo que nos amenaza es ya una representacion, un pensamiento, en
ese sentido, probablemente, no hacemos otra cosa que definirla de manera mas clara como amenaza, para
luego oponerle otra representacion como defensa. Igualmente, el alivio que obtenemos por esta proteccion
consiste en otro producto intelectual socialmente condicionado y codificado.

234 Ver e.g. Laq. 198b, Prt. 358d, Rep. IX 584d-585a, Phlb. 32¢, 36a/c y 39d, Lg. I 644c-d. Antonio Damasio
define dolor y placer como “los cimientos de nuestra mente” (2005, p. 9) y “sentimientos primordiales”
(2010, p. 46). La clasificacion de sentimientos complejos como el miedo y la esperanza en el modelo
cromatico de José Luis Diaz no resulta satisfactoria bajo muchos puntos de vistas que en este momento no
podemos comentar (ver Diaz, cit. p. 203 ss y los cuadros a p. 223 ss).
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75. [ Tres grados de persuasion?] Como deciamos en la introduccion (§3), la relacion entre
amenazas y defensas no es tan simple como podria parecer. En el texto, pusimos en evidencia
tres grados en este margen: 1) la defensa neutraliza la amenaza por completo (o también la
amenaza es convertida en defensa total); 2) la defensa trasforma la amenaza en la funcion de
un conjunto lleno de sentido, es decir, la deja subsistir, pero la explica, le otorga un s entido
sistémico estable (o también la amenaza es convertida en defensa parcial); 3) defensa y amenaza
se o ponen d ramaticamente, co ntraste q ue ap arentemente n o garantiza s oluciones ci ertas.
Defensa total, parcial y critica parecen ser tres grados en que la norma logra c onservar su

eficacia persuasiva, produciendo certeza, esperanza, o algiin tipo de consuelo eficaz.

76. [ Defensas totales.] Existen, en primer lugar, defensas totales, que remueven por completo
la am enaza ( pero p ueden ex istir g rietas). Lasr epresentaciones an imistas, finalistas y
artificialistas del cosmos son sin duda una de fensa (§29), aunque puedan que darse corto, a
saber, sin proporcionar una proteccion total contra las amenazas estimuladoras La nocion de
alma, en particular, es el resultado de tensiones cognitivas fuertemente contrastantes, lo que
hace muy dudoso entender su sentido como pura y simplemente defensivo (cf. infra, I §81). Un
defensa total, por ejemplo, consiste en la nocién de un or den divino justo y perfecto, donde
nada ocurre al azar y sin el cuidado de la divinidad, imagen opuesta a la amenaza de un mundo
abandonado por dios, donde triunfa la injusticia y la violencia (§45). Otras defensas totales son
la ley, identificada con la misma razon que gobierna el universo y opuesta a la amenaza de la
violencia natural (§52 ss), y el hombre-titere, donde ha desaparecido cualquier traza de libre
indeterminacion (§47). Las Ideas son otra defensa integral, opuesta a la amenaza de los flujos
irracionales y de una multiplicidad irreducible (§71). Tykhé divina es una amenaza, la amenaza
de la contingencia, convertida, sin embargo, en defensa total (§7, 8). Lo mismo vale para las
otras nociones conectadas con la casualidad (kléros, kairds, tékhne), hasta que la norma siga

predicandolas ¢ omo di vinas, i1 ntegralmente de terminadas por 1a di vinidad, qui tandole a si
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cualquier traza de irracionalidad (§10 ss). En particular, la ciencia (en este caso como epistémé),
tiene en Platon el sentido de una defensa integral, pues significa la competencia perfecta que
remueve el riesgo de la contingencia: es un doble de la presciencia divina y también equivale a
un gesto de sumisa dependencia religiosa (§48, 49). Una especie de esta competencia es el
calculo metrético (§15). Sabiduria e inteligencia (sophia y phronésis), como vimos, pueden

conservar una mayor ambigiiedad, debido a que su valor no es incondicionadamente positivo.

77.[ Grietas.] A Igunas d e es tas d efensast otales co nviven co n g rietas —infracciones,
desviaciones, ex cepciones— que se a bren d e m anera m 4s o m enos pr ofunda en el n ivel
normativo del discurso. A lo largo de estos capitulos mencionamos los siguientes ejemplos: el
escandalo de la inconmensurabilidad, que abre una grieta en el baluarte de las matematicas y
del calculo metrético (§16); el caracter endémico y estructural de la ignorancia, que acaba por
representar el mal de una manera substancial y activa que contrasta con las racionalizaciones
socraticas ( §34-37); algunos rasgos de la “buena ignorancia”, como por ejemplo la ingenua
sencillez (euétheia) de los primitivos, que contrasta con el valor normativo absoluto otorgado
a la ciencia (§25); la figura excepcional y problematica del tirano ordenado, que convierte en
algo p ositivo un e mblema tipico del mal ( §44); el p apel i nevitablemente p araddjicodela
libertad y de la culpa en el marco de un orden cosmico compactamente regido por una necesidad
racional y estrictamente funcional (§58, 60-62); la tolerancia pragmatica, en el ambito politico,
de elementos abiertamente contradictorios con la justicia divina, como el sorteo y la igualdad

aritmética (§63).

78. [Defensas parciales.] Hablamos de defensa parcial o limitada cuando el elemento defensivo,
aun que dando ¢ ompacto ¢ onceptualmente, no elimina | a a menaza, s ino | a c onserva para
otorgarle un lugar funcional en el sistema. El cosmos divino, por ejemplo, puede ser una defensa

total, pero vuelve a adquirir un caracter parcialmente amenazador cuando en €l reaparecen el
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mal, las catastrofes (§42), la contingencia, el castigo. Algo parecido se experimenta en relacion
al Estado, cuando se plantea la necesidad de 1a mentira, de la violencia y del castigo. Todos
estos factores ad quieren ah ora un c aracter estabilizador y racional, p ero n o es conden por
completo la amenaza. Pero, en la medida en que la amenaza es reconvertida en algo controlable
y localizable, la defensa contintia conservando su eficacia. Un mundo donde la accion de tykhée
ciega es confinada a un ambito cosmologico limitado es, sin duda, un mundo emotivamente
mas habitable (§9); lo mismo vale por lo que respecta a la imagen del flujo irracional, cuando
es reconvertido en una corriente ordenada (§66, 67); probablemente en ese mismo sentido hay
que entender la integracion a n ivel inteligible de 1a al teridad p ara explicar el devenir en el

mundo sensible (§73).

78B. Merece una mencion especial la nostalgia, que en Platon tiene acentos diferentes (edad
aurea, bue na i gnorancia, e tc.), de bido a que su funcidn pa rece e n de finitiva c onsistir e n
alimentar la esperanza de un regreso del alma a la patria celestial tras su exilio mundano (§43).
La nostalgia, sin embargo, es un estado de animo complejo, en que la esperanza convive con

un profundo desencanto.

79. [ Defensas criticas.] Existen, finalmente, defensas que parecen convivir de manera tensa y
dramaética con las amenazas. Por un momento, parece que el discurso normativo renuncia al
intento de neutralizarlas, integrarlas y controlarlas y simplemente se opone a ellas en una lucha
cuya solucion no esta dada, e.g. la suerte buena frente a la suerte irracional (§6), el alma cosmica
buena frente a la mala (§34), 1a fuerza de la ley frente a 1a ley de la fuerza (§64, 65). En estos
casos, el d iscurso p latonico ad quiere u n m aximo d e t ensioén d ramatica y an alitica yla
religiosidad alcanza en este punto el momento de mayor precariedad, pues se enfrenta esta vez

no con ‘espectros’, sino con la cara misma de la amenaza.
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80. Lar eligiosidad p latonica p arece en tonces t olerar q ue 1 as d efensas totales s e v uelvan
parciales e, incluso, coexistan dramaticamente con las amenazas. La defensa total ni siquiera
admite la existencia del mal, todo tiene un sentido perfecto y es como debe ser. La defensa
parcial deja actuar el mal, pero lo enmarca establemente en un orden superior, limitando su
accion a regiones especificas de éste, por ejemplo “en este mundo y alrededor de la naturaleza
humana” (Tht. 176a) o en la materia como “receptaculo”. La religiosidad parece también tolerar
un tercer grado de acercamiento a la amenaza: esto ocurre cuando la norma de-funcionaliza el
papel de la amenaza, dejandola libre de oponerse a 1 a defensa en una lucha cuyo resultado y
cuyo mismo sentido quedan dramaticamente indefinidos. M és alla de este limite es legitimo
pensar que la defensa caiga, el alivio se desvanezca y la ansiedad se encuentre nuevamente sin
respuestas y sin proteccion frente a sus temores.

Los movimientos de acercamiento y alejamiento entre el creyente y la divinidad que vamos
a observar en la siguiente parte de esta investigacion son movimientos propiamente religiosos,
en el sentido de que se cumplen tinicamente entre los grados de una persuasion normativa que
conserva su eficacia. El intercambio con la divinidad implica necesariamente la creencia mas o

menos firme en la misma.

81. [ Un c ontraste f undamental.] P ara finalizar nos que da por c ontestar la pr egunta, ;, qué
significa la radical inquietud que muestran las nociones platdnicas analizadas? Los términos
que hemos estudiado en estos primeros capitulos exhiben en general una notable elasticidad
semantica y estan sujetos a verdaderos tours de force. El texto los extiende a través de los tres
grados de la creencia y, a menudo, incluso 1os mueve entre creencia y ateismo, sin que las
amplias diferencias de significado que esto implica provoquen un gran escandalo. La nocion de
tykhe, por ejemplo, puede ser positiva, funcional, critica o incluso cargarse de una negatividad
ateista. La “ignorancia” es el sindbnimo mismo del mal, pero, como vimos, se conocen varios

usos positivos de la palabra que hasta logran tener una valencia defensiva. El “tirano” denota
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el hombre infeliz, malvado y ateo por excelencia, pero también, en un caso limite, es el hombre
de la providencia con la ayuda del cual el sabio puede instaurar el mejor estado humanamente
posible. Y todo esto sin mencionar las nociones mediadoras, como el alma, en las que mas recae
la presion de las contradicciones. Con relacion al alma, por ejemplo, todo depende de cual
aspecto de la cosa decidimos enfatizar: ;el desequilibrio energético estructural? ;la naturaleza
pura yd ivina? ; la p arte mo rtal? ;la in mortal? E sta inquietud semantica s ignifica u na
incertidumbre conceptual, muestra una cierta indiferencia o resistencia hacia la formulacion de
definiciones y nociones coherentes, ¢ ontrolables. E n s 1 mis ma e sta r esistenciano es al go
sorprendente, pues en filosofia la busqueda de la claridad convive a menudo con una opacidad
profunda e insuperable (pese a la nocion filoséfica de autoconciencia, la realidad es que nunca
somos sujetos plenamente transparentes a nuestra propia mirada). En este sentido, Platon no es
diferente de muchos otros filosofos, antiguos y modernos.

Sin e mbargo, 10 que no s interesa en este trabajo es relacionar con mayor cl aridad es ta
inestabilidad semantica con la religiosidad. Deciamos anteriormente que la respuesta normativa
reacciona a un temor y, en la medida en que logra actuar como una defensa persuasiva, procura
un sentimiento de bienestar. Asi pues, nuestra hipotesis propone que la inestabilidad seméntica
es, por lomenos en parte, el sintoma de una incertidumbre s ubstancial en e 1 pr oceso de
elaboracion simbolica, en p articular, en el p asaje d esde el s entido comun a un di scurso
normativo c oherente. La mente e sta bus cando persuadirse y fundar las creencias, pero hay
siempre algo que no cuadra e impone la tarea de un reajuste. En consecuencia, ¢l sentimiento
de laamenaza y el deseo de alivio re-emergen de esta insatisfaccion y sacuden la ap arente
certeza de la respuesta normativa anterior. En otros términos, la amenaza y el deseo atacan con
sus 1 nquietudes la cer teza adquirida, 1 a o bligan ar eformularse y a encontrar s oluciones
mentalmente m &s ef icaces y ¢ reibles. E sta a gitacion t eluricaen 1 os estratos p rofundos

(emocionales) d el d iscurso n o p uede p asar d esapercibida en 1a s uperficie n ormativa, q ue
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finalmente esta encargada de proporcionar una nueva d efensa mental, posiblemente cierta y
definitiva, i.e. un sistema inatacable de argumentos y conceptos.

Pero ; por qué algo no cuadra? ;, Qué queremos decir exactamente con esta ex presion?
Reformulemos nuestra hipotesis mas claramente. En el discurso de Platon encontramos casi
todos 1 os a spectos formales que no rmalmente definen un di scurso o una cr eencia co mo
religiosa, como, por ejemplo, dualismo, animatismo, animismo, finalismo, escatologia y, hasta
cierto punto, antropomorfismo (aunque residual y a menudo solo implicito). S obre todo, el
discurso platonico manifiesta, mas alla de cualquier duda, una fuerte disposicion a creer y, con
eso, una fuerte tendencia a la invencion y proyeccion (decoupled cognition), a la mentalizacion
(mentalizing) y la s obredeterminacion causal de 10s fenémenos s ensibles (over-detection of
causality), todos procesos mentales que, mas alla de la religiosidad, c aracterizan un m odo
cognitivo de tipo prevalentemente automatico, intuitivo y afectivo.?*> En Platén, sin embargo,
estos aspectos tipicos se acompafan con —y, en general, intentan fundamentarse en—una manera
diferente d e argumentar y procesar I as i nformaciones, s egin una m odalidad c ognitiva que
podriamos caracterizar como analitica, reflexiva y deliberada.?>® En los dialogos platdnicos,
casi nunca se trata s 6lo de afirmar una creencia o simplemente p racticarla ( sin r eflexionar
mucho sobre e 1la); tampoco s e trata d e limitarse a narrarla, i nterpretarla y ev entualmente
rechazarla; el fin es producir un ¢ onocimiento cuyo contenido religioso haya sido en amplia
medida r espaldado m ediante f ormas m 4s o m enos r igurosas de obs ervacion e mpirica,

clasificacion y demostracion formal, a saber, mediante un método. Un respaldo de este tipo no

255 Sobre la mentalizacion (o teoria de la mente, ToM), ver Boyer 2002 (cap. 3), Pyysidinen 2009 (cap. 1.3)
e infra, IT §1 (n. 5). Sobre la disposicion a creer y una cierta propension de la mente humana a la atribucién
de causa invisibles, cf. Tremlin 2006, p. 80 ss. Sobre las dos distintas estrategias humanas de argumentacion,
ver Evans 2008.

256 Es el Platon “child of Enlightenment” de quien nos habla Dodds (1957, p. 208 ss). No hay duda, en efecto,
que el filosofo sea hijo de la Aufkldrung griega del siglo V, aunque su filosofia religiosa y su religiosidad
sean de tipo esencialmente reactivo y defensivo (contra el desencanto, el dinamismo, la diferenciacion social
y el individualismo ateniense de la época). Sobre la distincion entre dos modalidades cognitivas, intuitiva y
analitica, cf. Beit-Hallahmi 2013, p. 25 s, Evans 2008 y Pyysidinen 2009, p. 5 ss. La distincion, sin embargo,
no tiene que ser llevada al extremo, pues de otra forma la creencia cesaria de ser plausible. Pascal Boyer
afirma que las creencias religiosas se basan sobre un proceso muy comtn de “decoupled cognition”, que, sin
embargo, tiene que ser estrictamente limitado (“tightly constrained”) y producir inferencias que sean sélo
limitadamente contraintuitivas (Boyer 2002, p. 129 ss; Pyysidinen 2012, p. 7 s).
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esta totalmente ausente en las creencias religiosas, pero en Platoén se impone con una intensidad
desconocida, representando sin duda la parte dominante y mas evidente del discurso. Podriamos
decir que la filosofia religiosa es un tipo de creencia religiosa donde los aspectos religiosos mas
comunes ( dualismo, animismo, etc.) cuentan en la medida en que logran tener un respaldo
cognitivo de tipo reflexivo.

El resultado, s in embargo, no ¢ onsiste en una armoénica fusion entre 1os dos niveles del
discurso, intuitivo y reflexivo, sino en una especie de choque, que produce contrastes tipicos
(aunque no siempre exclusivos) de toda filosofia religiosa. Sugerimos que estos choques pueden
ser de varios tipos. E ntre otros, la instancia 1 6gica puede en trar en contraste con la forma

7 el e sfuerzo analitico c on 1 os us os analdgicos,?*® la t endencia d escriptiva con la

mitica,?’
valorativa®®® y con la practica (instrumental),?®° la tendencia a la mediacion con la tendencia

igualmente fuerte a la separacion entre los ‘dos mundos’, ¢! Ia finalidad cientifica con la tension

257 A menudo, en Platon, no hay una estricta relacion funcional entre el argumento y su supuesta ilustracion
mitica. Ejemplo: el alma es buena, siendo separada del cuerpo, que es malo; sin embargo, la representacion
mitica del alma (buena) que esta en el cuerpo (malo) como el preso en una carcel, sugiere que entre los dos
hay relacion, no separacion. La imagen, en este caso, mas que ilustrar el concepto, lo complica y confunde.
Mejor dicho, lo excede.
258 Ejemplos de abuso analdgico: el movimiento de los astros es circular, pues es lo mas semejante al a
inteligencia divina; la cabeza es redonda, pues es simil al movimiento de los astros, pues es divina; entre la
ciudad y el alma hay varias semejanzas formales, pues las dos son en realidad una misma cosa, o hasta la
segunda es la causa substancial de la primera; existe la guerra entre ciudades, pues existe conflicto al interior
de las almas: el conflicto del alma es la causa del conflicto entre ciudades. Etc.
259 Esto ocurre tipicamente cuando confundimos Is (descriptivo) y Ought (prescriptivo) o juicios de hecho y
juicios de valor. Esta confusion llega a ser axiomatica en los principios socraticos, como ‘la verdad es el
bien’, ‘la ciencia es la virtud’, etc. Ahora bien, la instancia valorativa, el Ought, puede caracterizarse por una
intima, a pasionada p ersuasion ( valoracion e motiva), 0 s er de t ipo s implemente practico ( valoracion
instrumental: ver nota siguiente). En el primer caso, por ejemplo, pasamos de la observacion de algunas
regularidades naturales (e.g. el movimiento ‘circular’ de los astros) a las conclusiones que el cosmos sea
ordenado y gobernado hacia lo mejor por un dios inteligente.
260 En Platon la finalidad cognitivo-valorativa (el bien-verdad) puede entrar en contraste con la exigencia
practico-instrumental de la violencia. Lo demuestra, por ejemplo, la exigencia del castigo, un elemento que,
en el marco de un cosmos cuidado por la presciencia divina (y de un Estado gobernado por la competencia
de filosofos), ni siquiera deberia tener lugar: sin embargo, es practicamente necesario (a nivel escatologico
y politico), pues de esta manera cada uno recibe lo merecido, se incentiva la buena accién (etc.). Lo mismo
ocurre cuando se afirma que el tirano, aun siendo el emblema de la enfermedad psiquica, es, por otra parte,
un recurso necesario (bajo ciertas condiciones) para que realicemos el Estado mejor en el menor tiempo
posible. Igualmente, la mentira es algo siempre feo y malo, pero los filésofos pueden contar mitos falsos
porqué sirven para curar e ilustrar la verdad con otros medios. Etc.
261 E] alma es buena como tal y separada del cuerpo, pero esta dividida en dos (tres o “n”) partes, algunas
buenas y otras malas. El mundo inteligible esta separado del mundo sensible, pero este participa de aquel (o
lo imita, o comunica con ¢l mediante la razon, etc.). Estos “pero” son légicamente imposibles.
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ala unidad 16gico-sistematica.?®* En 1a mayoria d e estos ejemplos se observa un contraste
fundamental en tre u na t endencia r eflexiva al a ab ertura ( que p roduce ¢ omplicaciéon) yla
urgencia afectiva de la defensa (que impone la simplificacion). E ste c ontraste pone bajo un
enorme estrés el proceso de elaboracion simbolica, que debe garantizar que una solucién final
resuelva de manera satisfactoria todos los problemas y produzca el sistema, o algo que se le
acerque lo mas posible.?%?

Lamentablemente, no ha y tiempo para desarrollar con mayor profundidad estos aspectos.
Baste, pues, de cir que | a s olucion de finitiva nunca llega, ya que es literalmente i mposible
solucionar las tensiones arriba mencionadas, ni singularmente ni (a fortiori) colectivamente, y
el pensamiento es forzado a proceder por reajustes y compromisos continuos. La superficie de

la creencia cambia entonces incesantemente en busca de soluciones que resulten cada vez mas

eficaces y estables, y eso produce la movilidad semantica que hemos constatado.

82. Por ultimo cabe sefialar que no hay que absolutizar el papel de la religiosidad para producir
la inquietud semantica que encontramos en Platon. El sustrato religioso, con las torsiones que
imprime tipicamente a los significados, no crea, sino intensifica una ambigiiedad y variabilidad
semantica que encuentra una explicacion también en otros niveles, por ejemplo, en la forma

literaria d e la escritura ( dramatico-mimética), e n 1 a d esconfianza h acia 1 a es critura, en un

262 1a instancia logica entra en contraste con la cientifica cuando la argumentacion se vuelve tautoldgica o se
resuelve e n un r azonamiento circular. Es 1o que ocurre c on las exasperaciones d e tipo s istematico ( por
ejemplo, en la reductio ad unum dialéctica) o con el formalismo normativo. Ejemplos. Dialéctica: (1) si hay
elementos s emejantes u o puestos, debe s iempre ex istir un t érmino tercero que r esuelva larelacion de
semejanza u oposicioén en una identidad esencial. (2) Tautologia: el dios (o el hombre justo) nunca puede
hacer el mal, pues es solo capaz del bien; el mal es ignorancia del bien (que es ciencia); ser bueno es saber,
ergo no poder hacer el mal (del que es capaz s6lo el ignorante); etc. El contenido de estas afirmaciones es
exclusivamente 16gico-formal o, si queremos, abstractamente moral, cientificamente significan poco o nada
y asimismo en la vida practica son inutiles. Al final del argumento no conocemos propiamente nada que no
conociéramos ya al comienzo del mismo.

263 La tension s istemdtica es constante, p ero €l sistemanuncase afirma. Es asiquelaspiezasdela
especulacion platonica quedan en un e stado c aracteristico de tensa inmovilidad: el intérprete, antiguo y
moderno, tiene la impresion (erronea) de que quieren moverse hacia un ¢ entro irradiador y que pudieran
incluso recomponerse todas en un ini co conjunto armonico si s6lo se encontrara la clave adecuada para
moverlas, el codigo secreto.
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explicito menosprecio hacia la definicion rigurosa de los términos y en la proteica variedad de

la ironia platonica.
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PARTE Il

Proximidad y lejania entre el hombre y la divinidad
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Introduccion

1. [Distancia y aproximacion.] En las siguientes paginas, el sentimiento religioso aparece bajo
la forma basica de acercamientos y alejamientos reciprocos entre dos partes, el creyente y la
divinidad, el hombre y el agente sobrenatural. Sin este hecho tan elemental como la creacion
de una r elacién i nterpersonal entre l os dos términos m encionados, ¢ onsideramos que

dificilmente p ueda h aber s entimiento r eligioso. Ya D es P laces en fatizaba “d istance et
proximité” como los “deux poles de la vie religieuse”.! Nuestro objetivo es recuperar esta
importante i ntuiciéon y p rofundizar en ella. D onde di stancia y proximidad e ntre di mension
visible y dimension invisible son vividas emotivamente como posicionamientos variables de
una relacion intersubjetiva, ahi también se encuentra la religiosidad quizés en su aspecto mas
caracteristico. Sin este tipo de vivencia, actos tan indispensables para la vida religiosa como el
sacrificio, l a invocacion y la oracion a cabarian siendo tan s 6lo s imples g estos m ecanicos.
Aunque sea bajo la forma de un simple calculo utilitario (do ut des), la religiosidad supone
necesariamente un tipo de intercambio entre los dos mundos, entre el hombre concreto y las
potencias invisibles con las que pacta.? Podriamos entonces definir la religiosidad como una
interaccion entre el hombre y las potencias invisibles sancionada por la comunidad.® En las
ultimas pa ginas de su obra, discutiendo el fenomeno de la oracion interior, W illiam James

condensaba ¢l sentido de todas sus lectures acerca del sentimiento religioso en la siguiente

constatacion:

! Des Places 1969, p. 245.
2 Burkert (2009) menciona, por ejemplo, el fendmeno relativamente universal del sacrificio de dedos, como
sintomatico de un intercambio pars pro toto que define la naturaleza del sacrificio (pp. 71-79).
3 La sancion social, es decir, la legitimacion que la sociedad (o un grupo social) otorga a esta interaccion, es
el el emento que nos p ermite distinguir entre la religion y las creencias p rivadas (de tipo mas o m enos
idiosincratico) en espiritus, poderes sobrenaturales, etc. Sobre esto mismo, es muy ilustrativa la siguiente
definicion dada por Armin Geertz: “a cultural system and a social institution that governs and promotes ideal
interpretations of existence and ideal praxis with reference to postulated transempirical powers and beings”
(A. Geertz 2010a, p. 9). Volvemos asi a enfatizar la dimension comunicativa y sociocultural del fenémeno
religioso, que ya subrayamos en I §4. Cf también infra, II §9 (n. 30), 46, 47, 50, 64.
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The religious phenomenon, studied as an inner fact, and apart from ecclesiastical or theological
complications, has shown itself to consist everywhere, and at all its stages, in the consciousness
which individuals have of an intercourse between themselves and higher powers with which they
feel themselves to be related. This intercourse is realized at the time as b eing both active and
mutual. If it be not effective; if it be not a give and take relation; if nothing be really transacted
while it lasts; if the world is in no whit different for its having taken place; then prayer, taken in
this wide meaning of a s ense that something is transacting, is of course a feeling of what is
illusory, and religion must on the whole be classed, not simply as containing elements of delusion,
—these undoubtedly ev erywhere ex ist,— but as being rooted i n de lusion a ltogether, j ust as

materialists and atheists have always said it was.*

De manera analoga, Pascal Boyer (2002, p. 138) subraya la importancia de la interaccion en la

vivencia religiosa:

Also, what is a constant object of intuitions and reasoning are actual situations of interaction with
these agents. People do not just stipulate that there is a supernatural being somewhere who creates
thunder, or that there are souls wandering about in the night. People actually interact with these
beings in the very concrete sense of doing things to them, experiencing them doing things, giving

and receiving, paying, promising, threatening, protecting, placating and so on.

Existe evidencia neurologica de que las partes del cerebro implicadas en los momentos de mas
intensa i deacion religiosa, como | a pl egaria e spontanea ( no s almodias y las p legarias
recitadas),’ son las mismas que se activan cuando hay una interaccién comunicativa con otras
personas y se trata de descifrar las sefiales procedentes de los demas. Tobena concluye de la

siguiente manera:

4 James 1927, p. 455.

> Se trata de las regiones cerebrales implicadas en la cognicion social y en la mentalizacién (ToM), es decir
precuneus, encrucijada temporoparietal, corteza medial prefrontal anterior y polo temporal (Tobefia 2014,
pp. 86-89). Los datos experimentales indican que los mas devotos hacen “la invocacién intima a la divinidad
[...] interactuando con un ‘ente personal’, mientras que la plegaria recitadora mas formal recluta sistemas
neurales vinculados con los procesos de recuperacion y comparacion de archivos™ (p. 90). Sobre esta misma
cuestion, ver 1 os resultados de 10s e studios s obre 1 os orantes en el R CC de la Universidad de A arhus
(Pyysidinen 2012, p. 13). Sobre la importancia del proceso de la mentalizacion (mentalizing o theory of mind),
cf. Boyer 2002 (cap. 3), Tremlin 2006 (p. 80 ss), Pyysidinen 2009 (cap. 1.3), Geertz 2013 (p. 32 s), Heilman,
Donda 2013 (cap. 3), Beit-Hallahmi 2015 (p. 28 s).
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Los sujetos que tratan a Dios como un ente real y capaz de responder a las invocaciones que se le
envian, cuando rezan reclutan zonas cerebrales dedicadas a la cognicion social ordinaria. Rezar y
rogarad ioss on, p orl ot anto, ex periencias i ntersubjetivas co mparables a 1 as relaciones

interpersonales mas habituales.®

Acercamientos y alejamientos e motivos personales entre creyente y divinidad son entonces
diastole y sistole de la vida religiosa. Y hay que subrayar que estos movimientos deben ser
vistos co mo co mplejos y reciprocos, exactamente co mo o curre enl asr elaciones
interpersonales, donde ambos términos se mueven y cambian su posicion relativa.” Es licito
pensar que a estos movimientos relativos corresponde un mayor grado de esperanza o de miedo,
de fe o de incredulidad. Aunque sea dificil generalizar, cuando siento que el dios estd mas cerca
y es benigno, también es mdas probable que me sienta mas lleno de esperanza y de confianza,
sentimientos que es probable disminuyan a medida que siento aumentar la distancia y disminuir
el favor del dios. Es también licito imaginar que mi percepcidon de una mayor o menor lejania-
proximidad del dios determine la mayor o menor intensidad con la cual vivo las amenazas y la

eficacia de las protecciones mentales con las que me defiendo de ellas.

¢ Tobefia, p. 87.

7 En otras palabras, no sélo implican el acercamiento o alejamiento del creyente al dios, sino también del
dios co nr espeto al cr eyente. S il asr elaciones d e al ejamiento y acer camiento s on co mo m inimo
intersubjetivas, es decir ocurren entre dos términos, tendremos varias combinaciones posibles (por ejemplo,
ambas partes pueden acercarse o alejarse reciprocamente, o una de las dos acercarse mientras la otra se aleja,
etc.). Enrealidad, 1 a situacion es atin mas co mplicada, p ues 1a interaccion s ocial, 1 a m ediacion s ocial,
interviene siempre —casi como un tercer término— para determinar a su vez la relacion intersubjetiva. El no
considerar esta instancia, i.e. la influencia social e institucional, fue justamente el gran error metodologico
de William James, que las descalificaba como “ecclesiastical or theological complications”. Sobre este punto,
ver | as j ustas o bservaciones cr iticas q ue C harles T aylor d irige al p ragmatista es tadounidense: “M ore
important, he [James] has trouble getting beyond a certain individualism. [...] What doesn’t figure here is
the way what one might call the religious connection, the 1ink be tween the believer and the divine (or
whatever), may be essentially mediated by corporate, ecclesial life. [...] Then the locus of the relation with
God is (also) through the community, and not simply in the individual. [ ...] What James can’t seem to
accommodate is the phenomenon of collective religious life, which is not just the result of (individual)
religious connections, but which in some ways constitutes or is that connection (Taylor 2002, pp. 23-4; todas
las cursivas, e xcepto 1a ultima, s on nue stras). En 1os mejores modelos e xplicativos ¢ ontemporaneos las
interdependencias entre aspectos neurologicos, corpdreos, sociales y lingiiisticos son tomadas en cuenta sin
reduccionismos. Ver por ejemplo Armin Geertz y su enfoque “biocultural” a la religion (Geertz 2004, 2010b).
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1B. En la medida en que exhibe una dinamica interactiva de este tipo, la religiosidad platonica
implica in evitablemente c ierta te ndencia al antropomorfismo, aunque, p or lo general, e sta
tendencia s ea | imitada al &m bito d e | as m etaforas, y residual. La d ivinidad p laténica es
concebida a menudo, aunque implicitamente, de manera humana: un dios que es bueno, piensa,
siente y actua mejor que el hombre mas sabio, se preocupa de aliviar nuestras penas, escucha
nuestras plegarias, tiene compasion de nosotros, que es nuestro padre, demiurgo, pastor, rey y
amo, cuya v oluntad es cap az d e i mponerse i ncluso s obre 1 as 1 eyes naturales (I §60B),
dificilmente podria ser percibido de otra forma que no sea la humana. Stewart Guthrie define
el antropomorfismo y el animismo como “residual, retrospective categories of perceptual and
conceptual mistakes”, errores en los programas cognitivos de deteccion de la agencia (Guthrie
2007; también, Barrett, Keil 1996). De ser asi, habra que considerar el antropomorfismo como
un caso de “theological incorrectness” (Barrett 1999, 2000; Slone 2003; cf. también, supra, |

§23B, infra IT §47).

2. [ Sumision jerarquicay modelo celeste.] En varias ocasiones mencionamos que existe un
dualismo platénico de cardcter metafisico (alma vs. cuerpo, inteligencia vs. materia, mundo
inteligible vs. mundo sensible) y dos tendencias opuestas que parecen caracterizarlo, a s aber,
una a la separacion y otra a la mediacion (Intro. §v, pt. 12). En el primer caso, se enfatiza la
division entre los dos mundos, su diferencia absoluta, la falta de comunicacién entre ellos, y la
necesidad (ética, epistémica, etc.) que sean considerados como separados. En el segundo caso,
al contrario, se hace hincapié¢ en la reciproca conexion entre estos mundos, en su diferencia
relativa, asi como en la necesidad ( ética, epistémica, ritual, etc.) de una comunicacion entre
ellos. Esta doble tendencia y suimportancia en 1aobrade Platon han sido r ecientemente
enfatizada por M ario V egetti.® Desde nue stra pe rspectiva, serian ecesario entenderlas

finalmente en sus raices cognitivistas y, eventualmente, religiosas, en v ez q ue | imitarse a

8 Ver, por ejemplo, Vegetti 2003 (leccion 11).
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considerarlas desde el solo punto de vista epistemologico.” Desde la perspectiva cognitivista,
existen intentos de relacionar el dualismo con un “instinto” arraigado por naturaleza en nuestro
cerebro y en nuestra mente (e.g. Liebermann 2009; Bloom 2004 y 2007). Autores como Paul
Bloom y Pascal Boyer piensan que los hombres son dualistas “incurables”, ya sea por naturaleza
o por influencia cultural. En este hecho primordial descansaria entonces la raiz primera del
dualismo r eligioso ( animismo, € tc.) y, € n nue stro ¢ aso, de 1 pl atonismo como dua lismo
metafisico. El dualismo afirma una separacion radical entre dos niveles de realidad y fuerza el
hombre a vivir en una situacion paradojica por su caracter contraintuitivo. De ser asi, es posible
que la opuesta tendencia a | a m ediacion —juntar 1o que ha sido instituido como separado—
corresponda a un ¢ sfuerzo na tural parasalird e la paradoja del d ualismo sin eliminarla,
explicandola, por asi de cir, moderando su c aracter anti-intuitivo y transforméndola en una
creenciam asp lausible. Aes tat areaco rresponde,p or ejemplo, nuestra ha bilidad
metaproposicional, a saber, la que empleamos cuando procesamos informaciones que no somos
en grado de e ntender plenamente, conceptos que e ntendemos a m edio (half-understood
concepts), como es el caso de muchas nociones religiosas (Sperber 1985; infra, II §68).

Nos preguntamos también si, més alla de esta dindmica primordial de caracter cognitivo, es
posible relacionar de m anera mas especifica las tendencias dualistas al a separaciéon yal a
mediacion con la dinamica lejania-proximidad que analizaremos en esta parte del trabajo. De
ser asi, al momento de la separacion dualista podria corresponder el sentimiento de una mayor
lejania (¢ trascendencia?) del dios, como, por ejemplo, parece o currir con el sentimiento de
dependencia y con el pesimismo religioso; por el contrario, conforme aumenta el esfuerzo de
mediar entre esta ‘enorme’ distancia, podria también volverse mas intenso el sentimiento de la

cercania (;inmanencia?) de la divinidad, que no deja de producir un mayor optimismo practico

% Nos parece, por el contrario, que justamente bajo una perspectiva e strictamente g noseoldgica que 1as
considera 1 a m ayoria d e 1 os es tudiosos —incluyendo e 1 mismo M ario V egetti, qui en a demas de ser un
platonista, es también un e minente historiador de la religion griega y por eso, mas que otros, estaria en la
condicion de apreciar la importancia fundamental de la religiosidad en el discurso platonico. Un caso tipico
de esta tendencia a reducir el dualismo platdnico, con el relativo problema de la participacion de los dos
niveles de la realidad, a una cuestion puramente epistemologica, es el estudio de Fronterotta (2001).
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y constructivo. De ser asi, podria no ser casual que el didlogo platonico en que se expresa con
mayor fuerza la tendencia a la separacion dualista (el Fedon), sea también la obra en que la fe
se c aracteriza m 4s c omo un r iesgo, un a a puesta ( I §61, 62, 78) , y estd envuelto en una
dimension de incertidumbre que, de manera opuesta, es mucho mas rara en dialogos donde
prevalece la tendencia a la mediacion (e.g. el Timeo y las Leyes).!? En este sentido, aspectos
importantes del dualismo platonico, que Vlastos definia como el “metaphysical paradox” mas
importante d e 1 a filosofia o ccidental, podrian s er i nterpretados con ba se e n una di namica
relativamente simple y car acteristica de t oda vi vencia r eligiosa, e s de cir, 1 os m ovimientos
variables y reciprocos de la interaccion entre hombre y divinidad. !

En otras palabras, necesitamos una interpretacion que puede constituir la facies psicologica
que complementa otras interpretaciones acerca del origen del dualismo metafisico, como, por
ejemplo, las proporcionadas por Mircea Eliade y Walter Burkert. Este ultimo sugeria que el
dualismo metafisico debia entenderse como un reflejo disociado de la dualidad jerarquica que
se establece entre gobernante y subditos, es decir como una derivacion del s entimiento de
dependencia y sumision frente a la autoridad de un poderoso soberano: “la dependencia de
poderes invisibles —escribe Burkert— refleja la estructura del poder real, pero se considera que
es sumodelo y la legitima. Es una soberania en dos niveles que se estabiliza a través de esta
estructura: Dios es al gobernante lo que el gobernante es a sus stibditos”.!? La interpretacion de
Eliade invierte 1 os t érminos y hace derivar “del cielo” la institucién de l1a realeza con sus

simbolos, la tiara y el trono. Escribe el estudioso rumano:

La creencia en que las ‘obras’ y las instituciones preexistian en el cielo tendra una importancia

considerable para la ontologia arcaica y conocerd su mas famosa expresion en la teoria platonica

19 Sin embargo, es muy dificil y no siempre aconsejable asociar de manera categorica estas tendencias con
dialogos determinados, pue s por 1o general ambas coexisten en una misma obra y a menudo se trata
simplemente de constatar en cual de las dos se hace mayor énfasis. Ambas pueden expresarse hasta en un
mismo pasaje, como cuando Diotima ensefia que hombres y dioses serian por completo separados (theds dé
anthrépoi ou meignytai) si no fuera por los daimones como Eros, que median entre los dos en rituales,
sacrificios e iniciaciones (Smp. 202¢e-203a).
1 Vlastos 1965.
12 Burkert 2009, p. 174.
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de las ideas. Esta atestiguada por primera vez en los documentos sumerios, pero sus origenes se
remontan verosimilmente a la prehistoria. En efecto, la teoria de los modelos celestes prolonga y
desarrolla la concepcion arcaica, universalmente difundida, segun la cual las acciones de 1os
hombres son simplemente una repeticion (una imitacion) de los actos revelados por los seres

divinos. "

Yaseaque considere alarealeza como descendiente del cielo por revelacion e i mitacion
(Eliade), o, al contrario, como productora de un modelo de sumision que sereplica enla
jerarquia sobrenatural (Burkert), parece quedar el hecho psicologico basico que el hombre es
un “dualista incurable”, ya sea por instinto o sentido comun, y que la religiosidad implica una
relacion intersubjetiva entre el devoto y un agente invisible superior. En este hecho mental se
arraiga la persuasion de que existen distintos “grados de realidad”, es decir, una discontinuidad
0 “ruptura” ontoldgica jerarquicamente ordenada entre un mundo invisible y un mundo visible,
Cielo y Tierra.'* El creyente vive constante y normalmente en esta realidad quebrada, en esta
“paradoja metafisica”. La dindmica lejania-proximidad ocurre en el marco de esta paradojica

experiencia.

3. [Dialéctica de lo sagrado.] En las explicaciones sugeridas por Burkert y Eliade, la realidad
quebrada producida por el dualismo se presenta bajo una cierta forma estatica y normativa. Se
trata de una estaticidad que no logra explicar los movimientos més profundos de la vivencia
religiosa y de las narrativas religiosas. De hecho, creencias, conceptos e historias religiosas no
solo recuerdan constantemente la distancia jerarquica y la separacion ontologica entre hombres
y divinidad, sino también se esfuerzan constantemente de colmarla y superarla, mediante el

ascenso del devoto (o del mundo) al dios y, viceversa, el descenso del dios hacia el devoto (o

13 Eliade 1999, p. 96 (cursiva nuestra).
14 Las expresiones “degrees of reality” y “ontological discontinuity” son siempre de Gregory Vlastos. La
expresion “ruptura ontologica” es de Eliade (2000a). Es possible expresar 1a misma idea empleando otros
términos: “ Conceptions of the supernatural invariably involve the interruption or violation of universal
cognitive principles that govern ordinary human perception and understanding of the everyday world” (Atran,
Norenzayan 2009, p. 2, las cursivas son nuestras).
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el mundo). Estos intentos de acercamiento son evidentes en toda creencia religiosa y, en Platon,
se revelan en las distintas formas que adquiere en su obra la tendencia a la mediacion dialéctica
(el aspecto que, como vimos, mas capto la atencién de Hegel).!> El devoto vive normalmente
en una realidad que brada, c omo ya m encionamos, pe ro sus ac ciones —toda su ex istencia,
podriamos decir— manifiestan un constante esfuerzo para recomponer el conflicto interno que
esta division paradodjica conlleva.

Podria también considerarse la cuestion desde otro punto de vista, es decir, en analogia con
lo que ocurre en las relaciones interpersonales, en la interaccion social. Por un lado, el dualismo
no puede ser superado, pues ¢l dios debe permanecer en su dimension trascendente (separada),
asi como en las interacciones s ociales o rdinarias d ebe p ermanecer una d iferencia entre 1os
sujetos que estan en comunicacion reciproca. Sin esta diferencia —que, obsérvese bien, implica
siempre una distancia insuperable, una potencial incomunicabilidad— se desvaneceria el hecho
mismo de la interaccion social; si no existieran por lo menos dos seres humanos diversos entre
ellos, no seria posible la comunicacion. Separacion y trascendencia estan entonces implicitas,
en c ierto s entido, e n la mis ma relacion social e interpersonal. A fortiori estovaleen la
interaccion religiosa. El hecho de que el dios permanezca parcialmente separado y, con ello,
‘oculto’ a 1a mirada d el de voto, no s ignifica n ecesariamente que tengamos la intencion de
continuar concibiéndolo como “envidioso” y celoso de su superioridad, segin la definicion
memorable de Hegel, ' sino simplemente que, sin su alteridad, cesariamos tout court de pensar
nuestra interaccion con €1, de interactuar con €l. Es decir, si el dios se revelara por completo,
inmediatamente dejaria de tener sentido nuestra relacion con el dios.

Por otro lado, el dualismo debe ser superado, pues de otra forma la divinidad misma seria
simplemente impensable, debido a que no le corresponderia ningun discurso comprensible a la

certeza depositada en ella. Aunque la divinidad pudiera ser pensada y le correspondiera algun

15 Sobre Hegel, ver n. 116 (1 §37) y I §50; cf. también Montanari 2015, cap. 4 (p. 95 ss) y 6 (p. 159 ss).
16 Ver nota anterior.
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tipo de discurso, se trataria de una entidad fria, ociosa, inmdvil, aislada y remota, por ende,
incapaz de escuchar nuestras plegarias, interactuar emocionalmente con nosotros, proporcionar
alivio a nuestras penas; de tal suerte que nuestra creencia se encontraria otra vez vaciada de
cualquier posible contenido comunicable o de cualquier significado personalmente relevante.
El creyente no puede limitarse a afirmar que dios es todo y €l nada, que dios estd en el Cielo y
¢l en la Tierra, si no que para interactuar con la divinidad y comunicar esta interaccion a sus
semejantes, ¢l mismo debe, de alguna manera, considerarse emotiva e intelectualmente capaz
de divinidad. Es por eso que, tras el momento de una mas o menos drastica afirmacion dualista,
es indispensable para la religiosidad el momento de la mediacion, con el que, inevitablemente,
el creyente reconduce dios (el otro) asimismo ya este mundo, juntando y poniendo en
comunicacion Cielo y Tierra.

Las consideraciones anteriores muestran que los dos movimientos, separacion y mediacion,
cuando llegan a su punto extremo, pueden llevar a consecuencias contrarias a la misma creencia
religiosa. Por un 1 ado, es posible argumentar con Pascal Boyer que el exceso de abstraccion
teologica lleva al ateismo, puesto que “the more abstract theology becomes, the less inferential
potential it has in everyday thought”. En este caso la interacciéon hombre-divinidad cesa de ser
pensable en analogia con una relacion interpersonal. Por otro lado, pero, es posible decir con
Paul Tillich que un exceso de inmanencia de la divinidad conduce igualmente al ateismo, pues
si dios coincide con una persona concreta, “it is possible to doubt his existence in the absence
of evidence” (Pyysidinen, cit. p. 130). Tillich nos recuerda que, aunque podamos y debamos
pensar a dios como persona, este es también la cosa que transciende toda persona, “the ground
and the abyss of every person” (ibid.). La religiosidad se alimenta de estos contrastes, no puede

deshacerse de ellos y optar por una u otra posibilidad.
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La r eligiosidad c onsiste, ps icolégicamente ha blando, e n e sta di namica, que 1lamaremos
“dialéctica de lo sagrado”.!” En el marco psicoldgico de esta dialéctica, el dualismo metafisico
readquiere toda su valencia religiosa, pues deriva de una actitud mental religiosa, y muestra,
por lo menos en el caso de Platon, que no e s p osible e studiarlo en términos e strictamente
epistemologicos. El dualismo platénico, con su tipica doble tendencia a la separacion y a la
mediacion, no pue de s er aislado de la religiosidad, que c onstituye su linfa vital, paraser
restituido en una dimensidn abstractamente 16gico-epistemoldgica. Por supuesto, aislar las dos
cosas es una o peracion tedricamente posible, pero f undamentalmente a bsurda, ¢ omo s i

quisiéramos remover la cdscara de la pulpa y afirmar que el fruto consiste en la mera cascara.

En las conclusiones, al final de estaparte (II § 83), ofrecemos un resumen de los siete
capitulos que componen esta segunda porcion del trabajo. La finalidad de estos capitulos es
reunir evidencias textuales a favor de la religiosidad como dialéctica de 1o sagrado, segtn el
modelo interpretativo que acabamos de ilustrar. El lector que quiera tener una idea general del
contenido que vamos a examinar, puede revisar nuestras conclusiones y obtener una mirada

sinoptica.

17 Cf. Montanari 2015, cap. 1. La expresion “dialéctica de lo sagrado” es de Eliade. Nosotros la empleamos
en un sentido original y diferente de como la entendia el estudioso rumano.
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Capitulo 5. EIl “comercio” con el dios

4. En el sentimiento religioso es implicita, y al parecer necesaria, la nocion de algln tipo de
intercambio reciproco entre el creyente y la divinidad. La religion es una interaccion, hasta una
especie de “comercio”, un do ut des,'® y por esto se expone al riesgo de degenerar en formas
meramente exteriores de veneracion y culto. Profetas y fildsofos de todo tiempo, entre los cuales
esta Platon, han denunciado a menudo esta tendencia como trivial y afirmado la norma de una
relacion m as in tima y espiritual c on la divinidad. Histéricamente, p arece t ratarse d e u na
tendencia moralizadora y racionalizadora que se afirma con fuerza particular a en las religiones
“organizadas” (Boyer 2004), a partir de la “era axial” (Jaspers 2010, cap. 1; Boyer, Baumard
2013), qui za de bido a un aumento del bi enestar e condémico en ciertas regiones de ] mundo
(Boyer, Baumard, Hyafil, Morris 2015). En el Eutifron Sécrates estigmatiza como comercio
vulgar (emporikétis, 14e) una de las posibles definiciones ‘tradicionales’ de lo “santo” (hésion):
el decir y hacer cosas que complazcan a los dioses. Se trata justo de la definicion casi praxica
que se acepta implicitamente en otros didlogos y que domina en las Leyes.!® En Platon, a pesar
de toda norma que asevera o argumenta lo contario, la idea y la practica del intercambio con la
divinidad ( fiestas, s acrificios, or aciones r ituales, or aculos, m ediadores a utorizados,
purificaciones, en parte la misma adivinacion, etc.) no s 6lo siguen siendo presentes, sino a

menudo dominantes.

5. En el libro IV de las Leyes (716e-717a) leemos que no es conveniente que un hombre bueno
y un di os r eciban r egalos ( dora) d e al guien q ue s ea co ntaminado ( miaroQ), c on 1 o c ual,

evidentemente, se da por sentado que la religion consista en una transaccion. Siempre en el

18 Burkert, cit. p. 71 ss (cap. 2).
19 Hasta en este didlogo, supuestamente temprano, tradicion e innovacion se entremezclan en las posiciones
de ambos interlocutores. Sdcrates, por ejemplo, parece defender el derecho familiar tradicional més que el
‘pio’ Eutifron, sin mostrarse tan convencido como €1 de que sea algo justo y santo denunciar a su propio
padre.
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mismo pasaje (718a) se afirma a claras l etras que, tras haber respetado 1 a jerarquia de 1 os
honores (717a ss), los hombres obtendran a cambio el merecido premio (axian) “por parte de
los dioses y de los mas poderosos que nosotros”, viviendo sus vidas entre buenas esperanzas
(718a). En Smp. 202e, la sacerdotisa Diotima describe la relacion entre hombres y dioses en
términos de un ¢ omercio, sacrificios y oraciones, por un | ado, retornos por el otro (amoibé
thysion). Burkert afirma que esta expresion, amoibé thysion, “podria servir como forma general
de describir la interaccion religiosa como un sistema de intercambio sacrificial”.?’ La tarea del
creyente es complacer a la divinidad, imitarla, interpretar los signos que nos envia y actuar para
volverla propicia; esto se afirma literalmente en varias ocasiones. La institucion de un muy
denso c alendario festivo en M agnesia es ta m otivada p or | as s iguientes razones: atraer l a
benevolencia ( kharis) de 1o0s dioses (lienzo vertical) y f avorecer 1 a cr eacion d e am istad
comunitaria (lienzo horizontal, VI 771d). Tras haber proporcionado 1a imagen del hom bre-
marioneta que ya comentamos, el Ateniense exalta la piedad religiosa como la vida mas bella

que un hombre pueda vivir (VII 803e):

(Qué es en tonces c orrecto? H ay q ue v ivir j ugando al gunos juegos, ofreciendo s acrificios,
cantando y bailando, de manera que los dioses sean propicios (fous theous hileds paraskeudzein)

y podamos rechazar y vencer en la lucha a los enemigos (trad. de F. Lisi).

El pasaje puede ser comparado con R. IV (427b-c), cuando, al término de la construccion del
Estado, se expresa el mismo mensaje por medio de Socrates, quien recuerda las leyes mas bellas
e i mportantes, | as de D elfos, que c ontemplan1a construccion de t emplos, 1 a o frendad e

sacrificios, la veneracion de dioses, daimones y héroes, asi como una serie de celebraciones a

20 Cit. p. 23 5. Un sistema de este tipo, para limitarse a 1 as solas Leyes, es el trasfondo ideologico de los

siguientes pasajes, i.e. la descripcion de la vida devota (IV 715c ss, VII 803a ss, X 887c¢ ss), la preservacion

de los antiguos cultos (V 738b ss, VIII 848d), el arte de la consagracion (11 656d ss, VII 799a ss)y la

institucion de las fiestas ptblicas (VI 771a ss, VIII 828a ss), en las que se deben incluir los pasajes sobre el

coro y la danza (e.g. I1 673a ss, VII 795e ss, 813d ss), que en las Leyes son, ni mas ni menos, arte sagrado.
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los muertos para que sean propicios (hileos autous ékhein). En 11 (372b), Socrates resume la

vida de la ciudad sana en “cantar himnos a los dioses en dulce compaiiia reciproca”.

6. Himnos y sacrificios tienen tradicionalmente un poder calmante y propiciatorio, como nos
recuerda Burkert, sirven para aplacar al dios y ponerlo de buen humor, hilaos.?! El empleo del
adjetivo (hileos) no es muy frecuente en Platon. De hecho, s6lo lo encontramos 25 veces, 11 de
ellas en las Leyes, donde se utiliza también el verbo hilebomai; no obstante, llama la atencion
que, en 12 casos, el término se refiere a los dioses y, mas especificamente, esta relacionado con
la intencion de propiciarse su favor. En el resto de los casos, el vocablo Aileos denota una actitud
del alma respecto a la moderacién, a la mansedumbre y a la justa medida que define el aspecto
central del sentimiento religioso de la felicidad en Platon. Incluso, podriamos afirmar que se
refiere a un estado de buen humor que es caracteristico del hombre sabio y devoto (ver supra,
Intro. §vii). Es un estado que parece ser el ‘doble’ de la benevolencia divina, ya que basicamente
la reproduce en el alma del devoto. Una vez mas, el dios es como el creyente lo quiere y, al
mismo tiempo, el creyente es como el dios lo quiere (I §49). La divinidad ama a quien se
asemeja a ella, es decir, a q uien lleva una vida religiosamente devota, mientras abandona a
quien se aleja de ella (IV 716a-d). Podemos sintetizar el intercambio expresado en las lineas
anteriores como, ‘entre mas te asemejas al dios (llevando una vida devota), mas lo encontraras
propicio hacia ti’. En cierto sentido, esta 16gica refleja la estructura basica del ritual: alguien,

mediante su accion, es capaz de inducir el dios a hacer algo.”

21 Burkert 2009, pp. 168 y 213.

* En su discusion de 1a teoria del ritual de Lawson y McCauley (1990, 2002), Justin Barrett compendia el

modelo explicativo en los siguientes términos: “1) someone (2) does something (3) to someone or something

(4) in order to bring about some non-natural consequence (5) by virtue of appeal to superhuman agency”, o

también, de manera mas simplificada, “someone doing something to something [or someone] in order to get

a god to do something” (Barrett 2004, p. 266 s). Ulteriores desarrollos del modelo en Barrett, Lawson 2001.
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7. Por supuesto, la actitud de los personajes, como casi siempre ocurre en Platon, puede variar
muchisimo. Asi, por ejemplo, se hace a veces una cierta ironia sobre las creencias tradicionales
en los dioses (e.g. Phdr. 228c ss; Ti. 40d ss)?? y no cabe duda de que existen abundantes pasajes
en donde se denuncia la exterioridad del culto como inmoral e impia (e.g. Lg. X 905e-907b; R.
I1362¢ss). Enel Alcibiades I, por ejemplo, se opone la abundancia de s acrificios que se
practican en Atenas a la euphémia de los Espartanos, cuya sobria oracion contiene lo esencial,
pues piden a los dioses no solo beneficios, sino ta kala (148d ss). Al respecto comenta Socrates
que los dioses ven lo esencial, el alma, sin dejarse corromper por procesiones y sacrificios (149¢
ss). Prevalece en estos pasajes el aspecto moral y personal de la religiosidad y esto podria dar
la impresion de que el ritual es algo secundario o bien que su importancia se limita al aspecto
instrumental. Sin embargo, contra esta impresion se deben aducir los pasajes ya recordados (II
§5) y otros mas.>* Por ejemplo, en el mismo opus magnum platonico, la Republica, la instancia
de la pietas tradicional, con sus inevitables premisas utilitaristas, es central. Céfalo, en cuya
casa s e desarrolla el dialogo, es justo el tipo de hom bre tradicionalmente de voto, un vi ¢jo
hombre de negocios, cuyo mayor temor religioso es que después de morir no esté en deuda ni
con los hombres ni con los dioses por falta de sacrificios (I 331b). Asimismo, en la Republica,

hay varios pasajes a p artir de los cuales se puede inferir 1a importancia del éthos religioso

22 Si bien el pasaje del Fedro es abiertamente explicito y no deja cabida a la duda, no se puede afirmarlo
mismo sobre del pasaje del Timeo, pues aqui nos dice Timeo, cuando habla acerca de los dioses tradicionales
de la mitologia, que hay que obedecer a la ley (t6i nomdi pisteutéon, 40e), ya que aquellos dioses fueron
cantados por los antiguos [poetas], descendientes mas cercanos a los dioses, y por eso son fidedignos, aun si
hablan sin demostraciones (apodéxeis). En relacion a la ironia de este pasaje, Giovanni Reale parece no tener
ni una sombra de una duda. Sin e mbargo, de sde nuestro punto de vista, no parece tan claro qué podria
respaldar esta certeza, salvo la confianza en algin tipo de empatia. La ironia, para ser detectada, necesita
apoyarse en algun tipo de marcador textual (Gorgemanns, p. 6 1), de otra forma queda como una simple
conjetura del intérprete. Es igualmente p osible, desde nuestra perspectiva, que en este pasaje Timeo esté
seriamente defendiendo el ndmos tradicional acerca de los dioses, la ley de la ciudad, algo nada excepcional
en Platon. Como subrayan Morrow (1960, p. 401 ss) y Des Places (1969, p. 246 ss), Platon se ha mantenido
siempre fiel a la religion tradicional de la ciudad.

23 Como hemos mostrado a lo largo de este capitulo, la atencion a los aspectos tradicionales de la religiosidad
(intercambio, rituales, sacrificios, fiestas, etc.) es algo bastante comun en la obra de Platon. De cualquier
forma, no es algo excepcional, que se encuentre solo en las Leyes, como pensaba erroneamente Thesleff (cit.
p. 400).
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tradicional.?* La obra, ad emds, termina con una grandiosa representacion de 1os premios y
castigos que esperan alos hombres en este mundo y en el otro. La €tica platonica, como
comentamos (I §23), no c onoce el aspecto puramente deontologico del deber y de cualquier
manera no podria limitarse a ¢l. De ahi que encontremos el utilitarismo, o por 1o menos un
marcado consecuencialismo ético-religioso, tanto al principio, en las peticiones de Adimanto y
Glaucon (I1 367b-e), como al final de 1a obra, cuando Socrates se siente por fin autorizado a
exponer las consecuencias —la ventaja, la utilidad— de la justicia (X 608c, 612c ss).? Se trata
de aspectos (utilidad, comercio, ritual, recompensa, etc.) que estan particularmente acentuados
enl ar eligiosidad ar caica. D e t al s uerte q ue, sibienes ciertoque en P laton existe un
tradicionalismo irénico y hasta una desvaluacion de los aspectos religiosos tradicionales a favor
de otros mas racionales, es igualmente cierto que existe un tradicionalismo serio y valorado con

una sincera adhesion sentimental (11 §47).

8. E ste co ntraste en tre 1 as dos pos turas —énfasis en el cu lto ex terior, én fasis en 1a i ntima
persuasion— puede parecer sorprendente, sobre todo cuando el lector lo encuentra en una misma
obra y hasta en un mismo pasaje. Exterioridad e interioridad, en realidad, son nociones so6lo
superficialmente contradictorias en el discurso religioso, pues, de hecho, la afirmacién de la
importancia del culto exterior, la ley, y la denuncia de la hipocresia de la devocion, el corazon,
van de la mano sin problemas. En relacion al acto exterior y simbolico, toda verdadera piedad
requiere al mismo tiempo que se afirme su importancia y se descalifique su superficialidad. En
lareligion griega an tigua, es cribe W alter B urkert, “I ’esigenza d ella p urezza d i cu ore n on

abolisce il rituale della purificazione esteriore: ‘fuori’ e ‘dentro’ procedono qui di pari passo,

24Ver, por ejemplo, IV 427b-c, 443a, V 459¢-460a, 463c-d, 465a-b, X 615¢. El hombre amado por los dioses,
se dice en el Menexenos, es é1 que honora su estirpe (génos) y llega al mas alld como amigos entre 1os
antepasados (246d ss).

25 Premios y recompensas: nikétéria, misthos, epikheira, etc. Premios y penas son divididos en tres secciones:
(1) dioses, 612¢ ss (los dioses cuidan al hombre justo, mientras abandonan al injusto), (2) hombres, 613b ss
(el justo gana, el injusto pierde en este mundo), (3) Hades, 614a ss (el mito de Er: el justo gana, el injusto
pierde en el otro mundo).

219



senza contrasti”.?® Se trata de la misma duplicidad que se encuentra en el verbo griego que
indica 1a creencia r eligiosa, nomizein.?” Estas co nsideraciones p ueden generalizarse a t oda
religion, ya que la interioridad y la exterioridad en los fendmenos religiosos se presentan como
una contradiccion solo si observamos la cosa desde el punto de vista muy estrecho de la l6gica.

En realidad, el sentimiento religioso vive y prospera mediando entre estos contrastes.

26 Burkert 1992, p. 157.
2Burkert s efiala siempre 1a ambigiiedad insuperable de 1a expresion theds nomizein, como “creer en los

dioses” y “mantener la costumbre con respeto a los dioses” (2007, p. 365).
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Capitulo 6. El dios hostil

9. El hecho de que debamos lograr que la divinidad nos sea propicia implica que ésta sea o
pueda ser hostil y la hostilidad del dios, no hay duda, provoca miedo. La ira del dios es uno de
los as pectos irracionales en 1a h ermenéutica de lo sagrado que Rudolf Otto recoge bajo la
categoria del tremendum.?® La divinidad puede ser tremenda, hacernos literalmente temblar.
Ahora bien, que la divinidad pueda ser hostil y airarse es un tipo de antropomorfismo que el
discurso platonico, por lo menos a nivel normativo, tiende a excluir; es categdricamente excluso
que l a divinidad pue da ser hos til, si e sto significa oc asionar un da fio a alguien, v engarse,
ofender, etc. El dios platonico es bueno y de ninguna forma puede ser responsable del mal (Ti.
42d, R. 11 379b-c). Sin embargo, es indudable que en Platon existe un temor tradicional del
hombre devoto a la divinidad: se trata de la angustia del creyente frente a los actos (suyos, de
otros, de su comunidad) que pue den de splacer ala divinidad, alterando ne gativamente su
benevolencia.?’ Una religiosidad sin este temor es dificilmente concebible y, de hecho, 1as
representaciones p latonicas no estan exentas de este tipo de caracterizacion. ; Como s erian

pensable 1 a d ependencia, 1 a's eriedad y1as olemnidad®® dela religion s in e ste te mor?

28 Otto, cit. p. 27 ss (ira dei), p. 29 (“celo de Yahveh™).

29 El temor religioso es un sentimiento muy complejo y presenta varias facetas, ademas de la que estamos
viendo ahora (a la hostilidad divina como falta de benevolencia), hay que afiadir, por ejemplo, la vergiienza,
i.e. el temor al castigo divino (II §11), el temor al juicio de la comunidad y el miedo a la muerte.

30 Se trata de tres aspectos que Walter Burkert caracteriza como esenciales en toda religiosidad. Sobre la
“dependencia” (“Kreaturgefiihl”, “ Abhingigkeitsgefiihl”), ver en particular Otto (cit. p. 19 ss), que retoma
la nocion de Schleiermacher, pero entendiéndola en un sentido mas mistico-irracionalista. Burkert (cit. cap.
4) reconsidera la importancia de la nocion, pero le resta individualismo y le restituye justamente su dimension
politico-jerarquica (la sumision a la autoridad). Se trata entonces del “reconocimiento de esa ‘dependencia
total’ [como] la aceptacion de un rango inferior frente a un flujo de poder que emana de algo superior” (p.
145). Sobre la dependencia en Otto, ver nuestras observaciones criticas en Montanari 2015 (cap. 8, p. 221
ss). Sobre la dependencia en Platon, ver también supra (I §49) e infra (Il §36, 37). En relacién a la “seriedad”,
Burkert la conecta con la dimension de la “verdad” y la menciona como tercera caracteristica de la religion
(p. 25 s), después de 1o “no-obvio” (inefable), de 1a comunicacion o interaccion con el dios, y antes de la
violencia (“La religion es seria —escribe— por eso es vulnerable a la risa y a la burla”). La “solemnidad”, en
fin, indica el aspecto ceremonial de la religion. En uno de los pocos pasajes donde se recuerda el caracter
publico de 1a de vocion religiosa, R udolf Otto sugiere una relacion entre 1o divino como fascinans yla
“solemnidad”, que en aleman suena mas exactamente como “das Moment der Feierlichkeit”, el momento de
la celebracion festiva, podriamos traducir. Otto recuerda entonces las dos caras, interior y comunitaria, de
esta s olemnidad ( “der G emeinkultus”). Citamos: “ wiein d em mitE rstg eilibten u nd v ertieften
Gemeinkultus”. También James, al quien a menudo Otto se refiere, menciona a veces la “solemnity” (e.g.
lecture 2, p. 38 ss), pero aqui Otto se revela mas profundo de James, pues este ultimo aisla de manera radical
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Encontramos aqui la otra cara de la religiosidad: si por un lado, como vimos en la primera parte
del trabajo, el efecto puede ser algiin sentimiento de alivio y bienestar, por otro, como veremos
ahora, el alivio tiene un precio, pues la mente del creyente se encuentra muy a menudo sumisa
a otro tipo de amenazas y angustias de intensidad variable, cuya produccion es practicamente
inevitable y, por asi decirlo, estructural en la creencia religiosa.” En Platon, la ira del dios se
manifiesta cas i s iempre mediante una a ctitud no be névola, que puede s er de indiferencia,
exclusion o alejamiento, y también presentarse, si bien con mucha menor frecuencia, bajo la

forma irracional de un acto hostil y violento.

10. [El dios que se aleja.] La falta de benevolencia puede expresarse en el simple alejamiento
del dios, en su abandonar al hombre y retirarse del mundo. Existen en Platon, por lo menos,
tantas imagenes de un dios que se aleja como de un dios que se acerca. Las dos imagenes, del
acercamiento y del alejamiento, son en muchos casos complementarias. Los mitos platonicos
de Cronos, como ya vimos, nos muestran qué el dios se interesa de este mundo, pero, al mismo
tiempo, pue de también alejarse peligrosamente de ¢l (Plt. 268d-274e, Lg. IV 713 c-d). E1
cuidado del dios, como sabemos, se argumenta y se afirma de manera contundente en el libro

X de las Leyes, donde la divinidad es vista como presente en cada detalle del universo, hasta en

este s entimiento d e s us ¢ ondiciones s ociales o p olitico-comunitarias, a | as q ue nunca h ace r eferencia,
conviertiéndolo a Igo ¢ ompletamente i nterior. S in € mbargo, t ambién, O tto m uestra un ¢ ierto i réonico
escepticismo hacia la seriedad del culto publico, que seria mas deseo que realidad. Asi pues, afade a la frase
citada arriba: “der bei uns leider mehr Wunsch als Wirklichkeit ist”. Durante los primeros afios del siglo XX
era comun en contrarse con la descalificacion del momento co lectivo en la fenomenologia de 1o sagrado
(Durkheim y la école sociologique francesa son por supuesto una valiosa excepcion). En Platon, de manera
contraria, 1 a s olemnidad r eligiosa a parece ¢ omo uno de 1 o0s a spectos m as i mportantes y e nfatizados.
Dependencia, seriedad y solemnidad implican todas algtn tipo de temor religioso, del que es preciso analizar
sus diferentes manifestaciones.

* Quien pretende explicar la religiosidad con el sentimiento de alivio y bienestar que esta proporciona, de
hecho, se expone a la critica no facilmente superable que la religion puede ser considerada al mismo tiempo,
y en igual medida, ansiolitica y ansidogena. De hecho, la religion es también una activa, infatigable creadora
y estimuladora de estrés, temores e imagenes perturbadoras (e.g. Boyer 2002, p. 19 ss). Se puede unicamente
hipotizar que, independientemente del nivel de estrés que la conviccién religiosa puede ejercer sobre la mente
y la conducta de un creyente, éste continuara a co nsiderarla como una ventaja para si mismo, Sus seres
queridos y su comunidad hasta que esté persuadido que los beneficios materiales e/o inmateriales aportados
por su creencia superan en amplia medida las de sventajas. S e puede hipotizar que la religiosidad de un
hombre devoto perdura hasta que esta persuasion permanece relativamente firme e indiscutida en el centro
de su equilibrio mental.
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el mas insignificante (899¢-905d). Los mitos de Cronos, sin embargo, muestran que el devoto
siente la divinidad como algo lejano o que puede alejarse, viviendo esta posibilidad con temor.
Esta posibilidad es un hecho para los hombres malos. En el libro IV (716a-b), por ejemplo, se
dice que el malvado es abandonado por el dios (kataleipetai érémos theoii) y acaba por auto-
destruirse en el circulo vicioso que sus acciones generan. Ademas, la lejania y el alejamiento
del dios son un motivo inherente a la nostalgia platonica y se expresan a menudo bajo forma
mitica.>! Hombres y dioses, ensefia Diotima a Socrates, estarian por completo separados (theos
deé anthropai ou meignytai) de no ser por los daimones, como en el caso de Eros, que median
entre | os d os en r ituales, s acrificios e i niciaciones (Smp. 202e-203a). E xiste incluso 1 a
posibilidad de que ni la mediacion de los rituales ni la compafiia de los sabios (la filosofia) logre
rescatar al hombre del tormento de una antigua culpa que no hay manera de expiar. En tales

casos, dice el Ateniense, es mejor quitarse la vida (IX 854b-c).

11. [El dios que castiga.] Una imagen mas explicita y agresiva de la falta de benevolencia la
ofrece el castigo divino. Y a sabemos que, en el texto platonico, la necesidad del castigo se
acompana de un cierto malestar (I §22). Los esfuerzos para separar la divinidad de su accion
castigadora son evidentes en varios pasajes platonicos. El dios como tal no puede ser la causa
eficiente de dolor ni de sufrimiento, aunque estos sean merecidos, de ahi que el malvado es
(casi)** siempre considerado como la fuente de su propio mal (e.g. IV 716b, X 904c). Diké
castigadora s igue (synéepetai) al dios, mie ntras éste cumple en to da ¢ alma s u mo vimiento
circular (Lg. IV 7 15¢ ss). Laimagen es el ocuente: primero viene ¢l dios con su s oberana

tranquilidad, que no admite mancha ni violencia; luego viene la ‘entidad’ castigadora —ya sea

31'Véase supra, 1 §43, con los ejemplos miticos ahi mencionados.
32 Como vimos (I §35), el mal se transmite también de generacion e n ge neracion, s egun atestiguan las
creencias en la reencarnacion y en culpas que no son expiables. En todo caso, el dios sigue sin ser considerado
responsable de estos casos o del tormento que conllevan.
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la timoros dike, Némesis, las Erinas, el legislador o los muertos—, es decir, la violencia ‘del
dios’,** que se descarga sobre los que no se adecuan a la medida divina.

En Platén, el motivo del castigo, escatoldgico y politico, es literalmente ubicuo. De modo
que es evidente tanto el malestar frente a la instancia de la punicion, que implica una violencia,
como que la religiosidad no pue de prescindir de este aspecto (I §23). Y no so6lo no pue de
prescindir de €1, sino que tampoco puede eximirse de insistir sobre ello de manera realista y
detallada. Como ya mencionamos, la imaginacion platonica del castigo escatologico al canza
vértices de pintoresca eficacia. En R. X (615c ss), por ejemplo, el tirano Ardieo y otros como
¢l son destinados a una pena eterna digna de un cuento del terror. Cuando, finalmente, después
de un castigo de mil afi os, es tdn ap roximandose a |l a salida y empiezan a es perar que sus
tormentos terminen, la boca infernal emite un escalofriante sonido y vuelve a cerrarse sobre
ellos, mientras aparecen unos seres demoniacos, “hombres tremendos (agrioi) y de fuego”, y
se llevan estos condenados de regreso torturandolos de las formas mas crueles. En las Leyes se
alude a la existencia de un lugar aiin mas terrible (agrioteron) del Hades (X 905b). El castigo
es parte de la diké theon (904e) y su inflexible necesidad, de la que nadie puede sofiar con
escapar. Una imagen analoga de inflexibilidad la ofrece la timoros diké, la justicia castigadora
de 10s antiguos s acerdotes, que vi gila como un guardian ( episkopos) s obre 1 0s hom icidios
voluntarios entre consanguineos e impone una especie de la ley del talion —i.e. el homicida, en
el mas alla y en su proxima vida, debera padecer las mismas cosas de las que se ha manchado
(IX 870d-e, 872¢). La misma reencarnacion, ya lo vimos, constituye en Platon un aspecto del
castigo metafisico (I §37).

Asimismo, en otro momento veremos que la violencia politica (legitima) tiene un p apel
funcional esencial en el Estado platonico. Esta no se limita a la represion penal de los crimines

por parte de las autoridades (violencia institucional), sino implica una fabricacion de creencias,

33 La violencia no es una cualidad del dios, sino que es divina. Pero otras ‘entidades’ la ejercen, por decir de
algin modo, en su nombre.
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cuyo p apel es el de in stilar e 1 te mor r eligioso,** y la pr omocion de una co ntinua a ccion
comunitaria de vigilancia sobre los miembros, accion que contempla la sistematica intromisioén
en la vida privada, el reproche moral, la exclusion social y en algunos casos al abierto uso de la

violencia fisica (golpes y palizas).

12. [La ira del legislador y de los muertos.] Aunque en Platon nunca se hace referencia explicita
alaira del dios, en las Leyes se habla de una ira del legislador (orgé nomothétou) contra los
que, en general, perseveran en la injusticia (V 731cd) y contra aquellos que cumplan injusticias
a dafio de los huérfanos (XI 927d). La mencion es importante, en tanto que, como sabemos, el
legislador es generalmente el ‘doble’ del dios (el dios nomothétes), y esto se reconfirma con el
paradigma de Minos-Zeus y Licurgo-Apolo trazado justo al comienzo de la obra (I 624a ss).
De una abierta enemistad de los dioses (thedn ékhthran) se habla en relacion a los parientes que
omiten pe rseguir 1 egalmente a 1 a sesino de un *“ conciudadano” ( IX 871b).3°> Referencias
evidentes a una ira sobrenatural son las antiguas culpas de las estirpes, mencionadas en Phdr.
244d-e (palaion ek menimaton) y en Lg. IX 854b (ek palaion adikeméaton), las cuales pueden
ser removidas tinicamente con rituales telésticos idoneos (I §35). La ira sobrenatural es también
implicita en el miedo a los fantasmas y a los muertos, motivo tradicional que en Platén es
integrado positivamente y mencionado con cierta frecuencia. En las Leyes, en particular, el
culto a los muertos es tratado como un dogma central de la religiosidad (IV 717d ss). En relacion
ala situacion de los huérfanos, hacia la cual el Ateniense muestra m axima sensibilidad, se
afirma que las almas de los antepasados velan con cuidado sobre sus hijos vivos, son benignas
con quienes los respetan y hostiles (dysmeneis) con quienes no lo hacen (XI 927b). En el mismo

pasaje, se dice que también los dioses superiores son muy sensibles (aisthéseis ékhousi) ala

34 La finalidad explicita y declarada de la creacion de phémai es obtener la sumision generando el temor a
determinadas creencias comunes religiosamente sancionadas (ver ejemplos en I §23, n. 59). Sobre el nexo
entre libertad y temor, ver I §59.
35 El término, en realidad, es emphylios, miembro de la misma tribu. La ciudad es todavia concebida como
una extension del sistema de parentesco.
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soledad de los huérfanos.*® De cualquier forma, nos dice, los muertos tienen cierto poder de
interesarse a las cosas humanas (dynamin ékhousin tina... epimelountai, 927a). E1 Ateniense
declara que se necesitaria mas tiempo para desarrollar estos discursos (makroi... 10goi), una
afirmacién que sugiere un esfuerzo de racionalizacion de estas creencias; de cualquier forma,
nos dice, son verdaderos (alétheis) y es necesario creer las diversas opiniones respecto a estas
cuestiones ( pistediein... phémais). I gualmente es n ecesario creer en o tra an tigua h istoria
(palaion tina ton arkhaion mython), en relacion con aquél que haya matado involuntariamente
a un hombre libre. En este caso, el Ateniense sugiere, ademas de la purificacion ritual, un afio
de alejamiento de la ciudad para permitir que el muerto aplaque su ira y evitar que su fantasma

asuste al homicida (IX 865d-¢).3’

13. [El dios que lastima.] Un caso especial del temor a la divinidad es su poder para herir al
incauto que se l e acerque s in precaucion y competencia ( ritual, t écnica, o “dialéctica”, en
sentido platonico). No se trata propiamente ni de hostilidad ni de falta de benevolencia, sino
mas bien de una manifestacion del misterio divino. En este caso, la divinidad es percibida como
algo que puede lastimar. Asimismo, estd involucrado también el sentimiento de la lejania del
dios. Acercarse al dios y a las cosas sagradas significa acercarse a su misterio, que para los

profanos coincide con el sentimiento de una enorme distancia. Por ello, se trata de una accion

36 Compara la expresion con la “cierta sensacion” (tis aisthésis) que los muertos tienen de las cosas de aqui
(Mx. 248b-c, Ep. 11 311c-d). En el discurso de Aspasia, los muertos observan constantemente a los vivos y
recibiran como amigos a los valientes, mientras los malvados no gozaran de su benevolencia (Mx. 247b-c).
Quizas sea este conjunto de creencias lo que persuade a Hipias de no hablar mal de los antiguos, por temor a
su ira (Hp.Ma. 282a).

37 Lo interesante del cuento es que, en realidad, se trata de un susto reciproco: “Se dice que el que ha muerto
violentamente [...] se enfada (thymodtai) con el que lo hizo, mientras esta recién muerto, y, lleno él mismo
demiedoy terror[...]al ver que sua sesino merodea e nloslugares habituales [ ...]tienemiedoy,
convulsionando el mismo, convulsiona [ ...] a la persona del asesino” (trad. de Lisi). Los fantasmas se
mencionan también en el Feddn (81c-d), pero en este caso se trata de la psykhé de los malos (phaiilon), que
es tan apegada a la corporeidad que no logra desprenderse por entero de ella al momento de la muerte.
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que solo puede llevar a cabo, aunque siempre con riesgos, un experto en cosas sagradas —un
mediador, un sacerdote, el filésofo dialéctico (en Platén), en ultimo analisis el chaman.*

El contacto incauto puede consistir, antes que nada, en un acercamiento impuro a lo sagrado,
pues no es licito que lo impuro se acerque a lo puro (Phd. 67b). Es un principio elemental de la
vida religiosa, en todo tiempo y contexto, que el profano no puede acceder de manera impura a
lo que es sagrado. En la moralizada religiosidad de Platon, la oposicion primordial entre lo que
es puro (kathards) y lo que es contaminado (miaros) sigue conservando un papel ideoldgico y
juridico central. En las Leyes casi todo acto de violencia, voluntaria o i nvoluntaria, requiere
rituales de purificacion ritual, y las excepciones son muy pocas.*® En este sentido, Platon esta
en linea del derecho de su tiempo: la pena como tal tiene todavia un sentido prevalentemente
expiatorio.>® Este aspecto es evidente también a nivel normativo y se ve en parte reflejada en el

principio socratico, segun el cual es mejor recibir el castigo por las injusticias que cometimos

* Segun Ilkka Pyysidinen, “Shamanism is a specific context in which soul concepts and beliefs are used to
construct a social system centered on the activities of a religious specialist, the shaman” (2009, p. 75).
38 Hay algunos casos de homicidio involuntario en que no se necesita purificacion (pdntos katharos ésto).
Por e jemplo: relacién m édico y pa ciente (IX 865b), h ermanos e n s ituacion de guerra civil (son ¢c omo
enemigos, 869c-d), extranjero y ciudadano en la misma situacion (ibid.), casos de legitima defensa en 874b-
d (defensa de domicilio y bienes, auto-defensa, defensas de la familia, scil. hijos, esposa, hermanos). En
cualquier otro caso involuntario se necesita purificacion, inclusive cuando la victima es un esclavo (e.g. 865c¢-
d). A diferencia de la ley ateniense, se contempla la purificacion también en caso de homicidios involuntarios
durante ejercitaciones, competencias, etc. (865a-b).
39 Segun Durkheim (1967), es tipico de las fases mas arcaicas del derecho una hipertrofia del derecho penal,
que muestra indirectamente el hecho de la solidaridad mecénica que en ellas prevalece. Es preciso observar
que el derecho ateniense, en la época de Platon, se ha desarrollado mucho mas alla de esta fase, de modo que
la sociedad ha evolucionado hasta un grado alto de diferenciacion e individualizacion social. También bajo
este punto de vista, | a ciudad p latonica m uestra s er una r eaccion d efensiva. En ella, s in em bargo, 1 0s
elementos arcaizantes coexisten con motivos tipicos del nuevo individualismo cultural. Platon es capaz, por
un lado, de reconocer y reflejar con lucidez todas las razones de la solidaridad orgéanica. Asi pues, estigmatiza
a Esparta como una ciudad-manada, aprecia toda la importancia de una nueva legislacion positiva y racional,
define contra toda posible tradicion la justicia en términos de una desencantada especializacion funcional
(que cada uno haga lo suyo, R. Il y IV) y, finalmente, celebra el valor de la individualidad con una educacion
musical y filoséfica tan sofisticada de ser digna de su siglo. Por otro, sin embargo, pretende todavia que la
ciudad hable con una sola voz (Lg. I 634¢) y sienta como si fuera un unico miembro (V 739¢c-d), que en ella
las desigualdades sociales estén casi ausentes (mirando con admiracion el modelo espartano arcaico), que las
leyes escritas no existan, que las costumbres sean las que regulen integralmente la vida del grupo, y que el
individuo casi desaparezca bajo una ciudad encerrada en su inmovil autarquia y arcaicamente concebida
como una red de parentesco. L as dos visiones ¢c hocan continuamente en s u representacion de 1a polis,
mostrando una vez mas el contraste entre una tension cientifica a l a comprension de la realidad, de su
complejidad, y una tension religiosa a la simplificacién, que quiere defenderse y rechazarla. S obre 1 a
ambigiiedad d e 1a mirada p latonica h acia E sparta, véase De Brasi 2013 . Una persuasiva e xposicion del
individualismo griego en época c lasica, asi como de sus limites, s e e ncuentra en Balot 200 6 ( “private
freedom”, cap. 3, p. 57 ss). Acerca de las repercusiones de estos cambios en los conceptos de la reflexividad,
ver Jeremiah 2012.
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que morir sin haber pagado por nuestras culpas —un principio-tabu del socratismo que en Platon
adquiere una  evidente ¢ onnotacion religiosa.*’ Los argumentos filosoéficos imp lican
abiertamente una nocidn catartica y escatologica del castigo, i.e. el castigo es una expiacion,
purifica el alma de sus manchas para que ésta llegue antes los jueces infernales lo mas limpia
que se pueda. Morir sin haber expiado nuestras culpas (amartémata) nos expone a un castigo
escatologico mucho mas grave del castigo politico. Si esto es cierto, la justicia en Platon se
define, an tes que ent érminos ¢ onceptualmente pos itivos, ¢ omo un | impiarse de Im al y
mantenerlo alejado (significado catartico y apotropaico).

Sin embargo, el contacto incauto con la divinidad no debe entenderse solo en este sentido
ritual, pues acercarse al dios es sumamente pe ligroso no s 6lo cuando s omos i mpuros, sino
también cuando no somos espiritualmente formados, técnicamente entrenados para lidiar con
lo sagrado. El dios, lo divino en general, hieren y lastiman a quienes se acercan sin preparacion.
Una de las imagenes méas memorables del peligro al acercarse al dios la encontramos en la
Biblia, cuando Dios dice a Moisés: “No puedes ver mi rostro, pues nadie puede verme y vivir”
(Ex. 33:20).*! De la gloria del Sefior sera consentido a Moisés entrever solo las espaldas desde
la he ndidura de una roca. C on otra m etafora, P ablo 1a 1 lamara I a “ luz i naccesible” donde
“habita” Dios (phds oikon aprositon), a quien nunca nadie ni vio ni puede ver (1 Ti. 6:16). Se
trata de una situacion bien conocida por los antropdlogos, a saber, los no-iniciados deben ser
protegidos del poder de las imagines u objetos sagrados: s6lo el chamén esta listo para tolerar
el contacto con el otro mundo, los iniciados en los misterios de la divinidad estan en un nivel
inferior, mientras totalmente desprotegidos estan los profanos, es decir, aquellos que todavia

no han sido iniciados.*

40 Ver, por ejemplo, Grg. 473b-d, 476b ss.
41 Sobre el riesgo de ver a Dios “cara a cara”, cf. por ejemplo Gen. 32:30, Jueces 6:22, Juan 1:18.
“2Pueden verse, por ejemplo, los estudios de Johannes Neurath sobre el arte ritual de los Huichols-Wixaritari
(Neurath 2015 y 2017).
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En P laton ex isten v arias i magenes q ue r epresentan o sugieren el riesgo de un contacto
incauto con la esfera de la divinidad. En el simil de la caverna, la vision directa de la luz, ya sea
de la gran flama en el centro de la cueva o del sol afuera (el Bien), es fuente de dolor. De esta
manera se subraya la importancia del entrenamiento para poder sostener la vision. En las Leyes
encontramos la misma metafora acerca del dafio infligido por la vision directa del sol, que nos
procura “la noche a mediodia” (X 897d). Segin un e squema de argumentacion tipico —que
encontramos también en R. VI, cuando Socrates desvia la atencion de sus interlocutores del
Bien, d emasiado alta (pléon gar moi phainetai), a su imagen subrogada, ¢l Sol (506¢)—, ¢l
Ateniense nos sugiere ahora que es mas seguro (asphalésteron) dirigir nuestra mirada hacia la
imagen del objeto deseado. En este caso, no es seguro mirar directamente al objeto sagrado, i.e.
el movimiento de la mente (noti kinésis), sino a su imagen mas inocua y observable, a saber, el
movimiento circular de los astros. Un poco antes, en el mismo libro de las Leyes, aparece otro
ejemplo d el p eligro q ue co rre q uien s e ac erca incautamente alaverdad. Setratadeun
argumento dificil, en el que la preexistencia del alma al cuerpo es comparada con “un rio que
fluye t orrentoso”.* El r io p uede s er at ravesado s 6lo graciasal aayudadeun guiacon
experiencia (empeiriai), que asuma el riesgo (kindynos) de verificar si es intransitable (abatos)
para los profanos,* mientras éstos permanecen a salvo (en asphale?) del otro lado (892d-893a).
En esta nueva metafora emerge no solo el motivo del peligro en el acercamiento a la verdad
(ser arrastrados por las aguas torrentosas), sino el motivo tipicamente religioso del guia, del
experto, de quien depende que 1os profanos eviten lastimarse al ponerse en contacto con lo
sagrado. Este experto es a quien Burkert da el nombre de mediador.* Poco mas adelante, tras
una invocacion propiciatoria del dios, el Ateniense exhorta a proceder con animo: “Aferrados

como a un especie de amarra segura, embarquémonos en el argumento presente” (893b).*® En

43 Trad. de Lisi.

#Abaton y adyton definen a menudo la inaccesibilidad del espacio sagrado. Cf. Burkert, 2007, p. 358.

4 Burkert 2009, p. 205 ss, 217 ss.

46 Trad. de Lisi. Quizas también otros pasajes puedan considerarse como expresiones originales del riesgo de

acercarse a lo divino. Socrates advierte a Alcibiades que para rezar hay que saber pedir, de otra forma no es

seguro —ouk asphales, kindynos— acercarse a I a divinidad (150c-d, 151a); es un m otivo que encontramos
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virtud de su preparacion espiritual, el filosofo esta acostumbrado a vivir en una luz que es
intolerable y hasta dolorosa para los profanos, como muestran varios pasajes platonicos.*” Uno
de 10s p asajes m as s ignificativos s € en cuentra, probablemente, en el Fedro (250d), donde
Socrates afirma que si nuestra vista mortal lograra ver la inteligencia misma (phronésis), esta
vision acabaria para suscitar amores terribles (deinous érotas). Asimismo, las otras esencias

dignas de amor tampoco son visibles para los obtusos sentidos humanos.

14. En conclusion, si bien es cierto que la divinidad es normativamente incapaz del mal, esto
no significa que no pueda abandonar a las criaturas que la niegan, delegar a otras entidades la
tarea desagradable de la punicion y, finalmente, herir con su esplendorosa potencia al incauto
profano que se le acerque. Dios que se aleja, dios que castiga, dios que lastima, son éstas las
tres caras mayores que adquiere en el discurso platonico el temor a la divinidad, en razén de su

distancia y alteridad con respecto al hombre.

también en las Leyes (III 687d-e). El mismo Socrates es descrito como una ndrké marina, de cuyo contacto
el interlocutor sale mentalmente ¢ onfundido-lastimado (Men. 80a ss). De 1os cuatros el ementos, el mas
divino, el fuego, es oxy ti, algo agudo, que justo por eso y por su rapidez-pequefiez hiere, penetra y divide
todo (Ti. 61e ss).

47 Ver, por ejemplo, Sph. 254a-b y R. VII 515c¢/e, 516a. Sobre el nexo entre divinidad y luz, ver e.g. R. VI
507ey Ti. 40a. La relacion analogica entre el bien, el Soly Apolo es, ademas, un motivo central en la
religiosidad platonica, ver Morrow 1960, p. 447 s. Acerca del significado teologico y religioso de Apolo en
Platon, ver Schefer 1996.
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Capitulo 7. El sentimiento del umbral

15. Afin con la figura del dios que puede lastimar, existe un el amplisimo repertorio platonico
de imagenes que sugieren la incertidumbre, la dificultad, el cansancio y el dolor, en los que
consiste el acercamiento a la verdad (i.e. al dios). La iniciacion religiosa estriba en la superacion
de pruebas y, por ende, en el dolor. Alcanzar la divinidad y comunicarse con su esfera implican
un enorme esfuerzo y auto-superacion. En otras palabras, el paso a un nivel de vida superior
implica sufrimiento. Experimentar una situacion de estrés y ansiedad y, a menudo, también de
intenso dolor fisico, es una caracteristica de los rituales iniciaticos.*® En Platon este esquema
religioso es conservado. El proceso del conocer es un sufrir, aunque el objeto final de la ciencia
proporciona | a b eatitud, que e s e 1 pr emio e sperado por t anto s acrificio.*” Lap rueba, la
dificultad, 1 aes pera, els ecreto,s ont odos el ementos ¢ coreograficos’ q ue au mentan
psicologicamente el valor de una ensefianza, sea ésta de tipo religioso o0 no.%° Una vez mas, y
desde otra perspectiva, regresa la identidad entre 10gos y pathos. Para entender la religiosidad
platénica hay que concebir el individuo que quiere conocer, es decir el filosofo, como alguien

que estéa en proximidad de un umbral y aspira a superarlo, con todas las pasiones que este estado

48 Sobre la iniciacion, ver Burkert 2007, pp. 346-351. Mircea Eliade sigue viendo las pautas de la iniciacion
también en el hombre moderno, “en los planes vital y psicologico”. Escribe: “sigue siendo cierto que el
hombre se convierte en si mismo solo después de haber solventado una serie de situaciones desesperadamente
dificiles e incluso peligrosas” (2000b, p. 181).
4 Es esta una version mas positiva de la asociacion entre ¢ onocimiento y dolor, que contrasta con otra
tendencia profunda, mas pesimista, en la cultura griega. Ver e.g. Esquilo, Ag. v. 177 (pathei mathos);
Aristoteles, Pol. VIII 5.1339a 25 (meta lypés gar hé mdthésis). La sensibilidad de los griegos frente a la vida,
en James, asi como en el Nietzsche de 1a Geburt der Tragddie, es justo la de una “sick soul”. Escribe
Nietzsche: ,,Der Griechische kannte und e mpfand die Schrecken und Entsetzlichkheiten des D aseins: um
iiberhaupt leben zu kdnnen, musste er vor sie hin die glinzende Traumgeburt der Olympischen stellen (1999,
p- 35). Desde Homero hasta los epicureos y los estoicos, segun James, domina un cierto radical pesimismo
sobre la felicidad: los griegos, dice, fueron “unmitigated pessimists. [...] The beautiful joyousness of their
polytheism is only a poetic modern fiction”; de las filosofias helenisticas afirma que no miraban a la felicidad
sino so6lo “to escape unhappiness” y proporcionar “a way of rescue from the resultant dust-and-ashes state of
mind” (1929, pp. 140-1). Seria igualmente ilustrativo citar aqui las palabras de Dodds sobre el sentimiento
de dependencia en la cultura griega arcaica y clasica (1957, p. 40 ss).
30 En un interesante articulo del 1959, E. Aronson y J. Mills demostraban que existe unarelacion directa entre
la severidad de la iniciacion y la apreciacion del grupo en el cual el iniciado ha ingresado. La iniciacion, en
este caso, no era necesariamente religiosa, sino se referia al ingreso en un cuerpo militar. Pero es sin duda
posible extender estas observaciones al ambito religioso. Eliade, por ejemplo, cita Plutarco, segtn el cual “el
secreto [iniciatico] aumenta de por si el valor de lo que se aprende” (1999, p. 386).
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inter spem metumque conlleva. La ansiedad frente a es te pasaje, y con ella la espera de una
iluminacion (que en Platon se determina en gran medida a nivel interior), se manifiesta de las
maneras mas variadas. En seguida veremos algunas, esta vez sin limitarnos a las Leyes, donde

las referencias serian demasiado restringidas.

16. Antes que nada, vale la pena recordar, el ya conocido motivo dominante de la incertidumbre
radical c on1 a que m uchos pr otagonistas pl atonicos, S dcrates e n pa rticular, de claran
continuamente tener que lidiar cuando hacen filosofia. Por medio de términos como aporein y
aporia se representa una situacion de impasse, estancamiento y, a menudo, decepcion, en la que
constantemente se arriesga quien se encargue de conducir un argumento hasta el final deseado.
El discurso ya no pue de seguir adelante, ha 1legado a un punto muerto y hay que volver a
empezar, dar marcha atras;>! o también puede pasar que el argumento siga caminando, pero
llegue a co nclusiones insatisfactorias o inaceptables, au nque 1 6gicamente co herentes.>? De
modo que, la aporia como estado de incertidumbre es una caracteristica casi estructural de la
escritura platdnica y la encontramos también en didlogos que no son formalmente clasificables
como aporéticos.> Seriaun error ver en este én fasis sobre la ap oria como un s igno de la
moderna abertura del discurso socratico-platonico. La aporia, la duda, apunta mas bien a la
conquista de un s aber d efinitivo, c errado y di vino, ha sta donde 1as limitadas pos ibilidades
humanas I o pe rmitan. S eria también un e rror ver en la aporia la simple ap licacion de una
estrategia conscientemente empleada por el Socrates dialéctico, ironista y confutador, con el fin
de desorientar a sus interlocutores. De hecho, la desubicacion, el apuro, son también estados

subjetivos de a uto-decepcion e n que | os m ismos ¢ ampeones di alécticos a m enudo caen

> 'Ver por ejemplo el Lisis, el Teeteto, el Politico (para encontrar esta situacion no es necesario que el dialogo
sea, como tal, aporético, es decir que se concluya sin haber logrado un acuerdo satisfactorio).
52 Como, por ejemplo, ocurre al final del Carmides o del “Trasimaco” (R. I).
33 Pensemos en la Apologia —que en realidad ni siquiera es un didlogo— o en el Fedon, donde, al margen de
las ar gumentaciones 1 6gicas y de las d emostraciones, 1a fe socratica es presentada a m enudo como una
decision, una ‘ockhamiana’ apuesta (91b).
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victimas.>* El dudar, el estar cronicamente incierto, es también una situacion de angustia: en el
Filebo, Socrates se declara enamorado de la dialéctica,> aunque confiesa que este método lo
ha dejado muchas veces sélo y en dificultad (éremon kai aporon, 16b); en el Menon se compara
con un torpedo marino, que adormece siendo él mismo adormecido (ndrké auté narkosa, 80c).
Se trata de imagenes que muestran eficazmente el caracter intersubjetivo de la aporia. En este
mismo sentido, encontramos la verdad como una imagen vislumbrada en suefio, otro motivo
muy frecuente en Platon. Con esta imagen, que a menudo se aplica a la busqueda del filosofo,
se describe una manera que no es plenamente autoconsciente de acercarse a la verdad.>® Con
gran r ealismo, e sta m etafora s ugiere que 1a filosofia no e s ¢ onsiderada ¢ omo un p roceso
perfectamente auto-transparente desde el punto de vista cognitivo. Sin entender esta dimension
subjetiva y opaca de la aporia se corre el riesgo de malinterpretar la dialéctica platonica como
si fuerala s imple ap licacidn, h acia t erceros, de un m étodo f ormalmente r iguroso y bi en
experimentado, en lugar de un camino espiritual personal, un proceso de conversion, sujeto a
revisiones e incertidumbres, que involucra una dimensién emotiva mucho méas compleja. Las
innumerables d eclaraciones s ocraticasd e ap uroei gnorancia ( el s aberd en os aber),
continuamente y a veces obsesivamente (/ritualmente?) reiteradas, se deben entender en este

mismo s entido general, aunque a m enudo pue dan tener una ¢ onnotacion técnica, irénica o

34 Seglin Enzo Paci, Socrates “crea en todos los interlocutores y en si mismo la aporia” (Abbagnano et al.
1971, p. 25).
53 Tgualmente, cf. Phdr. 266b. Enamorado de la filosofia se declara en Grg. 482a.
36 En Platon, son generalmente los poetas los que llegan a la verdad no por razonamiento, sino por intuicion-
inspiracioén. Lo mismo hacen también los artistas en general, los antiguos (Lg. VII 800a) y los oradores (Phdr.
277d-e). Entre los filosofos, que conocen la verdad, y los relativistas, que viven en la doxa, hay la misma
diferencia que entre realidad y suefio (R. V 476¢-d). Se afirma, por un lado, que la filosofia y las matematicas
despiertan a 1 hom bre dur miente ( Ap. 31a, Lg. V 747b, V 11 819c ). Por ot rol ado, s in e mbargo, los
protagonistas de los didlogos, que son fildsofos, refieren a menudo esta caracteristica onirica también a si
mismos, a su propio saber, en un sentido a veces auto-irénico, pero no necesariamente negativo (Men. 85c,
Chrm. 173a-b, Ti. 52b, Plt. 277d, 278e, Smp. 175¢e, R. 443b, Phlb. 20b, Lg. 969b, Ep. VIII 357d). Es decir
que la imagen del ver como en suefio denota a menudo la misma investigacion filosofica. La formula socratica
Onar anti oneiratos introduce en fin la doctrina de la opinién verdadera en Tht. 201d (ss). Parece que tampoco
la filosofia, en Platon, sea una actividad plenamente autoconsciente. El caracter no irracional de la intuicioén
en Platdn, asi como su sintonia con las neurociencias contemporaneas, son objeto de un ensayo importante
de Fronterotta (2008).
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selectiva.’’ Esta misma reiteracion nos obliga a tomar la cuestion muy en serio.>® La dialéctica
en general, en Platon, es todo menos que un concepto claro con un significado univoco.* El
mismo texto platonico no deja de senalar auto-ironicamente su dificultad todas las veces que
lidia de manera directa con este método.®’ Se trata, ademas, de un método cuyas implicaciones
religiosas, em otivas e interpersonales son ampliamente en fatizadas.®! Por es tas r azones, al
hablar de la dialéctica en P laton resulta ex tremadamente dificil s eparar el as pecto em otivo-
religioso d el as pecto racional-epistémico, pu es los dos son s implemente i nseparables. E n
realidad, son los intérpretes modernos que fuerzan el discurso platénico intentando aislar el

elemento epistémico como el mas importante.®>

7 Tronica: denunciar la falsa sabiduria de los ‘sabios’ o disimular la mayor competencia del ironista. Técnico-
metodologica: las reiteradas exhortaciones a empezar el discurso desde el comienzo estan conectadas con el
motivo de la skholé: tenemos todo el tiempo que queremos para resolver nuestras dudas, repite continuamente
Socrates a sus interlocutores (Tht. 143a, 154e-155a, 172¢ ss; Phaedr. 227b,229a, 229¢, 258¢; PIt. 286Db; etc.).
En el mismo sentido, Socrates recomienda (con Prodico) que los discursos no sean ni breves ni largos, sino
que tengan la justa medida (Plt. 286a-b), que, como sabemos, es una nocién metrética. Selectiva: el disgusto
(dyschereia), para discursos demasiados largos puede ser una manera para seleccionar discipulos y auditores,
i.e. pueden servir para seleccionar a los discipulos que tengan fibra filosofica y rechazar a los aspirantes sin
verdadera vocacion (por ejemplo, el joven Teages en el dialogo homdnimo, o Dionisio en la Ep. VII 340b-
c).
38 Recordamos los siguientes pasajes: en el Hipias mayor Socrates declara ser poseido por una daimonia
tykhe que lo mantiene en un estado de perpetua duda (304c), sin saber como estan las cosas y errando de una
opinion a otra (Hp.Mi. 372b/d-e); “soy un buscador mediocre”, dice en Chrm. 175¢; en el Eutidemo declara
a Critén una situacion de incertidumbre radical acerca del arte que pueda darnos la felicidad (e.g.291b, hosper
eis labyrinthon, y 292¢); en el Eutifron expresa el deseo de que sus discursos sean mas firmes (11d). Otros
pasajes significativos: las in certidumbres d e S dcrates en Cra. 425b-d, 42 6b, 440d; sus largas pausas de
reflexion en Phd. 84c-d y 95¢; también en la Republica la incertidumbre y la duda socratica son protagonistas:
1354b ss (la insatisfaccion socratica), 11 368b ss (la incapacidad de ayudar la causa de la justicia, las letras
grandes y chicas), III 393d y IV 443b-c (el motivo del discurso que procede hosper pnelima o bajo la guia
del dios), V 457b pass., 466d ss,473c ss (las tres olas de risa), VI511c y VII 533d ( la dificultad del
procedimiento dialéctico), VII 517c¢ pass. (las dificultades en la contemplacion del Bien).
39 Vegetti (2003, cap. 12) cuenta por lo menos cuatro significados fundamentales y afirma que esta variedad
refleja mas la “descripcion de un proyecto grandioso” que la definicion de un método riguroso (p. 183). Cf.
también Fronterotta (2001, p. 34 ss). Hemos contado por lo menos ocho acepciones del término (Monatanari
2015, cap. 4, p. 106).
0 Recordaremos, por ejemplo, la perplejidad de Glaucon en R. VI 511c¢ (manthdno ikanés mén ou, dokeis
gar moi sykhnon érgon légein) y VII 532d (apodékhomai hoiito, kaitoi etc.).
61 La dialéctica es un regalo del dios phildnthropos (Phlb. 16b ss); consiste en una lysis apo ton desmon y
lleva de la oscuridad hipogea a la luz de la verdad (R. VII 532b); equivale a una purificacion del alma (Sph.
226d ss; Phd. 67¢); permite sembrar en un alma adapta discursos verdaderos (Phdr. 276¢).
62 Francesco Fronterotta (2001), por ejemplo, piensa que es posible separar el aspecto epistemologico del
aspecto religioso, considerando este ultimo como uno “ sviluppo eventuale” del primero (p. xvii). En esta
hipoétesis se basa su interpretacion del idealismo platonico.
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17. E1tono prevalentemente a sertivo ( nomotético) de las Leyes no o frece gran es pacio al
esquema narrativo aporético y al motivo de la incertidumbre, aunque la imagen de la iniciacion
tenga una cierta importancia en la obra (el Gltimo libro se cierra justo con la iniciacion de Clinias
y Megilo al os s ecretos d e 1 a ciencia s uprema). E 1 A teniense ex presa claramente el t ono
monologico del didlogo casi desde el comienzo: “Es necesario hacer de la siguiente manera —
dice a Clinias y M egilo— que vos otros os concentréis en ¢ omprender 1o que digo y yoen
demostrarlo” (I 641e). Casi la misma formula es utilizada por Timeo.® Sin embargo, también
en las Leyes puede encontrarse de vez en cuando la expresion de una duda sibilina. Por ejemplo,
en el pasaje que acabamos de mencionar, tras haber sido interrogado sobre su capacidad de
demostrar el nexo entre simposios y educacion, el Ateniense contesta diciendo que s6lo un dios
podria afirmar la verdad de este nexo mas alla de cualquier duda (641d). Una incierta, aunque
constructiva y positiva aproximacion del discurso es reconocida en IX 858b-c, con la metafora
de 1 os constructores. E1 espectro de una e xtrema di ficultad en 1a bus queda de la verdad es
evocado de manera dramatica con la imagen del rio torrentoso que ya comentamos (X 892d ss).
En uno de los didlogos mas sistematicos de Platon, el Timeo, es tan frecuente la referencia solo
al caracter verisimil de las representaciones cosmologicas y fisiologicas (e.g. 29¢c-d, 30b, 48d,
72d-e) que no seria ilegitimo considerar toda la obra como un largo mito ilustrativo. El énfasis
sobre la representacion verisimil, por supuesto, no e quivale a la desubicacion producida por
una situacion aporética, pero muestra que el discurso sigue siendo caracterizado por un cierto,
aunque mas bajo, nivel de incertidumbre y aproximacion. En el Timeo, sin embargo, este nivel

sube drasticamente en la representacion de la causa errante (48c-e, 51a-b, 52a-b).

3 Tj. 27d. A este tono asertivo, se opone el ‘reciproco preguntar y contestar’ que encontramos, entre otros,
en Tht. 168d-e.
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18. Las imagenes de la tormenta®, de la caza®, de la lucha y de la batalla® no son mas que una
parte d el amplio repertorio m etaférico e iconografico e mpleado en la obra de P latéon para
expresar la situacion iniciatica de angustia (dificultad, cansancio, pena) en la busqueda de la
verdad.®” No es raro que en esta iconografia de la busqueda se introduzca el motivo del dolor
(odis, odinein), pues en varios pasajes, el proceso del conocer y la duda aporética son asimilados

aun estado de embarazo y a la labor de parto (e.g. kyéma, kyeésis).%®

En Smp. 206b-e regresa
una vez mas la imagen del “gran dolor” (dia to megalés odinos) experimentado por el alma que,
cuando esta apunto de parir, no logra aproximarse a la belleza deseada. En 1a misma obra,

aunque e n un contexto m as ¢ 6mico, A Icibiades ha ce ¢ nfasis en el ne xo e ntre di scursos

filosoficos y dolor, declarando haber sido “herido y mordido” por la filosofia como por una

64 El Alcibiades Il se cierra con S dcrates citando unos versos de Euripides con sentido de buen auspicio:
“estamos en el medio de la tormenta, como sabes” (en gar klydoni keimeth hosper oistha sy, 151b). Poco
antes, Socrates habia dicho que, sin la ciencia del bien (beltistou), almas y ciudades son victimas del viento
de #ykhé y deuna grantormenta ( 146e-147b). La metafora de 1atormentaregresaen Phlb. 29b. L a
encontramos de alguna manera implicita en algunas imagenes maritimas estereotipadas, por ejemplo, cuando
Parménides declara tener miedo, por su edad, en atravesar nuevamente el gran mar de los discursos (Prm.
137a; cf. Prt. 338a). De manera analoga se expresa Socrates en el Fedon, cuando se refiere a la fragil balsa
que nos acompafia en la navegacion de la vida (85d); la balsa, skhedia, con su reminiscencia homérica (Od.
V y VII), equivale al 16gos mas dificil de confutar, que sin embargo esta muy lejos de la solidez (bebaidtes)
del l6gos divino, que es asphalésteron, akindynoteron, etc. Una metafora similar se encuentra también en
Tht. 200e, donde la dificultad de 1a busqueda es comparada con el pasaje de un rio. Asimismo, como ya
mencionamos, en Lg. X 892d ss. Sobre las metaforas maritimas en Platon, ver Montanari 2017a.
65 Véase por ejemplo La. 194b; Phd. 66¢; Tht. 197b ss (la “doble caza™), 200a; Plt. 264a, 285d; Phlb. 20b;
Lg. I1 654e, V 728d. También Grg. 464d, 489b, 500¢; Euthd. 290b; Phdr. 262¢. Véase también el motivo de
la verdad que escapa del buen sabueso (o del atleta entrenado) que anda siguiendo sus trazas: Hp.Ma. 294¢
ss; Phd. 95b; R. IV 432b-¢; Prm. 128b-c, 135¢ ss, Plt. 263b. Asimismo, véase la metafora del legislador como
buen arquero en Lg. IV 705e-706a, 717a, XI 934b, XII 962d. Connotacion negativa tiene por supuesto la
caza del sofista a los jovenes ricos (Sph. 221c¢ ss, segundo ejercicio diairético).
% Por ejemplo, Phd. 89b-c, 95b; Tht. 167d ss, 169a ss, 204b, 205a; Phlb. 15a; R. VI 490a-b, VII 534c; Lg.
906a. Se observa como el motivo de la batalla, a veces, acerca ‘peligrosamente’ a Socrates a los eristas. Hay
imagenes clasicas del agon del alma para llegar a la contemplacion hiperurania en el llano de la verdad: ponos
te kai agon éskhatos... thorybos kai hamilla kai hidros éskhatos... pollé spoudé es para el alma llegar a la
contemplacion (Phdr. 247b, 248a-b). Cf. la gran lucha, mégas ho agon, del alma hacia la virtud, R. X 608b.
7 Enorme trabajo, poly érgon, es definido el ejercicio dialéctico que Parménides se dispone a realizar (Prm.
136¢-d); imposible o s umamente dificil (adynaton y pankhalepon), dice Simmias, es el saber con certeza
(saphés) cual sea el destino escatologico del alma (Phd. 85c¢); la segunda navegacion (Phd. 99d) implica el
cansancio debido al uso de remos a falta del viento; cf. el dolor implicito en las imagenes del agon en la nota
anterior; Socrates recuerda al joven Dionisio el duro trabajo (hdson pdnon) y el régimen de vida (diaita) que
la filosofia implica (Ep. VII 340b, 340d-341a); el tema regresa también en la digresion filosofica de la Ep.
VII (e.g. 343e, 344b); 1a philoponia es la cualidad del hombre que quiere ser filosofo (R. VII 535d; en el
mismo sentido, cf. VI 497d, ta kala khalepa, y 504c-d, manthdnonti ponétéon); la ultima arte de la iniciacion
de Socrates por Diotima se caracteriza por su extrema dificultad (Smp. 210a/e). En este mismo contexto cabe
recordar el motivo frecuente de la prueba (basanos, basanizein) a la que hay que sujetar el alma para templarla
(e.g. R. 1V 435a, VI 503a, VII 537d, 539¢-540a; Lg. 1 648b, 650a, V 735a, VI 751c; etc.).
%8 Smp. 206¢-d; R. VI 490b; Tht. 148e, 151a, 210b.
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vibora (217e-218a). S in e mbargo, 1 a imagen m as m emorable del ne xo entre incertidumbre
filosofica y sufrimiento fisico quizas se encuentre en ¢l Fedro, cuando Socrates describe en
términos casi anatdmicos y fisioldgicos el dolor que el alma, a la vista de 1o bello (la verdad),
experimenta justo en el punto en que un tiempo se desarrollaba su ala metafisica. El efecto de
este re-despertar del ala caida es comparado con la molestia de los nifios cuando les empiezan
a salir los dientes (251a-¢). Finalmente, la famosa historia alegérica de la caverna en el libro
VII de 1a Republica describe un proceso de conocimiento que se afirma tras repetidos avances
dolorosos a sociados c on 1 a c eguera (515c/e, 51 6a). La p arte final del mito, s in e mbargo,
contradice el fin habitual de la iniciacion, pues el sabio, tras su regreso a la cueva, vive en una
situacion perpetua de rechazo y amenaza, en lugar que entrar en el grupo. El paso hacia una
forma de vida superior no produce ni es producida por la integracion social, que es la finalidad

de cualquier rito de transito.®

19. [La fascinacion del secreto.] Otro posible contraste entre el mito de la caverna y la logica
inicidtica es la ausencia del secreto, reflejado en el momento en el que el sabio regresa a la
cueva para relatar a sus viejos compaiieros de esclavitud lo que ha contemplado arriba-afuera.
No se explica con claridad de qué manera lo hace, pero el hecho de que su vida esté en peligro
nos da pie para pensar que esta mision mundana se caracteriza por una cierta publicidad. En
otros pasajes platonicos, la dimension del secreto esta mas en fatizada y, en general, puede
decirse que desarrolla un papel de suma importancia. Los textos parecen sugerir que se trata de

una r eserva pr udencial, s in i mplicaciones r ituales ( que s in € mbargo t ampoco pue den s er

% Burkert (2009) habla de una secuencia tipica en el proceso de iniciacion, es decir “separacion, periodo
intermedio y reintegracion” (p. 347). Scott Atran enfatiza el alivio proporcionado por la aceptacion social,
una compensacion que llega tras el intenso estrés emocional de los rituales de pasaje (Atran 2002; Atran,
Norenzayan 2004). Al contrario, el aislamiento, la extrafieza y raridad del fil6sofo en el marco de su ciudad
es un motivo tipico en Platon: es el signo que la reflexion de este autor se mueve en un ¢ ontexto cultural
caracterizado p or u n marcado individualismo. (Sin e mbargo, m otivos opuestos, q ue a firman fu ertes
tendencias anti-individualistas, son igualmente presentes e importantes. Sobre este contraste, ver supra, n.
39.)
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excluidas a ciencia cierta).”®

Sea como sea, la dimension secreta e iniciatica de una enseflanza
constituye un f actor m uy s ignificativo ps icologicamente € n gr upos ¢ errados ( laicos y
religiosos),”! ya sea para los internos, que se sienten unidos y recompensados con un estatus de
excepcionalidad, o para los externos, que quieren entrar en el grupo y entrar en contacto con el
carisma del maestro. Desde el ambiente externo el grupo es visto con una mezcla de fascinacion
y sospecha. El secreto no so6lo de fiende al grupo, sino que 1o motiva y da seguridad a sus
miembros; no s 6lo protege al grupo de 1as miradas indiscretas d el ambiente e xterior, s ino

estimula la imaginacién de los profanos. Quien se esconde, en cierto sentido, hace que otros lo

busquen y se interesen de €l.

Precariedad y certeza de la verdad

20. [Conocimiento precario vs. conocimiento cierto.] En varios pasajes se puede reconocer un
sentimiento ambiguo de precariedad referido a la verdad que se acaba de conquistar, como si
su adquisicion (ktéma) pueda no ser estable ni estar garantizada por completo. Pensemos, por
ejemplo, en el motivo de la expulsion (ekbolé) de la verdad (R. 111 412¢ ss), con base en la cual
puede verificarse que un hombre, candidato a ser guardian de 1a ciudad, sea privado de su
creencia en algo verdadero.”” Es algo que puede ocurrir s6lo de manera involuntaria y en virtud

de una violencia, pues, con base en el principio socratico, nadie puede privarse voluntariamente

70 La dimension s ecreta d e 1a en sefianza p arece concebida p ara ev itar que o tros entren en contacto con
nociones que no pueden entender (Ep. VII 341d-e, 344a, 344d ss, Lg. XII 968d-¢). A veces puede tomar una
forma criptica (Ep. II 312d, si auténtica). Trata también de impedir que el fildosofo corra peligros inutiles en
contextos politicos que no son propicios para su accion (R. VI 496d-497a). Como observa Gorgemanns,
“mantener algo secreto habria sido causa de sospecha politica en Atenas. Platon y Jenofonte recalcaron en la
defensa de Socrates que éste siempre habia ensefiado en la esfera publica” (cit. p. 109). Efectivamente, Platon
no pierde ocasion para subrayar los riesgos que el filésofo corre en diferentes sistemas politicos: su maestro
Sécrates (Grg. 486b), su discipulo Dion (santo entre impios, Ep. VII 351d) y é1 mismo en Siracusa. Los
neoplatdnicos de época imperial, por el contrario, creian que Platon habria hecho suya la practica pitagérica
de “guardar secreto” (p. 108). Cualquier partido que se tome a propdsito de esto (secreto ritual o s imple
prudencia), no s e puede sacar el discurso de una dimension pur amente c onjetural. En e fecto, lo que es
relativamente cierto es que existia un ni vel de la ensefianza filoséfica que Platon reservaba a unos pocos
selectos y de forma oral, es decir, una dimension relativamente secreta de la doctrina. Platon no ejerce su
mision en gimnasios y plazas, a la luz del sol, como hacia Socrates, sino prefiere evidentemente contextos
cerrados (su escuela, la corte de un tirano, los circulos mas selectos de sus discipulos).

"I Cf. supra, n. 50.

72 Esta posibilidad parece plantearse también en Lg. IX 864b. Cf. supra, I §33 (n. 98).
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del bien. Larazon de esta posibilidad, sin lugar a duda, se ha de atribuir al estadio todavia
propedéutico, inmaduro, de la formacion del guardian-filésofo. En este nivel inicial, ya se posee
la opi nidn ve rdadera, p ero todaviano laciencia pormediodela cual s omos cap acesde
demostrar por qué la opinion es verdadera. En el alma del verdadero guardian, por el contrario,
la opinién debe quedar impresa de manera indeleble como la tinta mas resistente (429d ss,
metafora de los tintoreros).

Un pasaje de extraordinario interés, sobre el que nunca se insistira demasiado, lo leemos en
el Simposio (207e-208b), donde el ol vido ( léthé) e s d efinido ¢ omo la pé rdida deu n
conocimiento (epistémeés éxodos). Epistéemé es una palabra que en Platon tiene el significado
fuerte de un conocimiento cierto, verdadero, es decir, obtenido dialécticamente (el alcanzar lo
inteligible detras de lo sensible, lo uno detras de los muchos). Diotima, sin embargo, explica a
Socrates que las epistémai se olvidan continuamente, pero, a través de una cuidadosa aplicacion
(meléte, meletan), pueden volver a aprenderse. No obstante, s6lo en apariencia se trata de las
mismas ciencias, pues, en realidad, son nuevas y substituyen a las viejas. Es ésta, dicela
sacerdotisa, la inica manera en que las cosas de los mortales, ya sean corporeas (kata to séma)
o e spirituales ( kata tén psykhén), s e pue den s alvar ( sozetai) y pue den pa rticipar de 1 a
inmortalidad. L a epistémé humana, es decir | a manera p or excelencia en que | os h ombres
pueden s ubstraerse a 1a p recariedad d e u na ex istencia en cadenada al d evenir, consiste en
realidad solo en una apariencia de continuidad constantemente substraida al olvido. El trasfundo
desencantado de esta reflexion recuerda, entre otros, un pasaje del Politico, donde se afirma
que las cosas de este mundo andan sujetas a una c onstante inestabilidad (médépote méden
hésykhian ékhein, 294b).”®> Con base en esta constatacion, el Extranjero argumenta contra la
ley, asemejada a un hombre terco e ignorante, y en favor de la inteligencia del buen politico,

que es capaz de adaptarse a las circunstancias.

73 Cf. también R. VIII 546a.
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No cabe duda de que estos pasajes son excepcionales. En general, los textos parecen afirmar
la permanencia y la estabilidad de la posesion de la verdad, una vez que ésta se haya instalado
en el alma.”* La posesion precaria de la verdad (la ciencia), el riesgo de su pérdida, son motivos
que, mas bien, parecen proyectados en el mas alla, es decir, en el viaje escatologico del alma,
viaje que a veces implica estructuralmente el momento del olvido. Antes de encarnarse en una
nueva vida, las almas olvidan la verdad y tendran que volver a adquirirla en su nueva vida con
enorme pena por medio de la anamnesis, del estudio y de un riguroso régimen de vida. Solo
muy pocos seran capaces de recordar aqui-abajo lo que han visto allé-arriba (Phd. 75d-e; Phdr.

250a).

21. [Inteligibilidad vs. inefabilidad.] Aun asi, existe la idea de que, en esta vida, la adquisicion
de la verdad es algo enormemente dificil. Esta dificultad parece percibida en grados diferentes,
donde el s entimiento de precariedad a dquiere un peso diverso cada vez. Enel Feddn, por
ejemplo, un didlogo atravesado por una incertidumbre radical sobre la posibilidad de la ciencia,
la competencia del filosofo es descrita en términos de una aproximacion a la verdad, pero la
posesion de la verdad como tal sélo es posible tras la muerte y la completa separacion del cuerpo
(65b-67b), que es como decir que es virtualmente imposible. En este mundo, la ciencia de la
verdad puede establecerse s6lo de manera imperfecta. EI mismo mensaje parece expresarse en
la Apologia, cuando Socrates se defiende de los que, malinterpretando el oraculo, 1o definen
“sabi0” y afirma que la sabiduria de los hombres no tiene valor, puesto que el inico sabio es el
dios (23a-b). Afirmaciones similares se expresan en otros pasajes, donde, aunque admitiendo
que podamos llegar a 1a verdad, se pone en duda nuestra capacidad de decirla, representarla,
concebirla, haciendo participes a otros de ella. En el Fedro, por ejemplo, se dice que lo inmortal

no puede ser dicho-concebido (lelogisménou) a través de un concepto o discurso racional (ex

74 E.g. Phdr. 278a; Ep. VII 344d-¢; y, en un sentido mas ético, cf. R. 11 412¢, IV 430a-b, VIII 549b; Lg.
728d.
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henos logou), s ino que, de e sto, s in nunc a ha berlo vi sto ni pe nsado a decuadamente, nos
plasmamos un dios en el que alma y cuerpo componen una misma eterna naturaleza (246c¢-d).
En otro pasaje del Timeo, en el que R. Otto ya habia hecho hincapié,” se afirma que “ya es
dificil (érgon) encontrar (heurein) al creador y padre de todo esto, pero es imposible (adynaton),
una vez que lo hemos encontrado, el decirlo (légein) a todos” (28c). En este pasaje se afirma
més la inefabilidad que la ininteligibilidad del dios (II §73).7® Por otra parte, en el Cratilo se
proyectan tres caminos para investigar rectamente acerca de los nombres divinos y de los tres
emerge una substancial desconfianza sobre nuestra capacidad de decir algo acertado apropdsito
(400d s s).”” Conocer aldi os e s muy di ficil, pe ro no i mposible, 1 0 que p robablemente es

imposible es la comunicacion de esta ciencia (II §66 ss).

22. [ Aproximacion vs. exactitud.] En otros pasajes, la verdad parece un objetivo hacia el que
es solo posible acercarse por medio de aproximaciones € imagenes subrogadas. A corde con
esto, encontramos el cierre del Filebo, que lleva el lector a los vestibulos (epi tois prothyrois)
del Bien (64c). En el Timeo, como ya mencionamos, se reitera a menudo que en relacion a los
dioses y al origen del todo no disponemos de argumentos exactos y no controversiales, sino que
hay que contentarse s6lo con discursos verisimiles (29¢-d, 30b, 48d, 72d-e). En las Leyes y en
la Republica se o frecen d os i magenes s ubrogadas para e ntender una realidad que, d¢ otra
manera, no seria comprensible a los interlocutores. En el primer caso (Lg. X 897d-898a) se trata
de la naturaleza del movimiento de la mente, un argumento demasiado dificil, que ninguno de

los dos interlocutores, Clinias y Megilo, podria entender sin la ayuda del Ateniense. Este se la

5 Otto, cit. p. 127.
76 Otto pensaba que lo santo, en toda religion, tiende a permanecer drrhéton, inefable, inaprensible, y las
palabras que sirven para expresarlo no son mas que “ideogramas” incapaces de denotarlo exactamente (pp.
13, 52 ss, 127).
77 En el Crétilo (400d ss) se afirma que existen tres caminos para investigar rectamente sobre los nombres de
los dioses: (1) la manera mas bella (t0 kalliston tropon) es reconocer que nada sabemos acerca de los dioses
y sus nombres (cf. también 425b-c); (2) el segundo es invocarlos segin el NGMoS, es decir, segin la bella
costumbre a la que estamos habituados en nuestras oraciones, pues ignoramos cual es la verdad sobre ellos;
(3) analizar sus nombres como si se tratara de un juego, sin pretender que son los nombres divinos verdaderos,
sino los que los hombres les dieron.
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explicara entonces a través de una imagen adecuada y mas sencilla, un simil: el movimiento
circular alrededor de un centro es lo mas afin y semejante que se puede encontrar (pdntos hos
dynaton oikeiotdatén te kai homoian). Enla Republica (VI 506d ss) o curre exactamente 10
mismo, la idea del Bien es demasiado grande para ser contemplada directamente por Glaucén
y A dimanto en las ci rcunstancias actuales ( kata tenparo(isan hormen): aq ui t ambién es

necesario proporcionar una imagen subrogada, el Sol, que sin embargo es la mas semejante
(homoidtaton) que se pueda encontrar. Frente al objeto sagrado el discurso toma entonces, en
ambos casos, una direccion necesariamente metaforica y aproximada. No se trata aqui de una
inequivoca afirmacién de inefabilidad, pues el empleo de imagenes substitutas puede explicarse
con | a i nadecuada p reparacion es piritual d e 1 os 1 nterlocutores (quizas en tre i niciados el

movimiento de la Inteligencia y el Bien son algo verbalizable-representable).

El aspecto mas interesante de esta metaforizacion de la verdad, como algo lejano a lo que
nos acer camos solo por aproximacion analdgica, es que se acompana, en ambos casos, con
declaraciones explicitas acerca de su perfecta cognoscibilidad, algo que contrasta abiertamente
con toda posible nocidon de aproximacion, precariedad e incertidumbre. En las Leyes (XII 966a-
b), el Ateniense dice d e manera muy clara que 1os phylakes no s 6lo d eben p oder p ensar
(ennoein) la unidad de lo bello y de lo bueno, sino demostrarla verbalmente, y repite la misma
cosa en relacion a la verdad en general, i.e. si son capaces de conocerla (eidénai) seran también
capaces d e explicarla ( herménetiein) con | as palabras y s eguirla c on10s he chos.”® Enla
Republica esta misma persuasion se encuentra expresada ain mas radicalmente. Se recordara
que d el conocimientod elaideadel Bien( VIS5 05a), S 6crates h ace depender 1 a m isma
legitimacion de los filésofos como jefes de Estado: si estos pueden y deben gobernar es debido
aque conocen —y son l os Uni cos que c onocen— el Bien. P odria d ecirse s in ex agerar q ue

alrededor de esta cuestion, la ciencia del Bien, gira toda la obra, sus premisas teoricas, asi como

78 El énfasis sobre la demostracion, como vimos, distingue una filosofia religiosa y una creencia religiosa
tradicional (Intro. n. 7; I §81).
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sus imp licaciones politicas. Sin este conocimiento, toda las demas ciencias no nos serian de
ninguna utilidad.” Y no se habla de un c onocimiento aproximado, sino de un saber exacto y
perfecto. En este ambito, de he cho, nada i mperfecto puede servir como medida (ateles gar
ouden oudenos métron, 504¢) y es necesario o frecer la mas completa ej ecucion (teleotdtén
apergasian), pues las cosas mas importantes requieren también la maxima precision y pureza
(akribéstata kai katharotata, d-e). La idea del Bien, aunque sea causa de la ciencia yde la
verdad (ergo sea superior a es tas), es ella misma cognoscible (gignoskoménén, 508e). E stos
pasajes confirman la interpretacion hegeliana, segun la cual, en Platon, el dios no excede nuestra

idea (o concepto) del mismo, sino tiende a coincidir con ella (supra, I §50).

23. Los puntos anteriormente examinados muestran un contraste entre afirmaciones opuestas:
por un lado, la verdad es una posesion precaria, por otro es estable; por un lado, es dificil
conocerla (pero no imposible), por otro es incomunicable; por un lado, es tnicamente posible
acercarse a ella metaforicamente, por otro es necesario conocerla con la maxima precision. La
razon de este contraste ya hemos intentado ex plicarla con la necesaria co-implicacion entre
sentimiento de la dependencia y la omnisciencia del creyente (supra, I §49), o, en los términos
sugeridos por W. James, “cualidad noética” e “inefabilidad” (Intro. §xiii, pt. 11; I §47-49; 11
§68). Se trata de una dinamica psicoldgica inherente a la experiencia religiosa como tal,®® por
la sencilla razén de que de la divinidad es necesario garantizar, al mismo tiempo, la certeza de
su existencia y de sus caracteristicas mas importantes (momento de la omnisciencia) asi como
la certeza de su trascendencia, es decir, de su inaprensible o inefable lejania (momento de la
dependencia). Estan en juego, una vez mas, las dos opuestas tendencias a la mediacién y a la

separacion (I §2, 3). Sin embargo, para ver las cosas de esta manera hay que aceptar que el

7 Se trata del motivo desarrollado también en el Carmides. Al final de este didlogo, Socrates afirma que sin
la ciencia del bien y del mal, de la cual depende nuestra felicidad, ningtin otro conocimiento tendria valor y
utilidad (Chrm. 173c¢-d). Hemos citado el pasaje en I §25 (n. 71).
80 William James parece limitarla a la experiencia mistica, cuya primeras dos caracteristicas son la ineffability
y s uopue sto, I a noetic quality (cit. p. 371) . Burkert m encional a i nefabilidad y s u “ antitesis”, | a
comunicabilidad, como los primeros dos aspectos que caracterizan toda religion (2009, pp. 22-25).
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discurso filosofico pl atonico e sta radicalmente i nfluido por 1areligiosidad. D e este m odo,
pasajes platonicos tan contrastantes como los que acabamos de mencionar dejan de constituir
un enigma l 6gico inexplicable y se abren auna comprension de c aracter antropologico: el
sentimiento religioso de la verdad implica que el dios sea conocido y al mismo tiempo quede

mas alla del conocimiento.

24. [Verdad by chance.] En un pasaje del Parmenides, antes de que el viejo filosofo empiece
sus ejercicios dialécticos, Zendn recomienda a Sécrates la utilidad de la divagacion, del andar
errando (pldné), sin el cual seria imposible reconocer la verdad, aun cuando se topara con ella
(136¢). Esto parece indicar que la verdad puede ser algo con lo que se tropieza quien la busca,
una persuasion que introduce cierto grado de incertidumbre en la busqueda.®! Es un motivo
bastante comun, en Platon, que el discurso filosofico se desarrolle casi por una fuerza externa
que lo orienta misteriosamente, llevandolo hacia la verdad o la aporia. En R. IIT 394d, Sécrates
afirma que es necesario movernos hacia donde el discurso nos lleva como un soplo de viento
(hosper pnelima). En R. IV 443b-c la definicion de justicia aparece encontrada como en suefio
y bajo la guia de un dios. En las Leyes el motivo es igualmente presente y no hay razon para
sospechar intenciones irénicas: el discurso se mueve hosper kata thedn (111 682e, IV 722¢), es
aparentemente erratico (pldnétoii [6gou, 111 683a), no procede sin inspiracion divina (ouk aneu
tinos epipnoias thedn, VII 811c, hasper pherémenon, IX 857b-c). En todos estos casos, como
puede verse, la argumentacion parece desarrollarse bajo la guia de tykhé benigna. El discurso
del filosofo no e s enteramente racionalizado ni transparente a si mismo (autoconsciente) ni
duefio de si mismo (ver nexo 16gos-pathos, Intro. §vii-viii, I §76 s s). Silogra centrar asu

objetivo, esto 1o debe también a un favorable viento divino. Como la poesia, el discurso del

81 En el Sofista, el Extranjero recomienda a Sdcrates aplicar el método diairético de preferencia haciendo
cortes amplios, pues existen mayores probabilidades de toparse con los rasgos caracteristicos de las cosas
(idéais... prostynkhanoi, 262b).
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filosofo pe rmanece e n b uena m edida i nspirado. De a hi 1 as pa labras de Timeo: “ Nosotros

dependemos en gran medida de la casualidad y en cierto modo hablamos al azar” (Ti. 34e).

Filosofia e iniciacion

25. [Connotacion iniciatica de la filosofia.] Es imposible afirmar (asi como negar) que el fuerte
sentido 1 niciatico que s e e xpresa e n 1 os t extos pl atoénicos ¢ orrespondiera t ambién a una
expresion ritual en el marcodela A cademia (o en grupos m as s electos al interiordela
Academia).®? Sin e mbargo e s d ificil n egar q ue e 1 te xto p laténico tiende a daruns entido
abiertamente iniciatico al camino del filosofo. De hecho, utiliza al menos otras dos maneras,

ademas de las ya mencionadas.

(@) Unaes directa y, por asidecir, interna al a afabulacion n arrativa. Puede tratarse de l a
invitacion explicita, mas o menos irdnica, que el maestro dirige al discipulo de dejarse iniciar
(e.g. Socrates a Menon, Men. 76e; Diotima a Socrates, Smp. 209e-210a). Que la relacion entre
maestro y discipulo tome la forma de una relacion lato sensu iniciatica es evidente también en
lar elacion d e S dcrates co n 1 os j dvenes® bellos, 1 os kaloskagathoi, c omo por e jemplo
Alcibiades, Clinias (el primo de Alcibiades, hijo de Axioco), Carmides, Lisis, Menon, Teeteto
y otros. P or otra parte, significativos son también 1os rechazos d el maestro. Piénsese en el
rechazo socratico de la synousia con Teages. Asimismo, las introducciones a los ‘secretos’ de
la filosofia pueden también dirigirse a discipulos mas ancianos, como es el caso de Clinias y
Megilo al final de las Leyes (XII 9 68b ss). Los miembros del C onsejo noc turno, una ve z
instruidos por el iniciado Clinias, tendran la tarea de vigilar esta revelacion y el texto los define

como “iniciados de las leyes” (ton peri nomous epopteuonton, X1I 951d). En otros casos la

82 Gorgemmans es cribe: “mucho habla a f avor de que la filosofia fuera entendida en 1 A cademia co mo
servicio religioso y que en encuentros y fiestas se celebrasen tradicionales ritos de este tipo” (cit. p. 26).
8 La preocupacion central de las religiones consiste evidentemente en la integracion y formacion religiosa
de los jovenes (Burkert 2007, p. 346).

245



practica filosofica es explicitamente pensada en analogia con la vision inicidtica y a través el
léxico de los misterios.?* Pero lo mismo ocurre con la mala filosofia, por ejemplo, las de los
materialistas y heracliteos, asociada con una ensefianza secreta, en aporrétoi (e.g. Tht. 152c¢ ss,
155e, 156a), o la de los sofistas, cuya torpeza es comparada con la condicion del mystés, que es
privado de la facultad de ver (Sph. 239¢). En el Eutidemo, los ataques eristicos de Eutidemo y
Dionisodoro contra el joven Clinias son igualmente presentados como juegos inicidticos sin
importancia y comparados con el ritual coribantico de la entronizacion (thronosis, 277d-e). En
la Republica, 1a influencia corruptora de las malas compaiiias sobre el joven oligarquico, que
conquistan su alma y la vacian, es paragonada con la iniciacion a los grandes misterios (VIII
560d-e). Es decir que, a lado de una transposicion filosofica positiva (y sin duda predominante)
de la secuencia iniciatica, existe también una ironia filosofica que se refiere negativamente a
los misterios.

Mas alla d e la ficcion narrativa, 1a iniciacion filosofica d el tir ano, con su inevitable y
dramaético fracaso, es un motivo importante en las Cartas, que supuestamente reflejan una
historia real. Por ejemplo, Platon comunica su doctrina a Dionisio por enigmas, en lenguaje casi
encriptado, de manera que el no-iniciado (anagnous) sea incapaz de entender. Asi, en caso de
que la carta caiga en las manos equivocadas (Ep. 11312d), no podré ser decodificada. En
relacion a la tragica muerte de Didn, sin embargo, Platon lamenta las falsas amistades que se
generan con la participacion en 1os misterios (ek tod myein kai epoptelein), poniéndolas en
contraste con la verdadera philia producida por la filosofia (Ep. VII 333d ss). Una vez mas,
entonces, la asociacion entre filosofia e iniciacién puede tener un va lor p ositivo o ne gativo,
pueden ser semejantes entre ellas o bien puestas en abierto contraste. Existe también una tercera
posibilidad, cuyo sentido (positivo o ne gativo) es mas di ficil de descifrar. En el Simposio,

Alcibiades co mpara el ef ecto i niciatico d e 1 as p alabras d e S ocrates a | p oder en cantador

8 E.g. Grg. 480c, 493b, 497¢; Phd. 69c¢; Phdr. 249¢, 250b-c; Smp. 209¢ ss; Tht. 163e-164a, 164d; Epin. 986d.
Sobre el pasaje del Epinomis, ver Des Places 1969, p. 255. Acerca de 1as referencias (implicitas) al os
misterios de Eleusis en el Fedro, cf. Morrow 1960, p. 454, n. 183.
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(evidentemente irracional o a-racional) de las melodias dulicas del satiro Marsias. Es asi que
también el buen discurso filosofico se encuentra a veces asociado con la idea de un sentimiento
inicidtico irracional (si se prefiere, a-racional o preter-racional). Al respecto, cabe sefialar que
la flauta (el aulds) es instrumento generalmente prohibido tanto en Platon (R. 11T 399d) como
en A ristoteles ( Pol. V 111 6.1342 a-b).3> Sin e mbargo, esjustoa e ste i nstrumento a | que
Alcibiades asemeja los discursos de su maestro. Este pasaje es uno entre muchos otros, donde

se enfatiza el encanto o el hechizo producido por el discurso filoséfico.3¢

(b) El sentido iniciatico de la filosofia emerge también de manera mas alusiva e indirecta, por
ejemplo a través de la importancia hermenéutica y cognitiva que en los textos platonicos se

atribuye a menudo a los sueflos,®” a los viajes del alma y a las experiencias de incubacion,®® asi

85 El aulds esta también asociado a los banquetes de mala calidad en Prt. 347d.
86 Sobre Socrates maestro-chaman cuyo 160gos hechiza y cura, cf. Grimaldi 2008. Ver e.g. Chrm. 155¢, 156b,
157a, 157b, 157d, 158b, 176b; Men. 80a; Grg. 484a; Phaed. 77¢, 78a, 114d; Smp. 203a; Tht. 157c. El motivo
del hechizo tiene un papel central en las Leyes, pues coincide con la funcién pedagogico-persuasiva de los
preambulos y con el aspecto musical del ndmos (I §56). Ver e.g. IT 659¢-660a, 664b, 665¢c, 670d-671a, VI
773d, VII 799¢, X 903b, etc. En los pocos pasajes donde menciona Sécrates, Dodds (1957) insiste sobre los
aspectos irracionales (daimdnion, participacion a los rituales coribanticos, creencia en suefios y oraculos,
estados de disociacion, etc.). Sobre Socrates, ver Montanari 2015, cap. 3.
87 Socrates es definido o se define a menudo a si mismo como capaz de adivinacion, y en muchos casos esto
ocurre sin que algun marcador nos muestre una posible intencion irdnica (e.g. Alc.1 127e, Phdr. 242c, Tht.
142c¢). En esta capacidad del maestro parecen tener un papel central los suefios, entendidos como un medio
de ¢ omunicacion c on la di vinidad. E n 1a r eligiosidad popul ar, e I s uefio tiene un papel c entral en 1as
experiencias de incubacion y de sanacion (por ejemplo, en los santuarios de Asclepios). En el Fedon (60c ss)
se presenta un S crates que, en la carcel, bajo las indicaciones d e suefios repetidos, c ompone poieémata
inspirado por las fabulas de Esopo y un proemio en honor de Apolo. Se dice que ya componia poemas desde
hace tiempo, pensando que la filosofia es megisté mousike: deja ahora los 16goi para volverse mythologikos
(61b). Mas adelante, en un contexto muy lejos de cualquier posible ironia, Socrates se define a si mismo
consagrado a Apolo, como los cisnes, y poseedor del poder de la adivinacion (84e, 85b). Testimonios
analogos sobre los suefios adivinatorios de Socrates los encontramos en Ap. 33c, 39¢ y Cri. 44a-b. A través
de los suefios, se exalta la capacidad divinatoria del alma como tal, de acuerdo con el sentido chamanico y
arcaico de psykhé (mantikén gé ti kai hé psykhé, Phdr. 242¢c), que es nocion mediadora entre los dos niveles
del ser. El Timeo muestra un cierto respeto para la adivinacion, cuya raiz organica coloca en el higado (72b-
¢), aunque la limite a la interpretacion de los suefios de un hombre moralmente sano. Sin embargo, R. 11 382¢
da testimonio en contra de estas valoraciones positivas de la mania: ninguno que sea mainébmenos puede ser
theophiles, la divinidad no manda signos a los hombres, ni en la vigilia ni el suefio.
8 Un ejemplo de incubacion (en estado de muerte aparente) lo ofrece Er, el soldado de Panfilia que relata el
famoso mito al final de la Republica. La salida de un espacio subterraneo como de una especie de incubacion
y renacimiento es presente también en el mito fenicio (R. II1 414c ss) y en el de la caverna (VII 514a ss).
Platén se refiere a menudo a variantes del mito de los nacidos de la tierra (e.g. Smp. 191b-c, Plt. 269b, 271a-
b, Ti. 22a-b, Criti. 113c-d, Lg. 11 663¢). La palabra gégenés, nacido de la tierra, caracteriza en Platon la
condicién humana, su posibilidad de acercarse a la divinidad (ascender de 1os espacios hipogeos, ek tod
katageiou, R. VII 532b) asi como su lejania de los dioses celestiales (Lg. V 727¢). La tierra simboliza sin
duda el elemento corpdreo, pero también la procreacion (Mx. 237d ss, Tht. 149e). En el mito de Aristofanes,
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como al usor eiterado de ci ertas i magenes, €. g. cav ernas, s pacios s ubterraneos, cad enas
(desmoi), visiones, purificaciones.® Se trata de un uso que a veces implica reinterpretaciones
innovadoras en el marco de la tradicion religiosa y literaria, como muestra por ejemplo el caso
de la caverna.®® El filosofo, como el iniciado, es quien ha pasado de la ignorancia a la ciencia,

de la sombra a la luz, de la atadura a la liberacion, del suefio al despertar, etc.

26. [La ambigiiedad platonica frente a misterios e iniciaciones reales.] Mas dificiles comprender
exactamente cual fue la actitud platonica (;acaso tuvo que ser s6lo una y mantenerse asi a lo
largo de toda una vida?) frente a los cultos inicidticos concretos, por ejemplo, Eleusis, y a las
corrientes m as s ubversivas de 1 ar eligiosidad helénica ( e.g. 1 os ¢ ultos di onisiacos ye |

orfismo).”! Enrelacion a las ceremonias iniciaticas, los textos comunican una ambigiiedad

lo masculino deriva del Sol y lo femenino de la Tierra (Smp. 190b). Para los hombres, la tierra es madre y
tiene que ser honrada como tal (R. Il 414e, V 470d-e, IX 575d; Lg. 740a). Se trata, nos dice Socrates, de una
creencia (phémé) que es necesario contar para que los hombres cuiden su ciudad y sus relaciones reciprocas
(R. III 415d). En algunos pasajes, como el ya mencionado R. V 470d-e, el mito adquiere también una intensa
connotacién panhelénica. La patria del sabio, sin embargo, es el cielo, i.e. no pertenece a la tierra (IX 592a-
b). Se trata, por supuesto, del cielo metafisico, pues el cielo fisico es él mismo participe del elemento corporeo
(P1t. 269d-¢). El cielo y la tierra son ambas creaciones del Demiurgo, del Nols-Padre (R. X 596a-d, Ti. 28c).
Los materialistas, por no considerar otra cosa que el elemento corpoéreo, son definidos en el Sofista como los
que arrastran todo del cielo invisible a la tierra (eis gén [= sdma] ex ouranod kai to( aoratou panta hélkousi,
246a), o también como spartoi kai autokhthones (247¢) y gégeneis(248c¢). Entre ellos y los “amigos de las
Ideas” hay una verdadera gigantomaquia (246a). Sobre el origen, probablemente neolitico, del mito de los
nacidos de la tierra, cf. Eliade 1999 (pp. 69, 84, 93).
8 La importancia de los espacios subterraneos en plasmar la experiencia religiosa griega en época arcaica es
al centro de un trabajo importante de Yulia Ustinova (2009). Las metaforas platonicas, por supuesto, hunden
sus raices en este sustrato cultural y cognitivo. También la metafora de la cadena es muy importante en
Platon. La nocion tiene una evidente derivacion magico-religiosa. Las cadenas simbolizan algo que nos tiene
atado al mal, un h echizo malo, la ignorancia, etc., de lo que hay que liberarse para ver la luz o a dquirir
nuevamente la salud. Es la misma l6gica del sacrificio expiatorio, reconocida por ejemplo en Fedro (244d-
e) y Leyes (IX 854b). Sobre la importancia religiosa del motivo, ver Burkert 2009, p. 208 ss. En Platén, la
metafora de la liberacion de los desmoi coincide a menudo con otras, como el ascender de espacios hipogeos,
el despertarse de un estado de suefio, el salir de la oscuridad a la luz (ver e.g. Rep VII 532b). Sin embargo,
existe también una metaforizacion positiva de las cadenas, véanse, por ejemplo, los desmoi con los que el
Demiurgo asegura eternamente el cosmos visible al alma del mundo (R. X 616b-c, Ti. 38e, 41b), los “lienzos”
perfectos de 1a analogia, introducidos p or un t érmino mediador (Ti. 31c), o los “lienzos” de la ciudad,
asegurados por la opinidn verdadera, por el nods, por las costumbres tradicionales y por la accién de los
edthynoi (respect. Plt. 309c¢ ss, Lg. I 632¢, VII 793b, XII 945d-¢). Finalmente, no hay que olvidar el incrédulo
desprecio que a menudo los textos platonicos muestran hacia las practicas magicas comunes, como epagogai
y katddesmoi para dafiar a alguien (R. IT 364c¢), para las que se prevén penas muy severas (Lg. X 908d ss, XI
932e ss).
% Minnlein-Robert 2012.
%1 Sobre la triparticion entre cultos publicos, cultos privados publicamente reconocidos y cultos privados
politicamente subversivos, cf. Vegetti 1993. Sobre Eleusis, cf. Eliade 1999 (cap. XII).
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quizas insuperable. Por un lado, la secuencia emotivo-cognitiva de la iniciaciéon como ritual
(ignorancia, preparacion, ansiedad-dolor-muerte, revelacion-vision, renacimiento-conversion)
es transferida-conservada en la busqueda filoséfica, que sigue siendo caracterizada de la misma
manera (o de una manera muy similar). Por otro lado, las ironias sobre el misticismo irracional
de las iniciaciones son igualmente evidentes. Se trata de la misma ambigiiedad semantica —entre
uso serio y uso ironico, registro alto y registro comico— que en Platon caracteriza el 1éxico de
la adivinacion, de la profecia, de la inspiracion poética y del entusiasmo baquico. El Fedro es
una obra donde estas dos tendencias —por un 1 ado, la recepcion del esquema iniciatico y su
trasferencia a nivel teorico, por otro la ironia sobre el irracionalismo mistico de las visiones
inicidticas— parecen convivir en el marco de una escenografia y de un repertorio imaginativo
espectacular. Socrates se burla del ritual eleusino (237a) y del entusiasmo baquico o coribantico
(228b, 234d, 235¢c-d, 238c-d, 241e, 245a, 263d), pero al mismo tiempo trasfigura ambos en un
registro de solemne seriedad (245a, 247a, 249c, 250b-c, 253a). La misma transposicion positiva
la encontramos en el Simposio, en relacion al modelo eleusino (209¢) y a Dionisos (176a, 218b),
y en el Critdn, en relacion a las flautas de los Coribantes (54d). En el caso del orfismo, junto a
una evidente valoracion de ciertos motivos (el viaje al mas alla, el cuerpo como prision, el
castigo escatologico, juicio y reencarnacion, etc.), a menudo reinterpretados de forma original,
se encuentra en ocasiones la expresion de un abierto desprecio (e.g. las palabras de Adimanto
en R. I 365a ss). Se trata de un desprecio hacia las formas rituales y de las supersticiones que

es presente yaen el marco de la filosofia p re-platonica.”? En las Leyes, el rechazo p arece

%2 En un sentido muy general, el mismo nacimiento del pensamiento filoséfico implica un distanciamiento
notable (pero no una separacion) del pensamiento mitoldgico: “The birth of philosophy in Europe —escribe
Guthrie— consists in the abandonment, atthe level of c onscious thought, of m ythological s olutions to
problems concerning the origin and nature of the universe and the processes that go on within it” (1962, I, p.
29). En un ensayo inédito acerca de la filosofia griega antes de Socrates (hoy diriamos mejor, antes de Platon),
mencionamos que la toma de distancia de 1os fildsofos c on respeto a la tradicion religiosa debe de ser
relacionada por lo menos con seis (o siete) grupos temdticos principales: (1) critica del antropomorfismo, (2)
relativismo ético, (3) interpretacion alegérica o simbolica de los mitos, (4) critica de la ideologia religiosa
tradicional e (5) interpretacion lato sensu sociologica de la religion y de sus funciones. En un grupo aparte,
mencionamos (6) la posicion excéntrica de Democrito acerca de la existencia de los dioses. Anteriormente,
nos habiamos referido también a otro grupo, (7) bajo la formula “reduccion racionalista de physis”. Nuestro
ensayo es del 2014 y la discusion de este tema ocupa las paginas 9-13 del documento (§4 y 5).
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circunscribirse con mayor precision a 1os misterios privados (X 908d) y a un tipo de danza
irracional ( baquica, bakkheia) que se practica en ciertos rituales iniciaticos ( VII 8 15¢). Al
mismo tiempo, se sanciona la centralidad de un (controlado) culto dionisiaco, definido como
ritual mistérico y juego (teleten kai paidian), reservado a los ciudadanos que tengan maés de
cuarenta afios de edad (II 666b). En 1a misma obra, misterios (teletai) y ritos son objeto de
respeto y veneracion inquebrantable y se afirma que su inmutabilidad debe ser garantizada por
el legislador (V 738c). La misma apreciacion estrictamente religiosa de los misterios, esta vez
mas cercana a la ensefianza 6rfico-pitagdrica, volvemos a encontrarla en IX 870d-e, donde se
valoran las creencias en el castigo escatoldgico del alma y en su reencarnacion.”® En el Simposio
se incluyen (y legitiman) los misterios entre las formas tradicionales de comunicacion que unen
al hombre con la divinidad a través de la funcion mediadora de Eros, sin la cual las dos esferas,
divina y humana, estarian dramaticamente separadas (202¢). Por ultimo, es sabido que en el
Fedro Sécrates muestra su aprecio por los rituales telésticos, que incluye entre los cuatro tipos

de locura (244d-e, 265b).

27. [“Transposiciones”.] En suma, reina una cierta ambigiiedad s obre el tema: ex isten una
valoracion y una desvaluacion filosofica de los misterios, una valoracion y una desvaluacion
religiosa de los mismos. No parece posible aislar una posicion ‘platonica’ a este respecto, de
modo que es mas conveniente sacar conclusiones basadas en una lectura minuciosa, dialogo
por didlogo, y eventualmente proceder a realizar comparaciones limitadas. En un libro muy
completo y claro acerca de las relaciones entre Platon y el orfismo, Alberto Bernabé concluye
de manera analoga que en Platon tenemos una vision por lo general negativa de Orfeo (Bernabé
Pajares 2011, p. 250), una “valoracién bastante positiva” de los seguidores de la vida orfica (p.

251) y una “relacién ambigua” con la literatura y la doctrina 6rfica, “de aprecio y rechazo” (p.

93 El énfasis del pasaje es claramente practico-instrumental y, como mencionamos, cae sobre la funcion
intimidatoria de las creencias religiosas. Sobre la creacion de phémai religiosas, ver ejemplos en 1 §23 (n.
59). Sobre el nexo entre libertad y temor, ver I §59.
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261). Comunmente, el aprecio pasa a través de las que Bernabé, junto con Auguste Dies, llama
“transposiciones”, que consisten en de formaciones de antiguos esquemas para adaptarlos al
pensamiento pl atonico. E n s intesis, por un lado, | os r ituales c oncretos de 1 os 6r ficos s on
despreciados, pero, por otro, la secuencia iniciatica de estos mismos rituales (“el modelo de la
iniciacion”, purificacion y liberacion) aparece sin duda positivamente valorada, integrada y

“transpuesta”, dando lugar a un amplio repertorio imaginativo.”*

27B. [Elitismo.] El sentido iniciatico de la filosofia de Platén se manifiesta con toda evidencia
en su elitismo, que es un aspecto constante e inalterable de su discurso. La politica en Platon es
antes que nada una seleccion de las elites de gobierno y s6lo de manera secundaria una cuestion
de tip o in stitucional. L os j efes pol iticos de ben s er unos poc os i niciados a la f ilosofia.
Consideramos que en este sentido hay que entender la célebre declaracion socraticaen R. V
473c-e (y VI 499b-c). En general, los intérpretes tienden a otorgar un sentido racionalista a la
asociacion platonica entre filosofia y politica.”> Que los filosofos deban gobernar, directamente
o con el respaldo de un régimen ya instituido, significa que la politica y la organizacion del
Estado deben hacerse racionales, inspirarse a una teoria general racionalmente construida. Asi
interpretan, por ejemplo, Hegel y Cassirer.”® La interpretacion es importante, hasta ‘gloriosa’,

y sin duda tiene mucha razon de ser. Sin embargo, decir que el Estado tiene que ser racional es

%4 Sobre el orfismo como “modelo de iniciacion”, véase el cap. 12 del libro de Bernabé Pajares (2011). Sobre
el procedimiento de transposicion, 1éase el cap. 13: “Platon presenta las ideas de los autores que cita como
casi platonicas, a fin de apoyar el valor de las que ¢l mismo estd exponiendo con el prestigio y/o la antigiiedad
de sus fuentes. Otras veces, por el contrario, la deformacion va en sentido contrario” (p. 233).
% Ademas de los pasajes ya mencionados, recordamos las Leyes (IV 710e-711a, 711e-712a) y las Cartas (11
310e ss, VII 335¢-d).
% Hegel: “Regieren heiBit, das der wirkliche Staat bestimmt werde, in ihm gehandelt werde nach der Nature
der Sache. Dazu gehort Bewultsein des Begriffs der Sache; dann wird die Wirklichkeit mit dem Begriff in
Ubereinstimmung gebracht, die Idee kommt zur Existenz” (1998, p. 104: “gobernar significa determinar el
Estado real, actuar en él segin la naturaleza de la Cosa. A eso pertenece la conciencia del concepto de la
Cosa; entonces la realidad es puesta en acuerdo con el concepto, la Idea llega a la existencia”); y todavia:
“wenn Platon s agt, die Philosophen s ollen r egieren, er da s Bestimmen de s ga nzen Z ustandes dur ch
allgemeine P rinzipien m eint” (ib., p. 110: “cuando Platén a firma que de ben s er 1 os fi 16sofos q uienes
gobiernan, quiere decir que todo el ambito [politico] tiene que ser determinado por principios universales”).
Cassirer: “Platon fue el primero que introdujo una ‘teoria’ del Estado, no como un conocimiento de hechos
multiples y diversos, sino como un sistema coherente de pensamiento” (1996, pp. 82-3).
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una afirmacion algo vacia hasta que no llenamos de un significado concreto el adjetivo racional.
Ahora bien, en Platon, razén y racional tienen un sentido teoldgico y religioso que en buena
medidano e s c onmensurable conl at eoriam odernad el E stado (asi c omo éstanoe s
conmensurable, mutatis mutandis, con el sentido que 1a Ginebra de Calvino o e 1 Iran post-
revolucionario otorgan a la racionalidad estatal). El racionalismo platonico no es ni quiere ser
tan de sencantado c omo para fundar una teoria racionalista del E stado (& la Hobbes) o una
ciencia politica (& la Machiavelli). Como vimos en la introduccion (§vii ss), el racionalismo
platdnico es de caracter esencialmente patémico y coincide en buena medida con una pasion
religiosa. Si esto es cierto, entonces el sentido del elitismo socratico-platdonico no se caracteriza
en primera instancia por su funcion politica racionalista y racionalizadora, sino por los aspectos
pedagdgicos e iniciatico-religiosos que le dan sustento cognitivo y emotivo. La racionalizacion
politica que se intenta en varios textos platonicos queda siempre subordinada a un pr oyecto
educativo que hace hincapié en un fendmeno de conversion interior alcanzado por una estrecha
minoria de hombres, donde la conditio sine qua non es la conversion plena del alma hacia la
verdad.

Luego, pero sélo en segundo lugar, llega la discusion sobre la forma del régimen. La parte
mas explicitamente politica de la obra platdnica sugiere, de hecho, hasta una cierta indiferencia
frente a la forma politico-constitucional concreta del Estado. Lo que cuenta es la norma ético-
religiosa que quiere que el Estado sea fundado sobre la ciencia del Bien, poseida por un pequefio
grupo de gurus-jefes que la han adquirida tras un largo tirocinio. El proyecto constitucional que
traza el Ateniense en las Leyes para la colonia de Magnesia, muestra que, en el marco de la obra
platdnica, es posible concebir la coexistencia de un Estado religiosamente connotado incluso
con un ni vel muy alto de autorregulacion social de tipo democratico. Esto significa que las
formas jerarquicas de tipo aristocratico (Kallipolis) o autoritario (Siracusa) no son la traduccion
politica natural del p latonismo p olitico. A simismo, en las Leyes continta siendo esencial,

aunque no se exprese con claridad sino hasta el ultimo libro de la obra, el caracter iniciatico de
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la seleccion politica. Finalmente, el Consejo no cturno, un or ganismo donde 1os magistrados
mas importantes de la ciudad (cada uno, notese bien, acompanado por un joven de su eleccion)
se reunen cada dia antes del alba, no es mas que una asamblea de viejos sabios creyentes,
personas m ayores r eligiosamente e ducadas y convertidas a 1a c ontemplacion de 1a di vina

verdad, quienes vigilan constantemente el estado moral de la ciudadania.
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Capitulo 8. El dios amigo

28. El dios platonico, ya lo vimos, no es una entidad ociosa, no es un motor inmovil, satisfecho
en su estado de absoluta perfeccion; por el contrario, es una entidad que muestra una fuerte
inclinacion a ‘ moverse’. N oha y duda de qu el a c aracterizacion in movilista tip ica d el
racionalismo es importante también en Platon. Es suficiente pensar en el mundo fijo, perfecto
e impersonal de las eternas realidades inteligibles, las Ideas. En la Republica, Socrates reacciona
contra el antropomorfismo tradicional, diciéndonos que los dioses no pueden ni mutar ni mentir
ni desear, pues si lo hicieran carecerian de algo y no serian perfectos (II 380d ss). En el Timeo,
por ejemplo, se describe un dios perfectamente autosuficiente que se ama a si mismo (e.g. 34a-
b, 42¢, 68e). Enla Ep. III 315c se puede leer que la divinidad estd mas alla del placer y del
dolor.”” Esta caracterizacion r elativamente ap atica d e 1 0 d ivino (o d el h ombre d ivino) 1 a
encontramos también en otros lugares, como Phlb. 33b, donde se dice que el no experimentar
ni dolor ni placer corresponde al tipo de vida mas divino (theiotatos). En el marco de una
representacion r acionalistad e l a d ivinidad 1 a t endenciaa 1a i magen d el d ios ap atico es
necesariamente muy fuerte. Y no hay duda de que Platon ofrece también una representacion de
este tipo. De hecho, la identificacion del dios con la racionalidad es sisteméatica en Platon. La
inteligencia (noQs), dice el Ateniense, es un dios para los dioses (Lg. X 897a-b).

Sin embargo, a pesar de este racionalismo teoldgico, cuya importancia es indudable, 1as
representaciones platonicas de 1 a di vinidad s on por 10 general mucho m as d inamicas y
patéticas, desde el punto de vista ya sea filosofico o literario.”® Como ya tuvimos ocasion de
ver (Intro. §vii ss), la razon platonica, en todo nivel, es logos-pathos, conjunto de conocimiento

y pasion, afirmacion de la dimension al mismo tiempo racional y emotiva de la ciencia. En este

%7 El pasaje es también mencionado en Konstan (2001, p. 112), quien, a partir de esta afirmacion, infiere el
caracter aristotélico de la divinidad platonica.
% Se trata de representaciones que no pue den ser subestimadas como pura y simplemente funcionales al
argumento filos6fico. En Platén, lo literario tiene una autonomia, y hasta una preeminencia, con respeto a lo
filosofico. De todas formas, los dos no son claramente separables.
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marco, es inevitable que la perfeccion divina comunique casi siempre una cierta tendencia, real
o metaférica, al movimiento. El dios platonico es en gran medida un dios que vive, siente, se
mueve, cu ya representacion va mas alla de 1 os aspectos m eramente 1 6gico-racionales, que
apuntan siempre a una fria e impasible inmovilidad.*

A continuacion, revisaremos cudles son los aspectos mas caracteristicos de su cara benigna.

29. [Cuidado paterno.] Antes que nada, como ya vimos, la accion divina se caracteriza por una
capacidad de presciencia y cuidado universal, pronoia y epiméleia (I §45, 48). La divinidad
tiene siempre los 0jos y las manos sobre su creacion, mira siempre hacia abajo. En el mismo
sentido, se diceen el Fedro quelo animado siempre cuida (epimeleitai)a lo in animado
envolviéndolo ( 246b).” El ¢ uidado de 1 di os de scribe s in duda un m ovimiento c ircular-
envolvente de acercamiento, participacion y presencia activa. Literalmente no ha y nada, por
pequeiio e insignificante que pueda parecer, cuya accion-pasion la divinidad ignore o descuide.
Todo tiene un sentido y se trata de un sentido positivo. Como ya vimos, la norma de un orden
perfecto y b enignamente es tructurado p or el d ios es u na car acteristica d ominanted el a
cosmologia platonica (en Platon, dijo Hegel, ,,Gott ist das Gute*). La bondad del dios, sin
embargo, no se acaba con la organizacion y gestion escrupulosa del cosmos. El dios hace algo

mas, algo que los padres hacen con los hijos.

* Vale l a p ena m encionar las p aginas q ue Cordelia F ine d edica a d escribir 1 os cas os p atologicos d e
despersonalizacion, como el “sindrome de Cotard” (Fine 2002, cap. 2, p. 50 ss). Cuanto mas incapaz es el
sujeto de experimentar emociones, hasta el caso extremo de este sindrome, mas se aproxima su situacion a
la de un estado de muerte, donde el sujeto no sélo se ve a si mismo como muerto, sino esta efectivamente
convencido de serlo. A la luz de estas observaciones, una verdadera, apatica imperturbabilidad no parece ser
un estado interno que merezca ser alcanzado.

% La imagen del alma como algo que envuelve (peripolel) el cosmos recuerda por supuesto las grandiosas
visiones circulares del alma del mundo en R. X 616b (ss) y Ti. 36e. La idea de una causa o principio primero
que envuelve el cosmos es muy antigua y se encuentra en las primitivas especulaciones metafisicas, por
ejemplo, en el periékhon de Anaximandro. Segin Diano (1973), esta idea coincide con lo divino que gobierna
todo el cosmos y cuya presencia vivida caracteriza todo “evento” religioso (p. 9 ss).
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30. “Padre” (asi como pastor, rey, s efior, etc.) es un nom bre que e€s comun atribuir a las
divinidades mas importantes en el area cultural semitica, asi como en el mundo indoeuropeo.'®
La atribucion sirve para denotar la realeza del dios, la superioridad jerarquica, la mayor fuerza,
el ser el origen de la vida y también el cuidado paterno hacia su prole. En el Timeo (41d-42e),
por ejemplo, el Demiurgo-Padre genera la parte racional del alma y antes de entregarla a 1os
dioses-vicarios para que la amarren al cuerpo, le muestra, justo como haria un padre premuroso,
lo que tiene que saber sobre la physis del todo y las leyes fatales (ndmous tous heimarménous).
Las almas, que son tantas como los astros, el Padre las hace subir “como en un carro” y le
muestra su generacion, las pasiones a las que iran sujetas una vez amarradas al cuerpo, el premio
y el cas tigo es catologico q uel as at iendent ras | am uerte. S et ratad e u na v erdadera
didakhe,'®!que intenta explicar porque el hombre es el més religioso de los animales (zoion tO
theosebéstaton). G racias a esta ensefanza d e u n p adre p remuroso, cada al matendrala
oportunidad de regresar a su verdadera casa, a su astro-dios de origen. Siempre en el Timeo
(38b-c, 41a-b), el P adre-Demiurgo s € co mpromete con s u creacion m as p erfecta, el cielo.
Aunque la naturaleza de éste haya sido engendrada y, por ello, sea imperfecta y destructible, el
mismo creador interviene con su voluntad (boulésis) para substraer la creacion a su destino de
muerte (I §60B). Es el dios mismo, entonces, quien interviene para redimir de la mortalidad el
cosmos, puesto que, como dice el Demiurgo, la disolucidon de 1o que es bello y esta en buena
condicion es un m al. La voluntad del dios-Padre, en este caso, se revela mas fuerte que la
necesidad natural. Como ya vimos (I §38), esta misma imagen de un dios cuyo cuidado llega al
punto de redimir la creacion de su naturaleza mortal 1a encontramos también en el mito del
Politico. Aun en los periodos de mayor lejania de la creacion, el Demiurgo (270a, 273b), Padre
(273b) y Pastor (271e, 274b), nunca cesa de tener su mirada solicita sobre el cosmos: el dios

solicito ( kédémenos, 27 3d) s e r etiraa s u a partado | ugar de obs ervacion ( eis tén hautod

100 Burkert 2004, p. 146 ss.

101 En el mito d el Politico, el cosmos, aunque el dios haya cesado de gobernarlo directamente, sigue

gobernandose bien gracias al recuerdo de la ensefianza paterna (patros apomnémonetion didakhén, 273a).
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periopén) e interviene justo a tiempo para evitar que el mundo se autodestruya. Sin embargo,
falta aqui el énfasis en la voluntad del dios: ya sea en sus alejamientos o en sus regresos, dice

el texto, el dios actua siempre bajo necesidad (272d-e).

31. El acercamiento del dios-padre se carga ademas de un s entido pecuniario. Nosotros, 1os
hombres, somos ktéma del dios (o de los dioses), como se afirma en diversos pasajes.!??> Los
dioses, dice el Ateniense, son nuestros amos (déspotas, Lg. V 727a; déspotas buenos, Phd. 63c¢).
Ademas de significar una posesion legitima, ktéma puede significar la manada, el ganado, los
esclavos, es decir la propiedad, el patrimonio de un amo.'%* Sécrates describe su sumision a los
ordenes de | s igno de monico ¢ on una r adicalidad que r ecuerda | a obe diencia militaro 1 a
condicion del esclavo con el amo.!* El motivo de la douleia thedi (la sumision al dios y la ley)
tiene un lugar central en las Leyes, en la Apologia y en el Critdn.!% La imagen del dios-padre
y padre-sefior (kyrios)!% colinda con las figuras del pastor que guia al rebafio, del jefe con la
manada, del rey con su ejército fiel. Hay también un motivo de interés utilitario en esto, pues
atendiendo a los hombres, el dios cuida al mismo tiempo su patrimonio. Reciprocamente, al

acercarse a | a divinidad, 1 os hom bres obtienen 1 0 que m as ne cesitan, e s de cir pr oteccion,

102E.g. Phd. 62b/d; Plt. 271d, 274b/d; Cri. 109b; Lg. X 906a.
103 Cf. Lisi, Vol. 2, n. 75, p. 222.
104 En el Hipias mayor, la voz interior es descrita como un “déspota” (292a). En realidad, es dudoso que en
este dialogo Socrates se refiera al signo demonico, puesto que habla siempre de este como “un hombre” y
finalmente admite que no es otra cosa que ¢l mismo, el hijo de Sofronisco (298b-c). La presencia del signo
demonico es descrita y sentida con una caracteristica ambigiiedad, entre interioridad y realidad externa, una
objetividad a menudo acentuada con la referencia al oraculo (Delfos) o al 1éxico de la posesion. La relacion
entre Socrates y esta divina voz interior es, en general, del tipo mando-obediencia, amo-servidor, y se
distingue por una cierta dureza e inflexibilidad (como es sabido, ademas, el mando del signo deménico se
caracteriza por ser casi siempre una prohibicion). Sobre estos aspectos, ver Montanari 2015, cap. 5.
105 Cf. e.g. Ap. 28d ss, donde se habla de theoi hyperéesia (29a). La expresion douleia thedi es utilizada en la
Ep. II1, donde a la servidumbre del dios, que es metria, se le opone la servidumbre de los hombres, que es
ametros (354¢). Las leyes pueden ser ellas mismas pensadas como una divinidad, como es evidente, por
ejemplo, en Cri. 50e-51e. Por supuesto se trata de una nocion defensiva e integralmente normativa de la ley
(cf. T §52 ss). La divinidad del nbmos es un motivo constantemente enfatizado en las Leyes. Servir al dios y
a las leyes es una misma cosa. No hay, sin embargo, que confundir leyes y autoridad humana: aunque se
diga, por 1o general, que es siempre n ecesario o bedecer al a “p atria”, se dice también que ésta p uede
equivocarse (como en el caso del juicio contra Sdcrates). Pero hay que aclarar que los que se equivocan son
los hombres, no las leyes (Cri. 54c).
106 Ep. VI 323d.
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premios y liberacion. Una vez mas, la relacion entre hombre y divinidad muestra su caracter de

intercambio, la reciprocidad utilitaria que la caracteriza.

32. [El dios que juega.] El dios, sobretodo, baila y juega junto con los hombres. Es este un
aspecto que, como es sabido, tiene un papel particularmente importante en las Leyes, donde los
dioses son descritos como directores del coro (khorégoi, 11 665a), compafieros de los hombres
en las fiestas (Syneortastai, 653d) y en las danzas (synkhoreutai, 654a). Estas imagenes sugieren
que la divinidad, en este caso las Musas, Apolo Musagetes y Dionisos, no sélo ‘envia’ (desde
lejos) a los hombres el coro, el canto y el baile, para aliviar sus penas, sino que ella misma
‘baja’ para ensefarles el arte practicindola con ellos. Es una imagen de cercania poderosa e
inolvidable, pues afiade al acercamiento el goce de la reciproca compafiia.!’” En la alegria del
coro, dioses y hombres se acercan reciprocamente y se tocan casi fisicamente: con eso, los
primeros parecen volverse mas humanos y los segundos mas divinos. Se dice, ademas, que los
dioses pueden actuar por juego o s eriamente. Del mismo modo, la conversacion que los tres
ancianos (el Ateniense, Clinias y M egilo) tienen acerca de la fundacién de M agnesia es, al
mismo tiempo, algo serio y un juego (e.g. III 685a, 688b-c, IV 712b, VI 769a). La vida santa y
devota es descrita como el juego mas bello (VII 803c¢) y el legislador es a menudo asociado con
un poeta (IV 719b ss, 723b/d, VII 800a, 811c). En uno de los pasajes mas significativos, el
legislador y 1os guardianes de 1as I eyes s on de finidos e llos m ismos c omo poe tas t ragicos,
expertos en poner en la escena la méas bella de las tragedias (817a-d). La asociacion causal y
simbolica mas estricta queda establecida entre los juegos (infantiles) y las leyes (VII 797a ss;
cf. con R. IV 424e ss). El hombre mismo es visto como marioneta y juguete (thalima, paignion)

en manos de los dioses (I 644d, 645b/d, VII 803c, 804b), términos que enfatizan el sentimiento

107 E] Ateniense explica el nombre khéros con la kharis (alegria) que pertenece a su naturaleza (IT 654a). Hay
que notar que, en las Leyes (II 667b-¢), kharis connota el goce gratuito, es decir el ‘resto’ del placer (hédoné),
el ‘puro’ deleite, una vez que de este se hayan quitado funcion y utilidad (orthotésy ophelia). Es legitimo,
siempre que no produzca dafio (bldbe), y, como tal, es definido un juego, paidia.
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de vanidad de las cosas humanas y su absoluta dependencia de la divinidad (I §47). En las
Leyes, asistimos entonces a una transvaloracion del juego y del arte como actividad sagrada y
consagrada. El juego se trasforma en vida religiosa o en una categoria central para interpretar
la vida religiosa.

Es cierto que las Leyes se distinguen por este tipo de representacion.' Ya en el Crétilo, sin
embargo, se menciona que los dioses son amantes de los juegos (philopaismones, 406¢). En el
Timeo se habla de las danzas (khoreias) de los astros, que son los “dioses visibles” (40c-d). En
el Alcibiades | encontramos una comparacion entre arte del coro y arte politica (125¢). En el
Parménides, el filosofo de Elea describe el ejercicio dialéctico como un juego laborioso (137b).
Como ya habia observado Guthrie, juego y seriedad en Platon no son nociones rigurosamente
definidas q ue s e ex cluyan mu tuamente.'” Platon p arece recubrirt odas ucr eacion y
especulacion bajo el velo de una ambigua y ludica seriedad. Esta tendencia al juego y ala
reflexion como juego aparece particularmente enfatizada en las Leyes. Un pasaje sintomatico
de esta ambigiiedad, que también Guthrie recordaba, se encuentra al final de la Ep. VI, donde
Platon se despide recomendando “jurar con una seriedad (spoudé) que no esté exenta de juego
y con aquella paidia que es hermana de lo serio” (323c¢-d). En varios casos, esta tendencia ladica
actua en el sentido de un cierto urbano understatement, con el cual se introduce en la obra una
distancia de gran efecto literario entre el autor y el texto, el personaje y sus palabras. Es esta
una ca racteristica p eculiar d e 1 a n arrativa p latonica, en 1 a m edida en que esta p uede s er

considerada como religiosa.

108 Observamos que se trata de una representacion que podria colindar ‘peligrosamente’ con las visiones
materialistas-ateistas y comico-dramaticas, de las cuales el Ateniense procura explicitamente distanciarse. El
materialismo y relativismo ateista relaciona todas las artes, la politica, los dioses, las cosas bellas y justas,
con juegos, paidia, es decir convenciones sin raices en la naturaleza misma (X 889c-d). E1 Ateniense se
distancia también de los juegos de las comedias, que ponen todo en ridiculo. Sin embargo, hace suyo el
principio, de intonacion ‘hegeliana’, segin el cual, para tener discernimiento, “no se puede comprender lo
serio sin lo ridiculo ni lo contrario sin todo lo contrario” (VII 816d-e). Sobre el arte-imitacion y el valor
primario que adquiere en las Leyes, ver Lisi 2004.

109 Guthrie 1975, pp. 56-66. Cf. con las palabras del Ateniense: “no es posible comprender lo serio sin lo
ridiculo ni lo contrario sin todo lo contrario” (Lg. VII 816d-¢)
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[Piedad.]

33. El Iéxico de la compasion, referido al dios, asi como al hombre sabio (que es su doble e
imitador, I §49 ), p resenta u na ci erta ambigiiedad s obre | a cu al h ace f alta d etenernos un
momento. No hay duda que el dios platonico sea repetidamente connotado como una entidad
que se acerca al hombre, escucha sus oraciones, dona e intercambia con €¢I, ama a quien lo ame,
baja al mundo y juega con sus criaturas. La divinidad, en Platon, no s 6lo envia regalos a los
hombres para aliviar sus penas y ayudarlos en el camino del progreso técnico, un aspecto
tradicional que encontramos ya en el epos, sino que tiene piedad, se compadece de ellos, siente
junto con sus creaturas: es un dios que siente, un deus patiens.!!’ Sin embargo, hay que saber
mas exactamente qué puede entenderse con este aspecto patémico del dios. Nuestra impresion
general es que, en Platon, la piedad divina es mucho mas enfatizada que en Aristételes, en los

otros filosofos antiguos y en los tragicos.!'! El sentimiento de la divinidad en Platon es mas

1013 expresion se refiere a la reflexion cristologica sobre el dios que sufre. También en el mundo griego
existe la figura del dios que sufre y hasta muere (piénsese en el Dionisos de los o6rficos o en la leyenda de
Adon). En Platon, sin embargo, este sufrimiento del dios es inexistente. Hablar de pathos divino, en relacion
a Platon, significa mostrar como las representaciones y las reflexiones platonicas sobre lo divino implican
movimiento, vitalidad, sentimiento y una buena medida de personalizacion (todos aspectos ausentes 0 muy
minoritarios en otros filésofos antiguos), pero nunca sufrimiento.

1T Sobre el aspecto ‘frio’ de la tragedia, cf. Konstan 2001, p. 109 pass.: “Perhaps the lesson of tragedy is that
the gods too care chiefly for their own” (p. 111). En relacién a la piedad, Konstan observa que en Aristoteles
y en los tragicos hay una relacion directa entre el énfasis sobre la trascendencia-lejania de dios y la ausencia
de piedad divina. En estas paginas, sin embargo, Konstan acerca demasiado la religiosidad platonica a la de
Aristoteles (p. 112). También en el caso de Aristételes seria prudente no sacar conclusiones d emasiado
tajantes: hay pasajes, como Pol. IV 8.1328b 12 y las disposiciones testamentarias (Didg. L., Vidas, V 11-16),
en que podria revelarse una ge nuina sensibilidad religiosa de tipo mas tradicional. Existe también un
fragmento del Peri eukhés aristotélico, conservado por Simplicio, que contiene un himno a la areté. Cf. Des
Places 1969, p. 259 s. Algunos autores evidencian d e manera d emasiado unilateral 1 a distancia en tre el
hombre y los dioses que caracterizaria la religiosidad helénica: la interpretacion de la religiosidad griega de
W. Otto, por ejemplo, se centra en la disociacion entre los dioses y los hombres. Segtin Otto, “Dios” se habria
revelado a los griegos —y s6lo a ellos— en la forma de esta realista disociacion, de la cual sin embargo el
hombre griego experimenta una sensacion de hermoso apaciguamiento en la contemplacion de una belleza
eterna de la cual él queda por derecho excluido (W. Otto 2007, p. 41 ss). La misma idea de esta disociacion
ya habia estimulado el pesimismo religioso brahmsiano (Schicksalslied) o habia sido interpretada de manera
tragica por Nietzsche. Se trata de reacciones emotivas diferentes respecto de una misma idea. Pero, a final de
cuentas, ;se trata de una idea plausible? Seglin nuestra perspectiva, no refleja la realidad tan variada de la
religiosidad g riega ( asi co mo, por e jemplo, lae studiamose nl aso brasd e Nilssony B urkert).
Psicologicamente, ademas, el discurso no cuadra, pues, al exasperar la trascendencia-lejania de los dioses y
minimizar | as t endencias contrarias a | a i nmanencia-cercania, 1a misma r eligiosidad s e v uelve al go tan
paraddjico que resulta incomprensible. Sentir a la divinidad como demasiado lejana y “disociada” de nuestra
realidad, significa finalmente p ersuadirse de que ni esta con nosotros ni se comunica con el mundo: en
resumidas ¢ uentas, que no e Xiste (0 que su existencia no ¢ uenta). Pensar que la divinidad sea remota e
indiferente hacia los ‘detalles’ de este mundo, como el Ateniense demuestra enérgicamente en su segundo
argumento contra el ateismo (Lg. X 899c ss), significa simplemente no creer en ella. En la vivencia religiosa,
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cercano a la experiencia popular, asi como emerge en el epos, en los misterios y en las varias
sectas. En su aspecto mas comun, nuestra relacion con la divinidad es ‘percibida’ como sujeta
a un complejo movimiento de alejamientos y acercamientos reciprocos entre dios y nosotros,
trascendencia e inmanencia del dios, solemnidad publica e comercio privado. Sin duda, Platon,
mas que cualquier otro fildsofo antiguo, muestra ser consciente respecto de esta complejidad
emotivo-cognitiva, que recibe del epos asi como de la lirica, de los misterios, de la comedia, y
transfiere a su propio discurso filosdfico-literario.!!'? En seguida abordaremos algunos aspectos

de la piedad en Platon.

34. (1) Antes que nada, esta la piedad del dios para con los que se le asemejan. Aqui se resalta
el aspecto de la seleccion: la divinidad escoge, no ama a todos indiscriminadamente, sino solo
a los pocos en los que se refleja, i.e. que reconoce como mas afines a si misma. A los otros los
abandona, los deja solos 0, como ya vimos (I §11), hace que sean castigados por la justicia. Es
el dios que premia y castiga. En la base de este tipo de piedad esta el principio —ubicuo en

Platon— de la amistad del simil para el simil,'!?

que aqui denota un sentimiento espontaneo de
reciproca ap reciacion entre p ersonas esencialmente congéneres ( tipicamente, | os 1 niciados).
Socrates, en la palinodia del Fedro, pone en la base de esta amistad entre iguales el mismo
sentimiento a moroso, éros, quen os 0lo empuja al am ante h acial a piadosa v eneracion
(therapeia) del amado,!'* sino obliga a este ultimo a amar a quien lo venera (255a-b). Con toda

evidencia, esto vale también para la amistad entre el dios y el hombre que lo ama e imita, que

es, tipicamente, theophilés, diis carus. Es imposible que el dios descuide o no ame a aquél que

nos ensefia James, el “principio tragico” sigue siendo funcional solo hasta que “a higher happiness holds a
lower unhappiness in check” (cf. supra, I §40). Mas alla de este punto puede encontrarse inicamente una
‘religiosa’ desesperacion.
112 1 a piedad del dios, sin embargo, sigue por lo general sin ser invocada. Sobre este aspecto muy importante,
ver Konstan 2011 (p. 117 ss). La manera en que la gente venera a sus reyes, sugiere Konstan, influye en la
manera en que reza a sus dioses. Hay ademas caracteristicas propias de la imagen semitica de la divinidad.
113 Cf. supra, [ §37 (n. 111).
114 1 os términos therapeia y latreia, como es sabido, denotan mas exactamente el servicio al dios. Cf. Burkert
2007, p. 362 ss (cap. 5).
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lo ama y sirve con devocion.!!® Es el dantesco “Amor, ch’a nullo amato amar perdona” (V, v.
103). E1discurso d el médico E riximaco, en el Simposio, hace de esta amistad-amor en tre
hombres y dioses, vivos y muertos, visible e invisible, mediado por la adivinacion, el eje de una
koinonia universal, de un homilein cosmico (188¢ pass.). La impiedad (asébeia) consiste justo
en no venerar ni honrar al Amor ordenado (¢6i kosmiai Erati). Entre el sabio y la divinidad hay
sagrada conversacion (homilon, R. VI 500c). La representacion de esta comunion, armonia,
analogia y proporcion cosmica atraviesa la obra platonica, desde el Gorgias (508a) al Filebo
(28c-¢), pasando por las Leyes (libro X). En el Gorgias leemos de nuevo que ¢l hombre capaz
de vivir en koinonia con este todo, el cosmos, donde se junta “Cielo” y “Tierra”, dioses y

hombres, es amigo (prosphilés) de los hombres y de los dioses (507e-508a).

35. D e e ste pr incipio d € c omunion ¢ 6smica ba sado e n la am istad en tre i guales, d erivan
logicamente los preceptos morales (énfasis sobre la interioridad) o juridicos (énfasis sobre la
conducta yl asr elaciones s ociales) m as d ispares. P ara i lustrar m ejor es ta cuestion, a

continuacion ofreceremos unos pocos pasajes extraidos al azar de las Leyes: no es admisible,
por ejemplo, tener i ndulgencia ( syngnomé) h acia nuestros d efectos, ya que esto se debe al
exceso de amor propio (sphodra heautol philia), i.e. por ignorancia, pues la amathia es una
incapacidad p ara j uzgar r ectamente (V 7 31d-e); e quidad e i ndulgencia ( t0 epieikes kali
syngnomon) son derogaciones-infracciones a | a divina justicia (diké orthé, V1757¢);no e s
digno de compasion (ouk axios eleein) aquél que hiere a alguien con la intencién de matarlo
(IX 877a); la ciudad tiene que ser depurada (kathara) de los mendigos, un tipo de animal que
vive gracias a las eukhai y es indigno de conmiseracion (0iktros d’oukh ho peinén, XI 936b ss).
La conmiseracion, dice el Ateniense, es para el hombre sabio y virtuoso que haya padecido

alguna desgracia. Es esta la perspectiva que podriamos definir como mainstream en la época.

S E.g. Ap. 41c-d; Smp. 216a; R. X 612d-613a, 621c; Tht. 176c¢.
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Los pobres como tales no son objeto de compasion; sélo lo son los que hayan sufrido un cambio

dramatico de su fortuna y sufran sin merecerlo.!'®

36. [ Homolosis theoi.] E1 maximo al cance de esta amistad con el dios es la homoiosis del
filosofo al dios, es decir, el proceso que lleva el sabio a la (casi) asimilacion con la divinidad.
En Platon, este es el maximo acercamiento posible a la divinidad por parte del hombre. El “casi”
es clausula indispensable, ya que en Platon la expresion de este logro se encuentra siempre
acompanada por formulas condicionales como “si dios quiere”, “en la medida de 1o posible”,
entre otras afines, que sirven para diferenciar esta ‘deificacion’ del sabio de un acto de soberbia
impia y vulgar (hybris). La igualacion al dios ocurre siempre en el marco de la sumision al dios,
del servicio, de la veneracion (douleia, hypéresia, latreia, therapeia), las cuales imponen un
sentimiento de dependencia. La homoiosis no es animada por un ‘arrogante’ sentimiento de
confianza en la razén hum ana, s ino s e e nmarca en ¢ 1 mismo s entimiento de de pendencia
(Abhangigkeitsgeflihl) que hace del hombre algo de escasa importancia (phadlos) frente ala
inteligencia divina (I §46 ss).

La homoidsis theéi es el éthos del hombre devoto. A partir de los varios pasajes platonicos
en los que se hace referencia a esta nocion, podemos afirmar con cierta evidencia que el aspecto
estrictamente ¢ ognitivo (en el sentido de a dquisicion de una ciencia, un ¢ onocimiento) no
siempre es el mas acentuado. A menudo el énfasis mayor cae en aspectos mas practicos, en la
conducta y hasta en el ritual, como muestran los pasajes mas importantes al respecto. La nocion
en cuestion se encuentra asociada con el ejercicio de la filosofia, la purificacion, la separacion
del cuerpo (Phd. 82b-d); con el proceso de imitacion virtuosa que plasma los éthé (R. 11 383c,
VI 500c, 501b-c, X 613a-b); con la fuga del mundo (phyge), la adquisicion de lo justo y lo santo
(pero, se afiade en este caso, con inteligencia, meta phronéseas; cf. Tht. 176b-c, 177a; Lg. X);

con eladecuarse a la ley divina y natural que castiga cualquier soberbia (hybris); con el conducir

116 Ver Konstan 2001 (cap. 4, p. 111), 2007 (cap. 10, pp. 203, 213).
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una vida de devocion ritualmente connotada (Lg. IV 716b-¢: thyein kai prosomilein aei tois
theois eukhais kai anathémasin kai sympdaséi therapeiai theén). La asimilacion al dios no es
vista necesariamente co mo un pr oceso estrictamente finalizado a 1 a a dquisicién de un
conocimiento: puede también ser el producto de imitacidon, adecuacion, participacion ritual, a

saber, un hacer, un actuar, mas que el efecto de una reflexion.

37. [ La asimilacion no t iene nada de mistico.] Si el momento cognitivo nunca cobra plena
autonomia frente a otras instancias, ain mas irrelevante es el as pecto mistico-irracional del
proceso de asimilacion al dios, que confirma una vez mas que la religiosidad platénica no es de
este tipo, como a menudo se ha pensado.!!” De hecho, el énfasis cae siempre en aspectos que
no tienen nada a que ver con raptos emotivos irracionales, estasis o fulguraciones repentinas.
Mas bien, 1a asimilacion al dios consiste antes que nada en un e stilo de vida, en un di ficil
ejercicio diario de autocontrol y moderacion llevado a cabo a lo largo de toda una existencia,
en una lucha contra los impulsos y para el dominio de las pasiones, en una larga pedagogia y
psicagogia que ensefia al alma a disfrutar del orden, de la tranquilidad, del equilibrio emotivo.

No se trata, por tanto, de un intimo y excepcional alboroto experimentado por un yo subjetivo,

17 El m isticismo pl atonico ha s ido a firmado por m uchos a utores, por € jemplo, E rwin R ohde, Paul

Friedlédnder, Simone Weil, Rudolf Otto y Ernst Cassirer. Cada uno lo hace a su manera, pero tienen el comin
denominador de presentar una extrema imprecision en la definicion de lo que quiere decir “mistica” y
“mistico”, mas allad de una genérica experiencia interior de exaltacion religiosa, de caracter esencialmente
irracional (raptus, unio, etc.). Ver nuestra discusion sobre la cuestion en Montanari 2015 (cap. 8, p. 224 ss).
En todo caso, no hay nada en los textos platonicos que pueda respaldar estas interpretaciones. La definicion
de misticismo dada por James (ineffability, noetic quality, transiency, passivity) es demasiado genérica y
podria valer para toda clase de conversion religiosa (pp. 371 ss). Varios estudios actuales sobre el misticismo
religioso en diferentes culturas tienden a excluir las religiones griega y romana del periodo arcaico y clasico
(e.g. Olivier 2009). Es suficiente una simple mirada al indice de un libro sobre la psicologia de la mistica
medieval (e.g. Kroll, Bachrach 2005) para concluir que Platon no puede tener ningin punto de contacto con
este tipo de mentalidad (“self-injurious behavior”, “pain and laceration of the flesh”, “sleep deprivation”,
“fasting and starvation” etc.). Platon es radicalmente ajeno al tipo de religiosidad que T obefia (2014) ha
definido d e m anera ef icaz co mo “ep iléptica” —i.e. | os ¢ asos e xtremos que c ontemplan r aptos, c risis,
conversiones r epentinas etc. (p. 68 ss, p. 81), enuna palabra: 10s fenomenos de ASC (Altered State of
Consciousness). Hablar de mistica en Platon tiene sentido solo si entendemos la palabra en sentido iniciatico,
en relacion con la experiencia de los misterios y del mystés. G. Wehr (1998) es mas optimista: tras distinguir
el misticismo tardo-antiguo y cristiano del misticismo iniciatico del periodo arcaico y clasico, habla de una
accion mediadora (“Vermittlertitigkeit™) desarrollada por Platon y por los motivos religiosos que éste hereda
y transforma (“Aufstieg der Seele”, “Hohenerlebnis”, “Heimkehr”, etc.). Sin embargo, es también para él un
punto firme que “von den griechischen Mysterienfeiern, beispielsweise Eleusis, fiihrt nun kein direkter Weg
zur christlichen Mystik™” (Alois M. Haas, cit. in Wehr, p. 18 ss).
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sino de uns entimiento or denado ( kdsmios), d ificil d e r epresentar, q ue i ntenta r eflejar
objetivamente la armonia c6smica y producir el orden civil. La asimilacion al dios es el logro
de una vida entera construida con base en la practica de la filosofia y no tiene nada a que ver
con un rapto ni con un momento de repentino de éxtasis religioso. En los pasajes mencionados,
ademas, se ponen de relieve las implicaciones socio-politicas (el nexo anagdgico alma-ciudad),
cultuales (devocion tradicional, sacrificios) e interpersonales (didlogo, iniciacion, homologia,
synousia), mucho mas que las complicaciones sentimentales y sus envolturas intimistas. Es
dificil imaginar al go que sea mas 1 ejano d e | a mistica m edieval, en sus v ariantes ya s ean
cristianas, islamicas o judias, asi como del intimismo religioso moderno burgués, en el que la
religiosidad coincide con (y se cierraen)la di mension privadade la vivencia religiosa.

Volveremos mas adelante sobre este punto (II §79, 80).

38. (2) En segundo lugar esta la piedad del dios para los que le son disimiles. A pesar de ser
normativamente menos importante que el tipo anterior, este tipo de piedad esta respaldada hasta
por una mayor evidencia textual. Esta piedad es la ‘pena’ que los buenos sienten por los malos,
por qui enes s € e ncuentran e n una s ituacion tan lejana y diferente delasuya. Es esteun
sentimiento que implica una cierta distancia y quizas colinda con una especie de desprecio, con
un pathos de la distancia (Nietzsche). Podriamos definir esta piedad como simpatia sin empatia.
El sentimiento, como siempre, vale al mismo tiempo para el dios y para el sabio, que como ya
sabemos es su doble (I §49). Entre los varios ejemplos posibles,''® nos limitaremos a las Leyes
y al dios filantropo, que interviene directamente en el gobierno de este mundo o que alivia las
penas de los hombres enviando regalos y ensefiando técnicas. Es asi que los dioses oiktirantes

envian a 1os hombres las fiestas como descanso en sus penas (I 653¢c-d, II 665a); Dionisos es

18 Cf. Ap. 31a (Socrates es un regalo del dios kedémenos a los Atenienses); Prt. 322c-d; Smp. 189d (Eros,
filantropo por excelencia, epikouros e iatrés), 191b (Zeus s e c ompadece de 1 hombre tras el ¢ orte de
androgino); Plt. 271d-e ( epimeloumenos), 273d (kédomenos), 274c -d (thebn dora); Phlb. 16c/e (algin
‘Prometeo’ debe de haber regalado a los hombre la dialéctica), 26b-c (la diosa —; Afroditis?— pone ley y orden
en las relaciones desordenadas entre los entes).
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alabado por su dono-farmaco, el vino (Il 664b ss, 665a-b); los dioses regalan a los hombres las
artes del plasmar y del tejer como retofio del progreso (II 679a-b); el dios kédomenos interviene
en la historia de Esparta para salvar a su constitucion (II1 691d-e); Cronos es dios phildanthropos
que instituye en la Tierra un gobierno de daimones, cuya estirpe se encarga directamente de los
hombres asi como los pastores hacen con el rebafio (IV 713d-e); la divinidad dispensa dones,
doreitai, y asi alivia nuestros dolores (V 732c¢-d).

Lo mismo vale para ¢l sabio, doble del dios filantropo. En el Gorgias se dice que hay que
sentir pena —vs. envidia, admiracion, etc.— para quien actlie injustamente (el injusto es eleinds,
469b); en las Leyes leemos que el injusto, siempre que sea curable, es digno de compasion
(eleeinds), pero 1a orgé del 1egislador de be de scargarse | ibremente s obre aquellos que s in
remedio perseveren en la injusticia (V 731¢-d); en la Replblica el sabio que ha logrado salir de
la caverna siente pena (eleein) al acordarse de los prisioneros (VII 516¢, 518b) y re-desciende
a la cueva (II §39); asimismo, el sabio prueba indulgencia (syngnomé) y conmiseracion (€leos)
hacia el joven que abusa de la dialéctica y acaba por no creer en nada (539a pass.). En general,
como ya vimos, el cuidado del mejor —el dios, 10s sabios— para con los inferiores es un ¢je
portante de 1a filosofia politica pl aténica. A si, por e jemplo, ve mos qu e | a ¢ orrupcion de
Kallipolis empieza justo con una crisis en la epiméleia, cuando el hombre timocratico cesa de
cuidar a aquellos que son inferiores a él (R. VIII 547¢). Se trata de una piedad de survol, debido
a la altura en que vuela el filosofo y desde donde echa su mirada sobre el mundo y sus penas.
Piénsese en como Er, en R. X 620a, describe el espectaculo de las almas que estan escogiendo
sus nuevas vidas antes de la reencarnacion: vision piadosa, ridicula y admirable (eleeiné, geloia,
thaumasia). E s i mposible n o es cuchar ¢l eco de esta mirada c ompasiva, al mis mo tie mpo
cercanay lejana, que embraza la totalidad de los destinos humanos, de tal suerte que las miserias
del as almas, en e ste mundo ( R. IX 586 a-b) asic omoenelotro( Phdr. 248a-b), son

contempladas con una mezcla indistinguible de piedad, desprecio y temor.
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39. [Katabainein.] El regreso del sabio en la caverna (katabainein, VII 519d, 539¢) significa el
cumplimiento de un a cto de responsabilidad pol itico-comunitario que se realiza, cuando es
posible, en vistas de la felicidad del Estado y cuyo sentido seria dificil de entender a no ser por
un s entimiento de c ompasion-simpatia. Sin embargo, ex iste también una d euda d e caracter
material. En la RepuUblica se trata d e esta responsabilidad no en términos d e una ab stracta
obligacion v alida u niversalmente, s ino s 6lo en ciertas circunstancias y enlas condiciones
propicias (VII 520a-b). Re-descender es algo necesario, no algo bello (540b), pues no cabe duda
de que el fil6sofo que ha logrado contemplar lo bello, en realidad, no tiene ningun interés ni
deseo en volver a m irar hacia abajo (kato blépein, V1 500b-d). Es, ahora, una criatura que
pertenece al cielo, no a la tierra (IX 592a-b). No obstante, tiene una deuda con la ciudad, si es
que ésta lo ha llevado a ser 1o que es. Asi que, si las condiciones son favorables, es justo que
ahora pa gue su deuda y contribuya ala felicidad del E stado ( VII 520b). E1 Critdn parece
extender el sentido d e e ste ar gumento ain mas alla de 1as condiciones propicias. S dcrates
declara su obligacion frente a la ciudad que ha amado y en la que ha escogido vivir toda su vida
(52b s s), aunque e sta ciudad, a hora, lo e std c ondenando i njustamente. El s entido de e sta
obligacion r escata | a r eflexion s ocratico-platonica de t oda s ombra de i1ndividualismo a nti-
politico, que mas bien parece caracterizar las épocas posteriores.'!” Simpatia hacia los inferiores
y deuda con la comunidad parecen ser los motivos dominantes para explicar el ‘descenso’ del
sabio en la ciudad.

Tampoco hay que olvidar, por tltimo, que el poder de ‘bajar’ es un signo de la potencia del
dios, pues lo lleva a colmar la enorme distancia entre los dos niveles de la realidad, Cielo y
Tierra. El descenso del sabio, también, se debe conectar con este poder divino de mediacion,

conel que se ponen en comunicacion dos mundos que, d e otra m anera, s erian t otalmente

119 Escribe Eric Dodds: “Plato is almost the last Greek intellectual who seems to have real social roots; his
successors, with very few exceptions, make the impression of existing beside society rather than in it. They
are ‘sapientes’ first, citizens afterwards” (Dodds, cit. p. 192). Sobre el caracter politico del socratismo y de
la filosofia platonica, ver Montanari 2015, cap. 3 (p. 58 ss) y cap. 4 (p. 92 ss).
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refractarios a encontrarse. Katabaités era uno de los varios epitetos de Zeus. Al Zeus “que
desciende” eran dedicados templos, santuarios, altares.'?* En varias monedas de la antigiiedad
tardia es representado con rayo y cetro (el castigo y la amenaza del castigo, como vimos, son
una posible representacion de 1a mediacion). El epiteto nunca se encuentra en P laton, pero

hemos visto muchas imagenes que sugieren el descenso del dios.

40. ( 3) E xisten ad emads cat egorias s ociales p articulares q ue estan s ujetas au na p iedad
sancionada por el derecho sagrado tradicional y por las creencias en la venganza divina. Se trata
del suplicante (V 730) y del extranjero. Este Gltimo es érémos en tierra ajena y por eso mas
digno de piedad (eleeinodteros) frente a hombres y dioses (729¢, lo que no impide la posibilidad
del castigo, e.g. IX 879d-e). Asimismo, hay una categoria ultra-protegida por el Ateniense, los
huérfanos, en vistas de la cual la piedad (éleon, 926¢) es el criterio esencial que debe inspirar
la accion de los magistrados y de los tutores en este ambito, si no quieren conocer la “ira del
legislador” (927d), asi c omo la de 1o0s dioses yde 1asalmas de 1os muertos ( 927a-b).!?!
Podriamos afiadir, siempre en un marco juridico, la indulgencia (syngnomeé, 924d, 925e, 926a)
que se debe conceder al legislador en ambitos juridicos delicados (y, en parte, a 1os mismos
ciudadanos a fectados), donde no e s facil tomar decisiones basadas uni camente en el pleno
conocimiento de los hechos, como en el caso de las leyes sobre las herencias, cuya finalidad
politico-comunitariaes latuteladel lote y de la unidad familiar (924¢c-926d). A fin a e ste
ejemplo, esta también la cuestion de la indulgencia (Syngnomé) que se debe tener hacia aquellos
crimenes cometidos a causa de la ignorancia nacida de la debilidad psicofisica (tipicamente

infantil y senil), indulgencia que produce una mitigacion del castigo (Lg. IX 863d). En estos

ultimos casos, tener piedad significa tomar en cuenta las circunstancias atenuantes.

120 Des Places 1969, p. 149.
121 Otros pasajes que muestran una aguda sensibilidad para los huérfanos, ademas de 922a-928d, pueden
leerse en 730c-d, 766¢c-d, 877¢c y 909c-d.
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41. (4) Por ultimo, encontramos algunos ejemplos limitados, pero importantes, de un rechazo
radical de la piedad, por considerarla un sentimiento dafiino. A continuacion, exponemos tres.
(a) El caso quizas mas relevante filosdficamente lo hemos mencionado ya (I §63). Se trata del
rechazo a la equidad y a la indulgencia (0 epieikés kai syngnomon), en tanto infracciones a la
divina justicia (diké orthé, Lg. V1 757¢), llamada también juicio divino (Dios krisis, 757b), en
el contexto humano de la politica (t0 politikon). Equidad e indulgencia —que en este pasaje se
refieren e specialmente al pr ocedimiento de mocratico de 1s orteo, ba sado € n una noc i6n
meramente aritmética de la isotés— obedecen a un principio derogatorio que junta al semejante
con el desemejante, es decir, tratandolos como si fueran iguales y pervirtiendo asi, en el Estado,
el principio general que gobierna el orden c 6smico. En este orden de ideas, en realidad, la
igualdad s ubsiste s 6lo entre s emejantes, e nel restod el os cas os, r einan 1 as d iferencias
jerarquicas, s in 1as cu ales el universo r egresaria al caos (ala palaia titaniké physis). S in
embargo, como ya sabemos, el rechazo del principio aritmético es inmediatamente corregido
por una ‘prudente’ derogacion, pues, aunque la igualdad democratica sea contra el orden natural
y divino, es necesario que de vez en cuando la ciudad se sirva de ella para evitar las sediciones
y el descontento popular (757d-e). El rechazo normativo de la piedad, en este caso, coexiste
con su pragmatica y parcial aceptacion.

(b) Hay otro caso de rechazo que, por el contrario, n o p arece admitir ni ex cepciones n i
derogaciones. Nos referimos a la exclusion de 1a piedad como reaccion emotiva inducida por
una t actica o ratoria o porel arte mimé tico-tragica. En la Apologia, los artificios r etdricos
tradicionales para inducir a los espectadores hacia la piedad son notoriamente despreciados por
Socrates en s u autodefensa frente al t ribunal d e 1 os at enienses. S egtn p arece s ugerir | a
representacion pl atonica, f ue e sta obs tinada a versioén s ocraticaa 1 empleo de c ualquier

instrumento patético para influir en el veredicto de los jueces el factor decisivo que llevo a
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sentenciar la pena capital.'?> Del mismo modo, en las magnificas representaciones dramaticas
del Critdn y del Fedon se pone el mayor énfasis en subrayar la distancia socratica de cualquier
miedo y tristeza que pudiera estimular en el lector el sentimiento de la piedad. Es un titulo de
fe racional, un principio-tabu, que al sabio no pueda pasar nada malo (I §31). En estos didlogos
vemos a S ocrates s erenamente pe rsuadido, su alma aparece 1lena d e signos divinos que 1o
mueven al canto y a la mejor esperanza,'?* duefio de si mismo en el més alto grado, asi como
de sus facultades intelectuales y de sus emociones. La tension dramatica, mas bien, nace del
contraste entre la confianza socratica y el profundo dolor, la desesperacion y la incredulidad
(apistia) de 1os discipulos (II §61 ss). Asi pues, se trata de una oposicion dinamica entre la
perfecta y la imperfecta persuasion religiosa, es decir, entre Socrates y sus amigos discipulos,
que todavia quedan atras en el camino de la conversion. De hecho, entre los sentimientos de los
discipulos hacia la situacion del maestro no figura la piedad: thaumasia epathon, dice Fedon a
Echecrates, “experimentamos sentimientos extraordinarios”, una mezcla rara (atopon pathos)
de placer y dolor, donde la compasion (€leos) no tenia algin lugar, pues Sdcrates no inspiraba
piedad, sino todo lo contrario (Phd. 58e, 59a). Los discipulos (y quizas muchos lectores) no
lloran por Sécrates, sino por si mismos, que maiana se quedaran huérfanos (116a-b) y volveran
a ser victimas del miedoso pais que albergan en sus almas inmaduras, incapaces de lidiar con

la muerte. '

122 Sicrates concluye su discurso apologético rechazando como indecorosa la practica comin de suscitar la
piedad de los jueces (34c-35¢). Tras su defensa, el veredicto de los Atenienses sorprende a Socrates por el
exiguo numero de votos con que se ha aprobado la condena. Al parecer, s6lo han faltado treinta votos para
la a absolucion. En su antitimésis (35e-38b), sin embargo, Socrates reitera no querer la compasion de los
jueces (37a), reafirma su inocencia, propone ser premiado como benefactor de la ciudad (recibiendo 1os
pastos gratuitos en el Pritaneo) y, finalmente, declara de mala gana que sus amigos estaran dispuestos a pagar
una m ulta de t reinta m inas e n ¢ ambio de s ul iberacion. Al final de e sta or gullosa y pr ovocadora
contrapropuesta, los Atenienses vuelven a condenarlo con un margen mucho mas amplio, ochenta votos mas
a favor de la pena capital. Suponiendo que el nimero de los jueces fuera de 500, a l1a primera votacién
Sécrates hubiera sido condenado con 280 votos en favor de la pena capital y a la segunda con 360.
123 Cf. supra, II §25 (n. 87).
124 E] motivo del “nifio” interior que siente miedo al momento de la muerte se encuentra en Phd. 77e. Ver
también Cri. 46¢, R. I 330d ss, X 604c. Este miedo es el tema central de un dialogo considerado espurio, el
Axioco, donde algunos temas platonicos son utilizados en el marco del genero consolatorio. En virtud de la
irracionalidad del hombre que se acerca a 1 a muerte, en las Leyes, se establece que sea la ciudad, no e 1
individuo, a tomar decisiones en materia de herencias y testamentos (XI 922c ss).
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(c) Finalmente, en R. X 604¢-605b, S ocrates di ce que el pathos del filosofo e s di ficil de
representar p or el p oeta mimético, pues mientras el caracter que €l conoce y que captala
atencion de las masas es “agitado y voluble” (aganaktétikon te kai poikilon)y, por eso, es facil
de imitar, el filosofo es “reflexivo y calmo” (phronimon te kai hésykhion), de ahi que su
conducta sea sumamente dificil de imitar, pues ni el poeta ni las masas saben a qué sentimiento
corresponde eso y es dificil i mitar al go que se origina en un e stado e motivo de sconocido
(allotriou pathous mimésis). En este mismo pasaje, Socrates procede a una critica explicita y
directa del mimetismo tragico y comico, que hace hincapié en lo piadoso (t0 eleindn, 605a ss)
y lo ridiculo (t0 geloion, 605c ss), dos estados interiores que corrompen el alma. En oposicion
a lo anterior, en las Leyes asistimos a una aceptacion y valoracion del estilo mimético, aunque
bajo estrictas limitaciones y en cierta continuidad con las criticas que leemos en la Republica.
El Ateniense acepta ahi que, en la ciudad de Magnesia, esclavos y extranjeros se encarguen de
las comedias (Lg. VII 816¢)'?° y llega a afirmar que el legislador y los guardianes de las leyes
son ellos mismos los poetas tragicos mas calificados para componer el “drama mas bello”, que
es imitacion de la “tragedia mas verdadera” (817b).!?® Una afirmacion de este tipo resultaria
como minimo ‘fuera de tono’ dentro del marco tedrico del opus magnum, donde se enfatiza un
antiguo contraste entre el filosofo y los poetas (palaia tis diaphora, R. X 607b).!?” Es dificil
entender como podrian escribirse tragedias sin algun tipo de estimulacion de lo piadoso, que
surge del espectaculo de la caida y del sufrimiento del héroe bajo la accion de fuerzas que

escapan a su co ntrol y responsabilidad. ; A caso el A teniense s ugiere i mplicitamente u na

125 Queda excluida cualquier tipo de comicidad agresiva. En el marco de una norma contra la difamacion (XI
934¢-936b), todo el énfasis cae en la prohibicion de las burlas (t0 gelofon), no importa la manera en que
ocurran, incluyendo por supuesto los ataques ad personam de los comicos (komaoidon prothymia). La risa
burlesca es objeto de una severa critica también en Phlb. 48a-50b. El Ateniense justifica esta presencia de la
comedia en el Estado con un interesante argumento dialéctico: “no es posible comprender lo serio sin lo
ridiculo ni lo contrario sin todo lo contrario” (VII 816d-e). También en las Leyes, por supuesto, la imitacion
comica queda prohibida a cualquier hombre libre y digno, pues, como ya sabemos, la imitacion de modelos
bajos corrompe el alma y propaga el mal (I §37). La contrataciéon de cantores extranjeros es prevista solo
para las ocasiones en que sea necesario ejecutar cantos dolientes (VII 800d-e), contraviniendo al imperativo
de lo euphémein religioso (cf. infra, I §45).
126 Sobre este pasaje, ver Minnlein-Robert 2013.
127 Sobre el “antiguo contraste™ entre poesia y filosofia, cf. Gould 1990.
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revaloracion de lo piadoso en el marco de modelos dramaticos diferentes de los tradicionales?
(O quizas estd p ensando en una representacion tragica Sui generis, una tragedia filosofica,
segun parecen atestiguar el modelo del Criton y del Fedon, que excluye lo piadoso de la escena

o por lo menos lo separa de la condicion del héroe?

42. [El dios viviente.] La imagen de la divinidad como fuente de la vida y, ella misma, vida por
excelencia, es otro marcador del sentimiento religioso de cercania.!?® Un dios que siente es
necesariamente un dios de quien se afirma la vida y el hecho de la vida lo acerca al creyente, lo
substrae de la inaccesibilidad, de la inefabilidad y de las regiones de oscura lejania en donde a
menudo el creyente 1o coloca y siente. El dios, en Platon, es también vida y alma, animal
viviente, viviente eterno. Estas representaciones no son raras, sino, por el contrario, bastante
comunes, y no so6lo actian como metaforas, sino como conceptos del dios. Desde el mismo
punto de vista filosofico, y no s6lo alegoérico, la divinidad es presentada como una entidad viva
y que siente, cuya comprension choca con las descripciones racionalistas de un dios apatico y
ocioso. Considérense, por ejemplo, los siguientes pasajes que, una vez mas, muestran el nexo
substancial entre 10gos y pathos en la reflexion platonica sobre lo divino.

Una asociacion entre el dios yla vida laleemos en Cratilo, donde S dcrates relaciona el
nombre de Zeusconlacausadelavida(396a-b). Haysin emabrgo que s ehalar que 1as
etimologias platonicas implican siempre un cierto grado de ironia y que el Cratilo es un didlogo
profundamente iroénico, como descubrimos al final, cuando se ponen en discusion todos los
ejercicios etimologicos anteriores. No hay duda de que las representaciones p latonicas d el
cosmos, en el Timeo, son las que mejor nos acercan a la naturaleza viviente del dios. Ahi el
Demiurgo lleva las cosas (visibles) del desorden en que se encuentran al orden, mezclando en

ellas inteligencia y alma, noQs y psykhé, de modo que se produce un cosmos que es definido

128 R. Otto llama “energia” a este aspecto del numen, reconectandolo con las imagenes del “dios viviente”
que las filosofias intentan racionalizar (cit. p. 34 s s). Dicho aspecto, junto con lo tremendo y la majestad,
representa uno de los ejes de la experiencia universal de lo santo.
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como zoion, émpsykhon, énnoun (Ti. 30b), un s er viviente entero y tinico, hélon zaion (32d,
31a). El Demiurgo, en R. X 596c, es descrito no s 6lo como creador de physis y del cosmos
viviente, sino también d e si mismo como ser d otado de vida (panta poiel kai zdia apanta
ergazetai ta te alla kai heauton). La divinidad como tal es entonces pensada en asociacion con
el alma y la vida. El cosmos es el dios visible, pero el dios invisible (el mundo inteligible), en
el que el Demiurgo se inspira para la creacion, es llamado “lo que es viviente” (Ti. 39¢). En el
Filebo (30c-d) se afirma que, en Zeus, la mente soberana implica un a Ima soberana (psykhe
basiliké). En el Sofista, el Extranjero critica las teorias de los “amigos de las ideas” y afirma
que es simplemente impensable un ser “solemne y sacro” desprovisto de intelecto y en un estado
de inmovil quietud (semnon kai hagion, noln ouk ékhon, akinetos hestos einai, 249a). El ser
platonico es activo y pasivo, agens y patiens, es un ser que se mueve y es movido (249b). En
lo que perfectamente (pantelds) “es”, no pueden no estar presentes (pareinai) movimiento y
vida, alma e inteligencia (kinésis kai zoekai psykhé kai phronésis, 248e). En el Fedro el dios es
imaginado, a unque s ea i mposible ve rlo y c oncebirlo ¢ on e xactitud, c omo un s er vi viente
inmortal, dotado de alma y cuerpo, que todo el tiempo (ael khrénon) posee estos dos elementos
juntos en una misma naturaleza (Sympephykata, 246¢-d).

Este ultimo pasaje ya habia sido citado por Hegel, quien veia aqui una anticipacién del dios
inmanente y de la unidad entre real y racional.'?® Solov’év, por su parte, veia en los didlogos
eroticos (Fedro y Simposio) una anticipacion de la idea cristiana de la encarnacion divina, que

es otra manera para afirmar la superacion del dualismo.!*® En realidad, no se trata de un pasaje

129 Comentaba Hegel: “Es esta una gran definicion de Dios, una gran idea que, a final de cuentas, no es que
la definicién moderna: la identidad de Objetividad y Subjetividad, la inseparabilidad de Ideal y Real, de alma
y cuerpo” (“Dies ist eine grofle Definition von Gott, eine grofle Idee, die librigens nichts anderes als die
Definition neuerer Zeit ist: die Identitit der Objektivitdt und Subjektivitit, Untrennbarkeit des Ideellen und
Reellen, der Seele und des Leibes”, cit. p. 150).

130A cerca el famoso pasaje del Simposio sobre la “generacion en lo bello”, Vladimir Solov’év (2010) comenta
que si Platon hubiese sacado todas las consecuencias de su “crisis erotica” —scil. la centralidad que Eros
adquiere en obras como el Fedro y el Simposio— hubiera llegado a concebir, por primera y Ginica vez entre
los paganos, la “resurreccion de la vida” (Cristo) mas alla de la mera contemplacion de la belleza (p. 245 ss).
Segtin S olov’év, 1 a r esurreccion e staba “ 16gicamente” i mplicita e n s u pe nsamiento, pe ro Platonno la
encontro, y por ello cabe hablar de una “derrota erdtica”. Asimismo, afirma también, con cierta exageracion,
que, en las obras mas maduras, el Timeo en primer lugar, no queda huella alguna del dualismo (p. 269).
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aislado. En el Timeo (90b-d), por ejemplo, se relacionan los pensamientos (dianoéseis) con los
movimientos ¢ ésmicos (periphorai) y se afirma la necesidad de que 1os primeros imiten, se
adecuen y asemejen a 1os segundos, como lo pensante a lo pensado (t0i katanoouméndi to
katanoodn exomoibsai). También en las Leyes leemos que el movimiento de los astros es lo que
mas se asemeja al movimiento del Nods y llega a ser tal su parecido que es dificil distinguir
claramente entre el los. E stos p asajes manifiestan una fuerte tendencia a p ensar la divinidad
racional ¢ omo vi da yser i nmanente a la v ida, alejandose d e 1 a o tra t endencia p latdnica,
igualmente fuerte, a la separacion entre la divinidad racional y el mundo. Como ya vimos (Intro.
§v, pt. 12; 11 §2, 3), se trata de tendencias contradictorias solo en caso de que las entendamos
desde un punto de vista l6gico. En cambio, viéndolas como una expresion de la religiosidad, se

revelan partes de una dialéctica emotiva perfectamente normal y comprensible.
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Capitulo 9. Invocaciones y oraciones

43. [Oracion como alabanza.] La oracion es el acto o el gesto quizas mas tipico en el que se
expresa | ar eligiosidad. La e ntenderemos a qui e nun s entido a mplio, que 1 ncluye va rias
acepciones especificas: un ritual publico que se desarrolla segtin formas preestablecidas,'*! una
libre peticion personal dirigida al dios,'*? una simple invocacion o una composicion poética
compleja, ya sea en versos o en prosa, habitualmente un himno. La definicién del himno!** la
da el mismo Platon en las Leyes (IIT 700b), donde se encuentra contrapuesto al lamento finebre
y se identifica de manera explicita con la oracién (eukhai).!** Se trata de una de las formas
musicales ar caicas, q ue el A teniense r ecomienda acep tar co mo | as U nicas |1 egitimas e

inmodificables. Las otras cuatro son el thrénos (lamentos funebres, el opuesto funcional del
himno), el pean (cantos de guerra en honor de Apolo “Paian”), el ditirambo (cantos corales en
honor de Dionisos) y los nomoi kitharoidikoi (las “leyes”), cantos acompafiados por la cetra,
que en las Leyes parecen confundirse con los “proemios” antepuestos a las leyes con funcion
parenética y escritos probablemente para ser cantados. En otras palabras, el Ateniense asocia,
de manera muy fuerte, los himnos y las oraciones con la alabanza a los dioses, oponiéndolas,

por ejemplo, al canto triste del thrénos. La alabanza como gesto religioso es de sumo interés en

131 Sobre el aspecto social de la oracion, ver Mauss 1970a (en part. cap. 2, p. 113 ss).
132 Este tipo de oracion implica el hecho psicologico basico y esencial de toda religiosidad, es decir la creencia
de que es posible algtn tipo de intercambio entre el hombre real y las potencias invisibles. En este sentido,
es importante ver las evidencias neurologicas discutidas en la introduccion a la segunda parte de este trabajo
(I §1, n.5). Estas muestran que, a diferencia de la oracién recitada, la oracion espontinea y personal activa
los mismos circuitos i mplicados en la interaccion social y en la mentalizacion. C uando el d evoto reza,
realmente interactiia con algtin tipo de entidad, realizando asi una actividad analoga a la de comunicarse con
sus semejantes.
133 Vale la pena recordar que Socrates, antes de su muerte, estaba componiendo un proemio (;himno?) en
honor de Apolo (Phd. 60c ss). En el Fedro describe su palinodia a Eros como “himno mitico” (265b-c). En
las Lg. VII 801e se afiaden los encomios, dirigidos a hombres y mujeres virtuosos para que sean celebrados
después de su muerte (cf. también R. X 607a, donde se dice que himnos y encomios son las tnicas formas
poéticas aceptadas). La celebracion post mortem se debe a dos razones aparentes, para evitar los sentimientos
de envidias al interior de 1a ¢ omunidad (&neu pthonén, 801 ¢) y po rque n adie p uede es tar s eguro ( ouk
asphelés) de 1a moralidad de un hombre hasta que no haya puesto un buen final a su vida (motivo griego
tradicional, e.g. Herodoto, I 30-33; Sofocles, Oed. R., 1529 ss).
134 El plural eukhai indica probablemente las distintas partes (peticiones) que se encuentran en el marco de
una oracion. Como observa André Corlu, desde Homero hasta los tragicos el plural es mucho mas comin
que el singular (Corlu 1966, p. 207 s).
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tanto que el poeta —y el devoto en general que la profiere— logra superar su inferioridad, su voz
asciende al cielo “como el incienso” de los sacrificios, alcanza la divinidad y, en cierto sentido,
hasta le impone oir su voz.'** La aclamacion del orante se hace tan ‘ruidosa’ como para alcanzar
la divinidad misma e influenciarla, es decir determinar su cambio de humor.

La creencia en nuestro poder de influir en la divinidad, aunque en las Leyes el Ateniense la
rechaza como una impiedad,” motiva el “himno mitico” socratico en el Fedro (265b). Con este
himno Sécrates, como é1 mismo dice, intenta hacer 1o que ningun poeta ha logrado, es decir
cantar (hymnein) sobre el lugar hiperuranio (247d). Este dificil intento es presentado como una
palinodia, es decir un nuevo discurso concebido para complacer al dios (Eros) y borrar la mala
impresion del discurso impio anteriormente pronunciado. Asi que la funcion basica del himno,
alcanzar la divinidad e influir en su actitud, aparece conservada en el discurso socratico, aunque
en el marco de una irdnica transposicion que es tipicamente platonica. Sin embargo, el aspecto
tautoldgico del himno, que en su forma més sencilla consiste en una reiteracion enfatica (;Tu
eres grande! jSolo tu el altisimo!, etc.), se complica enormemente en Platén debido a la funcion
tipicamente ilustrativa de sus mitos y metaforas (Gorgemanns). El mito, en Platon, no solo tiene
la funcion d e al abar, s ino t ambién d e h acer en tender p or m edio d e i mégenes cosas m as
complicadas. No obstante, seria errébneo considerarlo inicamente en esta funcion y pasar por
alto el motivo de la alabanza, pues los mitos platonicos, sobre todo los escatologicos, no s e
limitan a ilustrar y ensefiar, sino que quieren mover el alma, elevandola emotivamente hacia las
visiones supremas que evocan. En Platon el mito es a menudo caracterizado por los aspectos
mas comunes de la alabanza, a saber, musica, repeticion, hechizo.!*® Considerados inicamente
bajo el punto de vista ilustrativo, podria decirse que a veces los mitos son hasta disfuncionales,

en tanto que sobrepasan el mensaje que tienen que ilustrar y a menudo incluso se tornan oscuros.

135 Burkert 2009, p. 165 ss. Cf. supra, I §24B.
* La creencia consiste, mas puntualmente, en que los dioses son facilmente inducidos a cambiar de opinion
gracias a oraciones y ofrendas (X 888c), aunque quien las presenta haya cometido algo injusto (905d ss).
136 Burkert, cit. p. 169.
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El nexo entre oracion y alabanza regresa, como veremos, en el libro VII, donde se prohibe la
blaspheémia durante 1o0s rituales piblicos (800d). B lasfemia s ignifica aqui 1 a e ntonacion de
cantos corales tristes en el curso de los sacrificios, cuya funcion es la de hacer 1 lorar, en
celebraciones d onde, p or el co ntrario, s € d ebe al imentar el s entimiento d e u na al egre
solemnidad colectiva. En otros términos, lo que el Ateniense lamenta es la confusion de géneros
poéticos, i.e. el empleo de un tipo de canto en la ocasioén equivocada (un canto finebre en vez
de un canto de alabanza). La asociacion entre la oracion-himno y la alabanza del dios es tan
estricta que, en caso de dias nefastos en que sea necesario cantar algo doliente, se recomienda
contratar cantores extranjeros especializados, evitando asi que los conciudadanos incurran en
blasfemia (VII 800d-e). La relacion entre hombre y divinidad tiene entonces que expresarse
normalmente de manera solemne, feliz y benigna. A partir de los pasajes mencionados, se colige
ademas que, en las Leyes, todo el arte poético —la mousiké— es concebido como arte sagrado, es

decir en funcién a la comunicacion con la divinidad en diferentes contextos. '3’

44. [Oracion como gozoso contagio.] En todo sentido en que se entienda la oracion, el hombre
que la realiza acepta inevitablemente la idea de que sea posible entrar en algtn tipo de contacto
con la divinidad, ya sea con la certeza o con la simple esperanza de que sus palabras (férmulas,
gestos non verbales, etc.) lograran superar la asombrosa barrera que divide los dos niveles de
la realidad y asi mover al dios a que haga algo, aunque sea s6lo escuchar una alabanza. Sin
embargo, los dioses generalmente hacen mas que eso: escuchan, otorgan o rechazan su favor,

ademas, d e vibrar emotivamente con el o rante.'®

Por e jemplo, cuando 1 0s padres h acen
peticiones para el bien de los hijos, asi como cuando, siendo deshonrados, imprecan contra

ellos, los dioses son oyentes atentos (epékooi) de estas peticiones y las complacen (Lg. X1 931b-

137 A los cinco géneros mencionados, junto con los encomios para los hombres valientes (cf. nota anterior),
se afiade la competencia poética del legislador en el arte tragico, es decir, el arte de cantar el drama mas bello
(VII 817b). Ver supra, 11 §41.
138 Todos e stos aspectos, como sabemos, son corroborados gracias a e videncias neurologicas. La accion
cerebral de la plegaria muestra que los orantes actian como si sus invocaciones fuesen “escuchadas y
correspondidas por la divinidad”. Cf. Tobefia 2014, pp. 82-91.

277



d). Por ello, es mejor que los hijos aprendan a temer y a honrar (phobeitai kai timai) las eukhai
de los padres (931¢). E1 A teniense of rece 1 os e jemplos de E dipo, A mintor y T eseo y sus
imprecaciones contra 1 os hijos: se trata d e cuentos, dice, que merecen s er es cuchados con
atencion. Asimismo, se afiaden otros elementos interesantes, como cuando se nos asegura que
el dios “goza” (gégethen) de la pietas filial (931d). La respetuosa benevolencia de 1os hijos
hacia 1 os p adres p roduce 1 a al egria d el d i0s, d eterminando as i una es pecie d e ci rculacion
emocional positiva. En relacion alos cultos de 10s padres, s e obs erva que 1as c osas que
veneramos ( therapeudmena), s iempre q ue es tén d otadas d e al ma ( émpsykha), r uegan ¢ on
nosotros (synelikhetai) cuando nosotros rogamos por ellas (931e).!*° Estas ‘cosas’ que tienen
alma y vida, e xpresadas ¢ on un ne utro pl ural, pue den s er nue stros p adres vi vientes o 1 os
antepasados asi como una divinidad mayor o menor. Es una imagen de gran belleza, que nos
brinda una vez mas la idea de un contagio virtuoso instaurado por la buena oracién. La oracion
junta emotivamente, en una alegre solemnidad que induce a la reciproca benevolencia, a hijos
y padres, vivos y muertos, hombres y dioses, al cosmos en su totalidad visible e invisible.
Recordemos que la imagen de este contagio gozoso, en sus aspectos mas emotivos aunque no
necesariamente irracionales, 1a celebraba S écrates en el lon.'*® Asipues,enlaoracionse
consuma este sentimiento de armonia del individuo con el todo, del micro con el macrocosmo,
que es central en la religiosidad platonica,'*! de manera que cuando un hombre reza expresando
un buen deseo, todo el universo animado reza con €. Es facil imaginarse a los dioses igualmente
atentos y contagiados por las oraciones de los atenienses en la vispera de la primera invasion

persa, cuando, como leemos en las Leyes, en la ciudad gobernaba todavia el temor sagrado

139 Sobre el verbo synetikhomai, cf también Des Places 1969, p. 254. En relacion a esta oracion comun, Des

Places menciona también Epin. 980c.

140 En el lon se enfatiza positivamente el aspecto contagioso del entusiasmo, que traspasa como un fluido de

los poetas a los rapsodas y de estos hasta los espectadores (535d pass.), mientras la divinidad permanece

como la “roca magnética” de la cadena. Cf. este pasaje con el contagio de la semnotes en los elogios filnebres

(Mx. 234c ss). El contagio, sin embargo, no implica la irracionalidad, como bien observa Konstan (2005).

De m anera m 4s g eneral, | a i ntuicion, en P laton, no p arece car acterizarse co mo u n r ecurso i rracional

(Fronterotta 2008).

141 E.o. Grg. 507e-508a; Smp. 188e, 202¢; R. VI 500¢; Phlb. 28c-¢; Lg. IV 716a ss, X 903a ss; Epin. 980c.
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(phdbos, aidos) a la ley y a los dioses. Fue este temor, nos dice el Ateniense, el recurso esencial
para que la ciudad conservara la esperanza (elpis) de salvar sus templos y sus tumbas, junto con

todas las cosas familiares y queridas (IIT 699b-d pass.).

45. [Oraciones rituales publicas.] El modelo general para la oracioén publica lo encontramos en
Lg. VII 800b-801e. El Ateniense coloca la oracion ritual (eukhé) en el marco de una reflexion
sobre lo que llama el euphémein (literalmente “decir bien”), esto es, el relacionarse verbalmente
de manera respetuosa y apropiada con la divinidad durante las fiestas publicas, los rituales y los
sacrificios (lo que, en algunos casos, implica un silencio devoto). Solo un cierto tipo de musica
es estrictamente asociada con la euphémia religiosa (el himno, por ejemplo). En este celebrar
solemne y apropiado a las circunstancias se individua el eje mismo del arte del sacrificio ritual
(kathier6sai), en la que se insiste de manera frecuente y detallada en las Leyes. Basandose en
buena medida sobre las practicas vigentes en varias ciudades griegas del tiempo, sobre todo en

Atenas, pero al mismo tiempo introduciendo innovaciones notables, '*?

el Ateniense propone
para Magnesia un calendario de festividades religiosas tan denso que en la colonia no pasara
un solo dia del afio sin que haya una fiesta publica en honor de algin dios, daimon o héroe (VI
771a ss), celebrada con coros (i.e. cantos-danzas rituales), sacrificios y festines. Y cada vez que
la comunidad se retna en el recinto sagrado alrededor del altar, frente al sacerdote, el coro debe
saber cantar las palabras adecuadas. El Ateniense establece en primer lugar una equivalencia
entre cantos (oidai) y leyes (ndmoi, VII 799¢); en segundo lugar, instituye como crimen de
impiedad (asebeia) la modificacion de los cantos (mélé) establecidos por la ley (799b, 800a);

en tercer lugar, propone una serie de esquemas o patrones (ekmageia, 800b-801¢) con valor de

ley, a los que el poeta debe cefiirse para producir cantos adecuados —a saber, la euphémia, las

142 Una de las mas importantes es sin duda la introduccion de los dioses ctonicos (Hades-Pluton, etc.) en el
culto publico (IV 717a-b). Cf. Morrow 1960, p. 451 ss. La propuesta es original y va interpretada a la luz del
intento p laténico d e n eutralizar el miedo al a muerte. Una ex haustiva co mparacion en tre 1 as 1 eyes d el
Ateniense para Magnesia y las practicas atenienses y griegas de la época es proporcionada en la valiosa obra
de Morrow que acabamos de mencionar.
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oraciones (eukhai) y la composicion por parte de los poetas solo de aquello que es legal, justo,
bello y bueno para la ciudad (801c-d), es decir, que al componer las oraciones los poetas sepan
pedir el bien en lugar del mal.

El euphémein se relaciona aqui, en particular, con el momento del canto. Se hace énfasis en
que el coro debe de ser uno, y no muchos como en la practica habitual, y que las palabras no
deben ser ni tristes ni llevar el publico a las lagrimas, sino, con toda evidencia, inducirlo a un
estado de devota alegria y benevolencia. Las oraciones parecen seguir al coro, coincidiendo con
el momento del sacrificio (eukhas... tois theois hois thyomen hékastote, 801a). La oracion, al
igual que el coro, consiste en un canto, i.e. es el fruto de la composiciéon de un poeta. El
Ateniense enfatiza que la oracion es una peticion a los dioses (para thedn aitéseis, 801a-b). El
pasaje reitera la necesidad del control publico sobre los poetas, aducida ya en la Republica, pues
los profesionales pueden dominar las técnicas del canto y ser virtuosos en sus ejecuciones, pero
sin ser expertos del bien (ta agathd), de tal suerte que fallan por completo en pedir a los dioses
lo que es justo (801c-d). Por esta razon, las composiciones no pueden ser presentadas ni privada
ni publicamente antes de que hayan sido escrudifiadas por los jueces, los guardianes de las leyes

y el encargado general (epimelétés) de la educacion juvenil.'*® El control publico sobre 1os

183 Se trata del magistrado encargado de supervisar la paideia de los jovenes, de la cual dependen la salud o
la destruccion del Estado (VII 813d). Por eso es considerado como el mas importante entre los cargos mas
altos de la ciudad: es elegido en el templo de Apolo, escogido a escrutinio secreto entre los nomophylakes y
examinado ( dokimasia) por 1 os ot ros a ltos magistrados ( VI765ds s). Esa é1,j untoc onl os o tros
nomophylakes, que los poetas tienen que mostrar sus composiciones antes de exhibirlas ptiblicamente (801d).
Para cumplir con sus varias funciones, se vale de una amplia red de colaboradores (813c ss). Es encargado
de discernir entre los espectaculos comicos licitos e ilicitos (XI 936a) y, finalmente, es miembro permanente
del Consejo nocturno, junto con sus predecesores, los elthynoi y los diez nomophylakes mas ancianos (XII
951e). El epimelétés es una de las varias figuras de mediador institucional que encontramos en las Leyes;
otras, por ejemplo, son el jefe del simposio (phylax tés philias, I 640d), el juez de las artes (I 669a-b, VII
801d), el maestro del coro (VI 764e, 772a), y los elthynoi (los sacerdotes mas premiados, XII 945b ss). El
mediador i nstitucional p or ex celencia ( el m odelo) es el j uez-legislador, creador d e la philia politico-
comunitaria (I 627d-628a), el cual, a su vez, es el ‘doble’ del divino Demiurgo-Legislador, es decir el NoQs
como causa eficiente personificada del orden universal, al cual el legislador tiene que mirar constantemente.
Es tipico de la mentalidad religiosa construir y organizar la realidad micro a imitacion (casi a clonacion) del
orden que se manifiesta a n ivel macro. De este esquema de imitacion y replicacion del modelo celestial,
caracteristicos de las religiones, Eliade hace derivar la misma teoria platonica de las Ideas (Eliade 1999 p.
96). Elresultado es, tipicamente, un sistema a matrioska en el cual el orden superior ¢ s reproducido y
conservado-protegido en “n” niveles inferiores. Es esto uno de los aspectos mas evidentes de la religiosidad
platonica. Este tipo de jerarquizacion universal se basa sobre el ya mencionado principio de la analogia, a
partir del cual se estructura en gran medida el pensamiento religioso (II §2).
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poetas asegura que cantos y oraciones pidan a los dioses lo que es conforme a la razén, a la ley
y al bien publico, neutralizando los aspectos irracionales y egoistas de la peticion. En Platon, la
oracion (asi como el culto) tiende a ser sustraida de la dimension puramente interior y privada,
donde cae facilmente victima de deseos y pasiones desordenadas, para ser adecuada a la razén
y a la ley de la ciudad, instituida con base en la razon. El aspecto utilitario de la oracion, el do
ut des, es conservado, pero no s ¢ trata de pedir 1o que es ttil para uno mismo, d e manera
particular, ni lo que es util a la ciudad (por ejemplo, riqueza, desarrollo, seguridad etc.), sino de

lo que es bueno en si mismo.

46. En las Leyes, hay otros pasajes importantes sobre la oracidon publica ritual. En el libro IV,
por ejemplo, se afirma que vivir haciendo sacrificios y acercarse (prosomilein) a los dioses con
oraciones y ofrendas es la mejor manera de tener una vida feliz (716d-e). De modo semejante,
en el libro X (887d-e) se ofrece una descripcion ap asionada, y a menudo comentada, de la
devocion tradicional, como prueba de la existencia de los dioses a un imaginario joven seducido
por el ateismo y el naturalismo contemporaneo. ;Como es posible que el joven no crea en los
dioses, pregunta el Ateniense, tras haber sido criado escuchando los cuentos miticos de 1as
nodrizas y de las madres (entre juego y seriedad), asistiendo a los sacrificios, las oraciones y
las suplicas practicados con gran seriedad (megisté spoudé) por sus padres y por toda la ciudad?
Aunque los légicos considerarian este argumento como una falacia (todos creen en sumo grado
que los dioses existen y actiian en consecuencia, ergo los dioses existen), el hecho social de la
practica religiosa —la interiorizacion de 1 as creencias por parte de l1os jovenes a través del
ejemplo, de 1a observacion y de la imitacion de 1os padres— es en realidad el resorte méas

importante en la conservacion colectiva de las creencias mismas y en la conversion personal.'#*

144 Las observaciones platonicas muestran una conciencia aguda y muy realista de los mecanismos bésicos

de integracion social (aprendizaje por imitacion, éthos que produce éthos, la fuerza del habitus, etc.). Sobre

la fuerza del habitus a nivel fisiologico y neurologico, ver las extraordinarias paginas que W. James escribe

ensu Psychology (James 1960, cap. 4). L os e studios ¢ ontemporaneos r espaldan e mpiricamente es tas

intuiciones y observaciones, otorgandoles una base neurologica mas firme. Tras haber analizado la temprana

especializacion de las conexiones neuronales en los nifios, Heilman y Donda concluyen: “It seems that many
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Hay quien recuerda un lema jesuita: “Give me a child till the age of seven and I'll give you a
believer for life” (Atran, Norenzayan 2004, p. 9). Platén, en este caso, asi como en muchos
otros pa sajes d e s uob ra, m uestrauna cierta sensibilidad s ociologica, a ntropoldgica y
psicologica ante litteram, ya que no solo conoce perfectamente la funcion social de la religion,
sino sabe que la misma se origina durante el proceso de la mas temprana socializacion del
individuo. Las formas tradicionales del culto son afirmadas como sagradas e inmodificables (V
738b ss, VIII 848d), subrayando asi su funcion esencial en la conservacion del orden y en la
generacion de 1a s olidaridad grupal (V 738d -e). C omo s iempre, e n P laton, s e e nfatizal a
autoridad religiosa tradicional de Delfos (e.g. V 738b, VI 759d).!* De 1a misma manera, el
viejo Céfalo, con su desinterés en los argumentos filoséficos y su temprana salida de escena
para cumplir con los sacrificios, ofrecia en la Republica una primera respuesta tradicionalista,

aunque so6lo implicita, ironica y silenciosa, a la pregunta socratica sobre la justicia (R. 1331d).

47. Los p asajes qu e acabamos de mencionar d an prueba d ela aguda s ensibilidad pl atonica
respecto de las formas tradicionales de la devocion religiosa (tradicionalismo). Si bien es cierto
que en Platon existe un tradicionalismo irénico (11 §7) y que, como afirma Des Places, este
autor nunca estuvo satisfecho con la religiosidad tradicional (pero ;cual de las muchas?), es
cierto también que menos lo estuvo con las impasibles racionalizaciones del ‘tedlogo’, hacia
las cuales, por otra parte, mostrd a menudo un profundo interés. Sin embargo, el tipo tradicional
del ‘devoto’ es el que emerge de su obra como el modelo mas importante de la religiosidad,
junto con el tipo del ‘filésofo’ creyente, cuyos diferentes caminos espirituales hacia la divinidad

(denominada ““philosophie religieuse” por Des Places) son ejemplificados por los diferentes

of the memories we acquire at an early age have the strongest connections in the brain. [...] Clergy and highly
religious parents will diligently enforce a religious upbringing with youngsters. Almost all religions require
that children start religious education at an early age. Those young people develop indelible procedural and
semantic memories. They become imprinted [...]” (Heilman, Donda, 2014, cap. 2, p. 25). Pruebas ulteriores
sobre el imprinting religioso son proporcionadas por Tobefia (2014, cap. 2), quien afirma también“que la
religiosidad primeriza, durante la adolescencia, [es] un potente vector predictivo de la devocion en edades
tardias” (p. 53).
145 Cf. Des Places 1969, p. 248; Morrow 1960, p. 403 ss.
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protagonistas d e 1 os didlogos. Ya hemos ilustrado este contraste con base en la nocién de
“theological incorrectness” (1 § 23B). E s ah ora necesario afiadir que el filésofo y el devoto
practican dos diferentes estrategias de inferencia: mientras el filésofo intenta corresponder a
estandares racionales m as ex igentes y co nscientes ( reflective), el d evoto habla el 1enguaje
cotidiano ( everyday language)y sud iscurso e s mucho m as influenciado por el sustrato
emocional, los fines practicos y la experiencia inmediata (reflexive).” Segun Jason Slone, se
trata d e una diferencia e ntre 1 6gicas cuya “eficiencia co gnitiva” es diferente: 1 a primera es
deductiva, rigida, determinista y mas apta para “off-line tasks”, mientras que la segunda es
abductiva, flexible, probabilista y mas aptas para “on-line tasks” (Slone 2004, p. 383 ss). Es
plausible pensar que Platon apreciara ambos tipos de discurso y religiosidad, la popular e la
intelectual, el devoto y el tedlogo, valorando po sitivamente el car acter p olitico y el ‘calor’
emotivo personal de la primera, asi como el rigor y el énfasis logico-demostrativo de la segunda.
Al mismo tiempo, pero, parece haberse sentido insatisfecho por los excesos supersticiosos del
primero, asi como por el frio i ntelectualismo i mpersonal de 1 s egundo. Como s abemos, e 1
ateismo es un riesgo que puede venir de actitudes opuestas, en el caso de que estas se vuelvan
extremas (IT §3). Los varios intentos tedricos de construir una filosofia religiosa parecen tender
siempre hacia alglin tipo de compromiso entre estos dos tipos de religiosidad: quieren seguir
hablando al individuo, a sus miedos y esperanzas personales (como hacen los cultos antiguos y
recién introducidos), pero indicandole un camino més coherente con las nuevas y sofisticadas
exigencias de abstraccion y demostracion (como quiere la sensibilidad cientifica, ilustrada del
tiempo). D esde nue stra Optica, P laton parece poner en juego la victoria o1 a derrotade la

creencia religiosa frente a las nuevas y poderosas tendencias de tipo mundano, agndstico o

* Seguimos la diferenciacion entre un “reflexive System 1 (mas 0 menos intuitivo) y “reflective System 2”
(mas 0 menos racional) dada por Pyysidinen 2009 (p. 5 ss). En estas paginas, el autor reformula la nocion de
“theological correctness” (TC) elaborada por Justin L. Barrett (1998, 1999, 2000), asi que las dos estrategias
de argumentacion (los dos sistemas) son diferenciados con base en los siguientes criterios: ““[processing]
speed”, “amount of emotion involved”, “type of motivation”, “type of information c onsulted”, “form of
reasoning employed” y “amount of ‘extracranial’ scaffolding needed”.
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abiertamente ateo q ue se af irmaban en 1 a cu ltura g riega cléasica y, e n p articular, en el
diversificado y dindmico contexto social ateniense. En los textos, los dos tipos de religiosidad,

tradicion y filosofia, son movilizados en este mismo sentido polémico.

48. [ Invocaciones propiciatorias.] Es siempre interesante observar con cuanta frecuencia los
personajes platonicos invocan a la divinidad (la divinidad en general, asi como uno omas dioses
especificos) antes de empezar una dificil reflexion, a la mitad de un argumento o al final para
sellar su conclusion. A menudo, la invocacion tiene también una funcidn apotropaica, cuando
alguien q uiere d istanciarse d e u na af irmaciéon que j uzga i napropiada u ofensivaparala
divinidad. En las Leyes, por ejemplo, el dios es invocado en sentido propiciatorio antes de
empezar la fundacion de Magnesia (theon... epikalometha), para que se conserve benigno y
propicio frente a la empresa intelectual de los tres amigos (hileds eumenés te hémin, IV 712b;
igualmente en Phdr. 257a). En el libro X de 1a misma obra, exhortado por Clinias a seguir
adelante con su confutacion del ateismo, el Ateniense afirma que el 10gos de Clinias requiere
una pl egaria (eukheén... parakalein, X 887c). Todo argumento i mportante € s una empresa,
comenta j ustamente Lisi, y como tal necesita el favordela divinidad.'*® Dicho favores
invocado de nuevo en la parte mas dificil de su argumento sobre el alma (parakiéetéon, X 893b),
mientras el Ateniense procede en el medio de un “rio torrentoso” bien “amarrado” a la “cuerda”
de su razonamiento. En otro contexto, Alcibiades nos relata como testigo ocular un episodio
bastante curioso de la vida de Sdcrates, su amado y temido maestro. Durante 1a expedicion
militar de P otidea, r elata ¢ 6mo S dcrates s e que do s entado, i nmovil porun di a e ntero,
literalmente poseido por sus meditaciones en el medio de un t errible hielo, tan sélo con su

mantel y descalzo. Al final de su busqueda, al amanecer, levant6 su oracion al Sol antes de irse

146 Lisi recuerda también las invocaciones en Phlb. 61b (a Dionisos, Hefestos y los otros dioses de la
synkrasis) y Ti. 27¢-d (divinidad en general, los dioses). En este tltimo pasaje se subraya la necesidad de una
coincidencia entre el pensamiento de la divinidad y el nuestro. Podrian afiadirse otros casos: Euthd. 292e
(Dioscuros); Phdr. 237a-b (Musas), 257a-c (Eros, tras la palinodia) y 279b-c (Pan y los dioses del lugar, al
final de la obra); Smp. 176a (Dionisos), 193c-d (Eros); Ti. 48d; Criti. 106a (el mismo dios que en Ti. 27¢-d),
108c-d (Apolo, las Musas y Mnemosyné). La lista no intenta ser exhaustiva.
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(Smp. 220d), oracion para el dia que surge y para la buena conclusion de una meditacion. El
ejemplo por excelencia de una oracion propiciatoria (y apotropaica) al final de un argumento
es la invocacion que concluye la palinodia a Eros en Phdr. 257a-c. No obstante, una exquisita
ironia cae sobre ambos pasajes y modera su solemnidad religiosa, introduciendo una distancia

de gran efecto moral y literario entre lo serio y el juego, como a menudo ocurre en Platon (11

§32).

49. La funcion a potropaica d e I a o racion m erece u nar eflexion m &s amplia. E n P laton,
especialmente en las Leyes, se pone mucho énfasis sobre el ritual purificatorio y apotropaico.
La oposicion kathards-miards continta siendo central en la religiosidad platonica (IV 716¢-
717a). Baste recordar las frecuentes referencias a las practicas de purificacion, consideradas
necesarias para expiar varios tipos de crimenes y manchas, permitiendo asi la readquisicion del
favor di vino.!*” Exiten cas os es pecialmente graves en q ue es tas p racticas necesitan u n
suplemento de pena (e.g. el exilio de un afio, 865d-¢) o simplemente dejan de ser eficaces (ek
palaion kai akatharton adikémdaton, 1X 854b-c). Clinias recuerda también la purificacion de
Atenas llevada a cabo por Epiménides de Cnosos, episodio que explicaria la proxenia entre las
dos ciudades y la derrota de los persas a Maratona (I 642d). En este sentido, 1a religiosidad
platdnica vuelve a mostrar todo su caracter tradicional, sobre cuya importancia hemos insistido
bastante a 1 o largo de trabajo.'*® En otros pasajes, el sentido tradicional de la purificacion se

confunde con nuevas acepciones politicas, médicas y cosméticas, como cuando se habla de las

147 Proporcionamos sélo unos pocos ejemplos. En IX 865a (ss) se recuerdan las purificaciones rituales
necesarias p ara el homicidio violento involuntario, s egun un pr ocedimiento ritual establecido en D elfos
(865b). En caso de homicidio voluntario las practicas expiatorias son la norma (para las pocas excepciones,
cf. supran. 38). A menudo (e.g. 871a-b) se hace énfasis sobre el estado de contaminacién (miasma) del
homicida voluntario, que implica la “hostilidad de los dioses” y con eso impone el alejamiento de ceremonias
y reuniones publ icas e n templos, pl azas y pue rtos ( separacion y s egregacion s ocial). S e recomienda la
lapidacion pos t-mortem del reo de homicidio voluntario de c onsanguineos: el muerto (ya ej ecutado) es
llevado desnudo afuera de la khora y cada uno de los magistrados competentes arroja una piedra sobre la
cabeza del muerto en nombre de la ciudad entera para lograr su purificacion (aphosiouto, b8; aphosioo,
purificar de una culpa-mancha). El muerto queda alli sin sepultura (873b-c). En 877¢ (pass.) se menciona la
purificacion de 1a casat rasun pr oceso de e xpulsion pe rpetua de 1| os ¢ 6nyuges de bidoa heridas
intencionalmente infligidas, antes de que la mismo pase al nuevo heredero del lote.

148 Burkert 2009, p. 208 ss. Ver supra, II §13.
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purgas s ociales previas ala fundacion de una colonia (V 735bs s)'* odela limpieza del
territorio (VI 760e-761e, 778b-779d).1>° En el uso platénico de los términos que denotan la
purificacion (katharsis, katharmos, katharotés) muchas veces no ¢ s posible di stinguir e ntre
sentido ritual, filoséfico, médico y politico.'®! Sin embargo, no es posible dar por terminada la
cuestion del ritual de la aversion como si a esta no le correspondiera algun tipo de sentimiento
individual y colectivo, siendo de cardcter puramente ritual o funcional. Es momento, pues, de
detenernos en el s entimiento psicologico de la aversiony en algunas de sus i mplicaciones

religiosas.

50. [ Verecundia.] Como acabamos de ver, la euphémia, el relacionarse verbalmente con los
dioses de manera apropiada, es la esencia misma del arte ritual. Sin embargo, se aplica también
en oc asiones m 4s or dinarias. En 1 os ¢ asos m s simples, 1a formula euphémei (jHabla con
respeto! jCalla!) es bastante frecuente y marca una inmediata toma de distancia de quien la
pronuncia respecto a quien ha pronunciado palabras blasfemas.!>? El juicio de esta blasfemia
es, por supuesto, mediado por el consenso social, es decir, se basa en valores reconocidos por
una colectividad o por un grupo. Sin esta sancion social, el sentimiento personal no tendria la
fuerza necesaria para imponerse.'>® Su efectividad se debe a que es compartido o puede serlo.

Los interlocutores, de hecho, entienden y aceptan generalmente sin problemas el sentido de la

149 En el mismo sentido, cf. R. VI 501a; Plt. 293d.
150 Se dice también que la ciudad tiene que estar purificada-limpia (kathard) de los mendigos, este tipo de
animal que vive gracias a las eukhai. E1 agoranomo los expulsara de la agora, el astinomo de la asty, y el
agrénomo de la khora (XI 936b-c).
151 Ta analogia entre filosofia, politica (o justicia) y medicina es un motivo muy frecuente en Platon. Una
lista completa de los pasajes no puede ser proporcionada en este momento. Ver e.g. Chrm. 156¢-157¢; Grg.
464a-466a; R. 1 341c-342e, 111 398b-c, 405b-406¢c, 409d-410a, VIII 564b-c; Plt. 293a-c, 295¢-d; Ep. VII
330d-331a. En las Leyes adquiere una importancia particular la comparacion entre los dos tipos de médicos,
uno para los esclavos y otro para los libres, con dos tipos de leyes, uno que se resuelve en la mera prescripcion
y otro que incluye un predmbulo con funcion parenética (e.g. IV 720a-e, 722e-723a, IX 857¢c-d). Analogias
de otro tipo se encuentran, por ejemplo, en I 636a, 646¢-d, 11 659¢-660a, 111 684c, VII 797d-798a, X1 919b-
¢, XI1 962a.
152 Euthd. 302¢, Prt. 330d, Grg. 469a; Men. 91¢; R. VI 509a; Lg. X 907a.
153 El miedo en Platon es un sentimiento complejo y lleno de facetas. Ya lo habiamos considerado bajo el
aspecto de l miedo aljuicio y castigo divino (Il §11, 12) . En e ste c apitulo 1 0 vemos c oincidir conun
sentimiento d e v erecundia. A m enudo a ludimos también a su di mension pr opiamente s ocial, pues la
vergiienza implica el miedo al juicio de la comunidad.
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formula euphémei. O tro e jemplo s on 1 os a mistosos r eproches qu e S dcrates di rige a s us
discipulos, llenos de tristeza, en la vispera de su muerte, por ejemplo, cuando invita a Criton a
hablar de manera apropiada (kalos légein) para no dafiar a su alma (Cri. 115¢) o cuando, en el
climax dramatico del Fedon, e xhorta a todos s us tristes amigos a mantener un euphémein
propicio en la ultima hora, provocando asi la vergiienza del grupo (117d-e). Esta vergiienza es
importante, ya que muestra una vez mas que la peticion socratica tiene su raiz en un sentimiento
comun y compartido, al que todos hacen referencia, ya sea de manera explicita o implicita. No
obstante, la funcion apotropaica de la oracioén puede alcanzar la forma mucho mas compleja de
la palinodia, como ocurre notoriamente en el Fedro (244a ss). Una situacion de complejidad
intermedia ocurre en otros casos. En Lg. Il 662 c-e, por ejemplo, el A teniense pone por un
momento en la boca de Zeus y Apolo una afirmacion que los dioses, con toda evidencia, nunca
podrian pronunciar (que la vida mas feliz es de quien persigue el placer, no la justicia), para
luego disculparse inmediatamente (“no quiero que se digan cosas de ese tipo sobre los dioses™)
y desplazar p rudentemente 1 a m isma t esis p araddjicaen lab ocade genéricos “padresy
legisladores™.

Se trata de un sentimiento de verecundia (phobos, aidas, aiskhyné), es decir, de una extrema
sensibilidad frente a palabras-pensamientos que deshonran a quien las pronuncia (o hasta solo
piensa) frente a si mismo, a sus interlocutores y a la divinidad. E ste pudor e xtremo es un
componente esencial de la religiosidad. Si1 bien es cierto que 1as palabras son también una
accion, la oracion lo es a fortiori.'>* Un hombre muy religioso tiende inevitablemente a sentir
que sus palabras y sus pensamientos —sus mas intimos deseos— deben ser tan puros como sus
acciones. Pero, lo que significa esta ‘pureza’ es algo acerca de lo cual raramente, o nunca,
decide el mismo por su cuenta, pues la decision implica siempre creencias y practicas sociales
compartidas, asi como un pr oceso de adquisicion s emantica que es complejo, en tanto que

depende de la interaccidn social concreta. Sea como sea, los esfuerzos de un hombre religioso

154 Mauss (1970a, p. 96) la considera como un punto de conexidn entre ideas y accion, creencia y rito.
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se dirigen igualmente a poner orden en ambas direcciones, deseos internos y acciones externas,
y convergen al producir un cierto respeto de si mismo. “Cuanto mas noble se siente y sabe
vagamente una vida —escribe M ax S cheler— tanto m ayor es su v ergiienza”.!> Cuando un
hombre de este tipo muestra verecundia frente a ciertas palabras y pensamientos, por un lado,
esta exigiendo respeto de otros para si mismo o disculpandose con otros por una involuntaria
falta de respeto, y, por otro, esta rezando, i.e. intenta borrar una mala impresion frente al dios y
al prgjimo, restableciendo, a través de la benevolencia del numen y de su entorno social, 1a
limpieza de su estado interior y el justo orden de las cosas en general.

Si esto es cierto, sera licito considerar como una oracidn, a su manera, también el argumento
con el cual el Ateniense confuta la tesis de Clinias, segun el cual las constituciones de Creta y
Esparta habrian sido instituidas por sus legisladores celestiales (Zeus y Apolo) en vista de la
guerra. ;,Coémo hubieran podido los dioses sentar las bases de una ciudad con vistas en un fin
tan irracional? Al final de su confutacién, el Ateniense insiste en que es necesario alejar a los
dioses de esta mala interpretacion, de la que ni ellos ni sus divinos interpretes (Minos y Licurgo)
pueden tener responsabilidad alguna (I 630 c-d, 632d). E ste esquema de pe nsamiento, qu e
implica, mediante el euphémein, la continua actividad censoria y propiciatoria del sentimiento
de pudor-vergiienza, es muy frecuente en Platon y acaba para coincidir con el procedimiento
anagogico (Intro. §x-xi).!>

Un ejemplo diferente de esto lo encontramos en Lg. VI (757d-758a), en el pasaje donde el
Ateniense recomienda como util y legitima una parcial derogacion politica a la justicia divina,
la diké orthé (1 §63). Para conjurar los efectos negativos d e esta m oderada aceptacion d el

principio democratico del sorteo, el Ateniense invita a invocar con oraciones al dios y a la buena

155 Scheler 2004, p. 71.

156 En las Leyes se denuncia, por ejemplo, la inverecundia del mito de Ganimedes (I 636¢-d), de la locura de
Dionisos ( [1 672b -¢c) y del ai magende H ermesc omo pa trén de 1 os ladrones ( XII 941b -c). L as
recomendaciones de Socrates en R. 11 (377a ss) miran igualmente a instilar esta verecundia en los poetas
cuando hablan de cosas divinas. En un sentido muy amplio, si queremos, todo argumento o ¢ onfutacion
filosofica, en Platon, pueden ser consideradas como una especie de oracion, en la medida en que, con ella, se
tiende a hablar de manera correcta acerca de la divinidad.
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tykhé para que dirijan el sorteo (ton kléron) hacia lo mas justo (pros to dikaiotaton, 757e), de
modo que podriamos interpretar este pasaje como un acto de confianza en el juicio de los dioses
(ordalia). Si se puede confiar en el azar y aceptar el sorteo, parece decirnos el Ateniense, es
porque se ha neutralizado en parte su poder inquietante (y, anadimos, “theologically incorrect™)
con oraciones que garantizan la buena suerte (I §17). En este pasaje, de alguna manera, se ha
logrado ju stificar r eligiosamente una falta d e pudor religioso, a saber, 1 a admision de una

derogacion a la perfecta justicia divina.

51. [Oracion y deseo.] La oracion estd en relacion con su raiz antropolégica mas profunda, el
deseo, con su expresion y educacion. Este nexo, en Platén, es individuado de manera clara y
tajante. En griego, ademas, la palabra eukhé puede significar oracion, suplica, peticion, o bien,
deseo, y en general un de seo i rrealizable, va no, c ontrario a 1ar ealidad.'>” Enunp asaje
importante de las Leyes, el Ateniense relaciona la oracidon con la dimension conativa de la
naturaleza humana y a firma que e xiste un de seo ¢c omun ( koinon epithyméma) en todo 1 os
hombres, el de ver transformarse t odas 1 as ¢ osas, por 10 menos I as c osas hum anas, s egiin
nuestras aspiraciones —mads especificamente, segun el orden de nuestra alma, kata ten tés hautod
psykhés epitaxin (III 687¢c). En todo el pasaje, el significado de 1a palabra eukhé oscila entre
esta dimension basica del deseo y las oraciones (nuestras y de nuestros seres queridos) para que
se cumplan nuestras peticiones. La consecuencia inevitable de este planteamiento es un énfasis
en lanecesidad de la educacion del deseo: silos hombres son méquinas de siderativas sera
necesario ed ucarlos a desear y pedir (rezar) s 6lo para el bi en. N uestros s eres que ridos,
tipicamente los padres y el Estado, deben ensefarnos a rezar con inteligencia, con vistas a la
virtud e ns uc onjunto (688a). E 1 bue n1 egislador or ganizat odas | as c osas, ha stal os
aparentemente innocuos detalles de la vida privada, para alcanzar este objetivo. El fracaso de

la liga arcaica del Peloponeso, dice el Ateniense, se debid a la “gran ignorancia” de sus lideres

17 E.g. Ep. VIII 352¢-353a. Una vez mas en este pasaje los dos sentidos se sobreponen.
289



sobre este objetivo: fueron cegados por intereses exteriores, la grandeza y el esplendor de su
poder, m ientras s us de seos-oraciones no estaban e n concordancia ( symphonein) conl a
inteligencia, que hubiera sugerido la paz, 1a moderacion, la justa medida (688c ss). Como se
constata facilmente, la explicacion es de caracter moralista, 0 mejor anagdgico, segun el estilo
de pensamiento tipico en Platén (Intro. §x-xi), pero no ha 'y duda de que la premisa de esta
explicacion manifiesta un cierto realismo, puesto que subraya la raiz conativa de toda accion
humana y la importancia que en ella tiene el pleonektein, i.e. la lubido dominandi (Salustio), el
“desiderare di acquistare” (Machiavelli). La buena oracion surge de 1a misma raiz de la cual
surgen los ‘malos’ deseos y la voluntad de poder, y por eso hay que educarla y orientarla hacia
la posesion (ktéma) de la virtud.

El Alcibiades Il gira por completo en torno a este punto. S dcrates encuentra A Icibiades
mientras éste Gltimo se esta dirigiendo a realizar sus oraciones (pros ton theon proseuxémenos,
138a, incipit). Como buen chaman, Socrates conoce la psykhé del joven, que es buena y promete
grandes c osas, pe ro qu e también s e e ncuentra e n pe ligro, pu es e s de masiado a mbiciosa y
hambrienta de honores. Entonces lo detiene, le explica que para orar hay que saber bien que
pedir y le propone ser su maestro espiritual. S dcrates es un educador del deseo de aquellos
jovenes aristocratas y kalokagathoi que, aunque tengan grandes cualidades, corren el riesgo de
ser demasiado ambiciosos de honores, como Hipocrates, Menexenos y muchos otros (II §25).
La leccion que les imparte es siempre la misma que encontramos en las Leyes: hay que aprender
a desear-pedir (III 687¢). El modelo de la buena oracion la ofrece entonces el experto, el hombre
competente, duefio de su saber, quien es el tnico que puede rezar legitimamente porque su
tékhne es suficiente para neutralizar a la suerte ciega (Lg. IV 709d, cf. supra I §20). Puesto que
el filosofo es el experto en el alma, también es el inico que puede legitimamente au gurarse
(desear-pedir) que dicha c ompetencia l e s ervird para neutralizar | as p asiones i rracionales,
centrar como buen arquero la virtud total y, con ello, vivir una vida feliz y devota en este y en

el otro mundo.

290



52. [Plegaria intima.] Mas alla de la dimension publica y ritual de la plegaria, la mas intima
oracion del Socrates platonico tiende a ser simple. Sdcrates elogia la euphémia en la oracion de
los espartanos, que se limitan a pedir al dios ta kala (Alc.2 148c), oponiéndola a la abundancia
de s acrificios de 10s A tenienses. P roporciona, a demds, una s ancion religiosa of'icial de su
preferencia, citando una historia sobre el oraculo de Amon, quien hubiera declarado frente a
una d elegacion d e atenienses ap reciar mas la euphémia de 1os lacedemonios que todos 1 os
sacrificios ( hiera) d e 1 os atenienses (149b). Un h ermoso ej emplo de sencillez 1a o frece la

oracion de Socrates al final del Fedro (279b-c):

Oh querido Pan, y todos los otros dioses que aqui habitéis, concededme que llegue a ser bello por
dentro, y todo lo que tengo por fuera se enlace en amistad con lo de adentro; que considere rico
al sabio; que todo el dinero que tenga solo sea el que puede llevar y trasportar consigo un hombre

sensato, y no otro. '

“He rezado en justa medida”, termina entonces Socrates (emoi men gar metrios éiikhetai, 279c).
La “mesurada oracidon” es un tipo de la oracion platonica: breve, simple, profunda, atravesada
por una ligera atenuacion irénica. Léase también la famosa oracion que cierra el Fedon —“que
el traslado (metoikesis) de aqui hasta alli sea feliz” (117¢c)— en la que se condensatodala
creencia en la muerte como v iaje d el al ma (poreia, apodémia, metoikésis) y regreso asu
verdadera patria. La oracidon sube al cielo como el incienso, deciamos, pero el alma que la
pronuncia tiene que despojarse de todo humo innecesario (atyphos), reduciéndose a su aspecto
templado y sencillo (Phdr. 230a). Prevalece en esta oracion el intento racional de la busqueda
esencial (lo bueno, lo justo, etc.), que engancha la oracion a la inteligencia, a la razéon. De una
manera ain mas lapidaria, la oracion ‘socratica’ podria resonar en la endiadis “reza y piensa”,
eukhou kai skopei (Phlb. 25b), es decir, “pide con inteligencia” o “piensa con devocion”. Si en

la oracion publica ritual hay que pedir bien (i.e. en forma y modo apropiados, solitamente con

158 Trad. E. Lledo fiigo (Gredos, p. 413).
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una ceremonia larga y solemne), en la oracion interna hay que pedir el bien (i.e. el contenido

de la peticidon debe ser bueno, lo que favorece una cierta tendencia a la concision laconica).

53. Las dos oraciones, publica y personal, van siempre de la mano en Platén, i.e. 1a forma
determina el contenido y el contenido, la forma. A menudo los textos pueden poner un cierto
énfasis en el aspecto interior de la oracion: “seria terrible —dice Socrates respaldandose en la
autoridad de Homero- si los dioses mirasen a nuestros regalos (d0ra) en lugar de mirar al alma”
(Alc.2 149¢). Con énfasis no menor, Adimanto rechaza con desprecio los actos exteriores del
culto (R. IT 362¢ ss) y Socrates estigmatiza los prejuicios religiosos del adivino Eutifron como
un vil comercio (Euthphr. 14b ss). Por otra parte, seria un error fatal inferir de afirmaciones
como ¢ stas ( y h ay m uchas o tras d el es tilo) q ue P latén r echaza o ¢ ondenal as f ormas
tradicionales del culto y, atin mas, afirmar que Platon (lo mismo vale para Socrates, los griegos,
los cristianos, etc.) es el descubridor de la ‘interioridad’, mientras que las religiones anteriores
viven en una supuesta ‘exterioridad’ legalista y ceremonial. El hecho de que estas afirmaciones
hayan sido s ostenidas en el pasado y se sostengan hoy en dia por filésofos y fildélogos de
prestigio no di sminuye el prejuicio que hay en ellas.'® Estos pasajes p latonicos atestiguan
unicamente una tension percibida con cierta intensidad, pero tipica de toda religiosidad, entre
formas exteriores del culto y adhesion interior al mismo, entre conducta y actitud, ley y corazén,

conformista pasividad y activa peticion interior. Las creencias, como ensefia la etnologia desde

159 Que Socrates y Platon sean los inventores o descubridores de la moderna nocion de alma (self) ha sido
una tesis de fendidas por filélogos de gran prestigio, como John Burnet y Alfred E. Taylor (la asi dicha
“escuela escocesa”) y Bruno Snell. En Italia, en el ambito de la filosofia antigua, esta tesis es defendida con
fuerza por Giovanni Reale y su escuela (véase por ejemplo Reale, 1975, p. 296 ss; Sarri 1997, la introduccién
y la primera parte; Montuori 1998, las dos Apéndices a la parte primera). También el filésofo canadiense
Charles Taylor la hace suya en su célebre obra sobre las raices del “self” (1989, cap. 6, p. 115 ss). Contra la
tesis de Snell, en particular acerca de la ausencia de un “self” en Homero (Snell 1963, cap. 1), 1éanse las
paginas lucidas y puntuales de Bernard Williams (Williams 1993, cap. 2). El error es doble y consiste no solo
en pensar que la nocion occidental de alma (yo, “self”, conciencia, etc.) surge con Socrates-Platon, sino
también en creer que antes de estos fildsofos, propiamente hablando, no existia “self”, conciencia. Sobre la
variedad de las nociones de alma en la sola tradicion filosofica occidental, [éase Vanzago 2011. Sobre el
“self”, sus multiples dimensiones y complejidades sistémicas, ademas del trabajo pionero de William James
(1960), l1éanse por lo menos los trabajos esenciales de Minsky 1986, Donald 1993, Varela, Thompson, Rosch
1993 (en particular, cap. 6), Geertz 2004 (p. 294 ss) y Damasio 2010. Nuestra critica se fundamenta en estos
y otros textos.
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hace mas de un siglo, son siempre c aracterizadas p or esta coexistencia y plasmadas por las
tensiones que p eriodicamente genera. S ocidlogos c omo S immel y W eber ¢ onstruyeron e n
buena medida sus teorias acerca dela intuicion de estas tensiones (formas vs. vida, rutina vs.
carisma). No hay nada que sea mas normal en toda vida religiosa —en la vida tout court— que la
percepcion de una distancia, e incluso de un intenso contraste, entre las razones de la ley y las
razones del corazon. En la historia de las religiones (yno solo en ella), la mayoriade los
cambios de creencias, lo que Eliade 1lama iconoclastia, hacen hincapié sobre la normalidad de
este co ntraste. ' Como ya vimos, el A teniense e xpresa m 4s que c ualquier ot ro pe rsonaje
platénico el punto de vista tradicionalista, legalista y conservador, segun el cual las formas
arcaicas del culto deben siempre ser respetadas y preservadas como tales en contra de toda
innovacion. S in e mbargo, e s s iempre de s u bo ca de dond e vue Iven a s alir 1 as pa labras
iconoclastas, ya mil veces pronunciadas por Socrates, contra la exterioridad del culto (e.g. Lg.
X 905e ss). No existe religion ni religiosidad donde una intima protesta contra la ley no conviva

con la exigencia del ritual exterior (cf. supra, II §8).

160 Eliade 2000a, p. 94.
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Capitulo 10. Ateismo e incredulidad

54. Puede parecer raro mencionar el ateismo y la incredulidad (apistia) en un libro dedicado al
sentimiento religioso. En efecto, la credulidad es una componente esencial de la mente humana
en s u funcionamiento or dinario y esto, por s upuesto, explicamucho d el ar eligiosidad.”
Dualismo y animismo, como mencionamos, parecen ser creencias que tenemos by deafult, ya
sea por naturaleza o sentido comun (I §2). No obstante, existen buenas razones para poner el
ateismo, con sus diferentes matices (de la duda a la més persuadida negacion), en la raiz de la
religiosidad.

En primer lugar, los hombres no somos tan incondicionadamente programados para creer en
todo lo que nos viene propuesto. Como ya mencionamos, por ejemplo, toda violacion de lo que
nos muestra ordinariamente la ex periencia s ensible nos p arece ac eptable s iempre q ue es to
ocurra d e m anera es trictamente | imitada. P ara q ue u nar epresentacion r eligiosa r esulte
potencialmente creible y, quizés, hasta evolutivamente exitosa, no se admiten que muy pocas
excepciones de caracter contraintuitivo: “Only if the impossible world remain bridged to the
everyday world can information be stored, evoked and transmitted (Atran, Norenzayan, cit. p.
720; ver también Boyer, Ramble 2001). Para persuadirnos, ademads, es necesario que veamos
muchas otras personas que creen y practican la fe con nosotros, asi como son importantes los
ejemplos del pasado y de nuestros padres, junto con un entero aparato institucional que respalda
la creencia y reconfirma su plausibilidad otorgandole solemnidad, autoridad, rutina. Educacion,
ejemplo, imitacion, conformismo y gregarismo son entonces factores igualmente poderosos en
inducirnos a creer contra lo que sabemos por experiencia sensible. Sin estos factores, nuestra

credulidad seria sin duda mucho menos generosa. Como bien sabia Rousseau,

* Ver, por ejemplo, Fine 2006, cap. 5, p. 121 ss (creer, escribe la autora, es “our default position™).
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il n'appartient pas a tout homme de faire parler les dieux, ni d'en étre cru quand il s'annonce pour étre

leur interpréte. Le grande ame du 1égislateur est le vrai miracle qui doit prouver sa mission.”

En segundo lugar, el sentimiento religioso se afirma a menudo tras un conflicto interno con
las razones anti-religiosas o, de todas formas, se define tipicamente en oposicidn a estas razones
(I §40). William James ha estudiado el sentimiento religioso de la felicidad y el proceso que
lleva a la conversion del creyente a partir de la experiencia radical de un mal, es decir, a partir
de sentimientos mas o menos intensos de vanidad, ausencia de sentido y desesperacion en que
am enudo s e en cuentra el cr eyente an tes d e su co nversion.'®! Como ya s ugerimos, el
planteamiento ja mesiano tiene un pode r e xplicativo | imitado, pe ro nos pe rmite captar | a
importancia central que la memoria del mal (de la incredulidad y del ateismo) tiene en muchas
narraciones religiosas, incluyendo la de Platon (supra, I §40B; Montanari 2017b).

En tercer lugar, el ateismo se encuentra en la raiz de las dindmicas religiosas que hemos
venido ilustrando en las dos partes de este trabajo. En la primera parte, vimos que muchas
nociones empleadas en Platon son interpretables como defensas contra “existential anxieties”
que estan afuera de nuestro control y con frecuencia son probables o inevitables (contingencia,
catastrofes, muerte, enfermedad, etc.). Ahora bien, estas amenazas implican siempre un ateismo
latente y potencial, que levanta dudas acerca de nuestra persuasion religiosa e impone reajustes
mentales constantes (I §81). Ademads, como vimos en la segunda parte, el sentimiento religioso
esta sujeto a una dialéctica emotiva caracterizada por alejamientos y acercamientos reciprocos
entre el creyente y la divinidad. Por tanto, puede haber momentos en que la distancia entre los
dos se vuelve peligrosamente amplia y pone en alto riesgo la fuerza unificadora de la creencia.
Un exceso de acercamiento, como vimos, puede llevar al mismo efecto. Ambos movimientos,

entonces, implican un riesgo para la creencia religiosa y, llevados al extremo, pueden conducir

* Rousseau 1963, cap. 2.7.
161 Ver James 1929 (lectures IV-X). También infra, IT §81, y Montanari 2017b.
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al ateismo. La religiosidad parece subsistir gracias a la conservacion de este contraste dinamico,
no gracias a su solucion en un sentido u otro (II §3).

Estas tres razones b astan p ara entender como la incredulidad sigue siempre presente, de
forma ya sea patente o latente, por debajo de nuestras adquiridas creencias religiosas, activa o
lista para activarse en cualquier momento bajo los mas variados inductores internos y externos.
La incredulidad es como una Hidra de muchas cabezas puesta en el corazon de la religiosidad:
de este centro la desafia continuamente y con eso la obliga a reformularse en cada momento. El
ateismo, entonces, se nos presenta como una tension interna a la misma religiosidad, que la
acompana en todo momento con intensidad variable y, hasta cierto punto, es funcional a su
conservacion. De ahi que existan muy buenas razones para ocuparse de ateismo e incredulidad

en un libro sobre el sentimiento religioso.

55. En el “teatro filosofico” de Platon, el ateismo'®? es una de las voces mas poderosas, cuya
expresion pasa a través de un rico repertorio de personajes, motivos, mascaras y figuras. La voz
del ateo es constantemente evocada en los didlogos y dramas platonicos y es precisamente en
contra de sus desafios que otra voz, la del creyente, afirma sus argumentos y sus visiones. Los
desafios pueden ser mas o menos temibles, asi como los argumentos mas 0 menos persuasivos
y las visiones mas o menos intensas. En la escena, sin embargo, se representa casi siempre un
contraste, un conflicto latente o abierto entre estas dos voces, el ateo y el creyente. El primero,
aunque su papel es menor, sirve muchas veces como resorte del drama, mientras el segundo,
cuyo papel es sin duda mas protagonico, debe reaccionar, proporcionar la respuesta, encontrar
el argumento y la prueba que induzca al ateo a callarse. En sintesis, dentro de 1a narrativa
platdnica, el ateismo es casi siempre funcional, i.e. sirve para permitir al creyente la produccion

de historias y argumentos persuasivos contra la negacion de la divinidad. Es entonces legitimo

162 La expresion “teatro filosofico” es de Mario Vegetti. En Platon se emplea a veces el adjetivo atheos y el
substantivo athedtes (Lg. XI1 967c, Ep. VII 336b). Pero es mucho mas comuin encontrar asébeia, adikia,
ponéria y anosiotes, entre otros. En sentido juridico, hierosylia indica el robo de objetos sagrados.
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describir los dialogos de Platon, de manera muy general, como una puesta en escena de la lucha
entre las razones del ateo y las reacciones del creyente. Se trata de aspectos de la narracion
platonica que discutiremos con mayor profundidad en otro trabajo.'®* En la narracion platonica,
sin embargo, el ateismo muestra también una cara mas critica y perturbadora, cuyo papel ya no
se limita a la pacifica reproduccion de la creencia, sino introduce o deja vislumbrar dudas,
incertidumbres mas radicales. En la parte siguiente de esta seccion nos enfocaremos en una
posible manifestacion del ateismo, es decir, la incredulidad (apistia) y sus varios matices, lo

que nos permitird ilustrar algunos aspectos sobresalientes de este ateismo critico.

Apistia

56. Elinterés inicial de estanocion es que puede cargarse de un va lor, al mismo tiempo,
negativo y positivo. En el Fedro, por ejemplo, Socrates declara su incredulidad frente a cuentos
tradicionales como ¢l mytholégéma de B orea y Oritia (229b-230¢), d el que intenta ofrecer
interpretaciones racionalizadas,'®* pero sin conviccion alguna e ironizando sobre esta clase de
diversiones (el tis apiston...). Finalmente, declara su indiferencia acerca de estas cuestiones y
su interés exclusivo en conocer al hombre y a si mismo, para saber si en su alma se esconde un
Tifon o unanaturaleza divina mas placida y simple (hémerateron te kai haplousteron). Socrates,
un ¢ ampeon pl aténico en quien s e e ncarna l a figura de | c reyente, mu estra asi una ci erta

incredulidad frente a los cuentos miticos tradicionales.

57. La incredulidad —la duda, el no creer ciegamente en la opinion recibida— es por supuesto el
resorte de los avances filosoficos. En el Sofista, el Extranjero afirma que fue un bien el no haber

dado fe (épistekamen) a la prohibicion de Parménides de no indagar sobre el no-ser, pues de

163 Hemos expuesto los términos generales de la cuestion en Montanari 2015, cap. 5. El trabajo al que nos
referimos consiste en un libro sobre la polifonia platonica (Platonic Polyphony: An Actantial Reading), que
constituira el objeto de nuestros estudios posdoctorales. Sobre la narrativa religiosa, cf. A. Geertz 2010a.
164 Sobre la tendencia platonica a la interpretacion alegorica (hypdnoia), cf. R. II 378d. Gérgemanns 2004,
p. 66.
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esta manera se ha al canzado una verdad més estable, es decir que “el no-ser es al go firme
(bebaios) y tiene una naturaleza suya propia” (Sph. 258b-c). También anade, poco después, que
en caso de que alguien tuviera duda (apistet) sobre esta conclusion, tendra que buscar él mismo
y tratar de decir algo mejor a 1o dicho (259b-c). Asimismo, en las Leyes, que sin duda es el
dialogo pl atonico m &s aseverativo, | a ex igenciad el a d emostracion y d el a p ersuasion
permanece cen tral.'®> La demostracion ( apodeixis) s obre 1a n aturaleza d el al ma p odré s er
apistos para los malos (deinofs), dice Socrates, pero resultara pisté para los sabios (Phdr. 245¢).
Las opiniones que Socrates expresa en el libro V de la Republica —sobre el comunismo de los
guardianes, la participacion de las mujeres y el gobierno de los filésofos— son tan originales que
suscitan u na b urlesca apistia enrelaciona su bondad y factibilidad: s 6lo una c uidadosa
argumentacion permitird al maestro superar estas dudas y volverlas creibles. La “fuerza de la
incredulidad” p odria co mprometer i gualmente 1 as r eformas d el A teniense s obre 1 os p astos
comunes y los excesos erdticos (VIII 839d). Cuando el joven Teeteto confiesa haber dudado,
debido a su joven edad, en escoger entre una nociéon divina o enteramente humana de la poietike,
el Extranjero le dice que, en caso de que fuera necesario, trataria de hacerlo concordar con la
verdad m ediante un a rgumento ne cesariamente persuasivo (logdi meta peithols anankaias,
Sph. 265d), eliminando asi una peligrosa fuente de ateismo en el alma buena del joven.

De estos ejemplos, emerge el nexo esencial que subsiste entre la confianza en una creencia
y el argumento con el que hemos demostrado su verdad. No se puede pedir la fe en algo sin
proporcionar argumentos solidos que la respalden. Si queremos que alguien nos crea, tenemos

que de mostrar que t enemos r azén ¢ on e | argumento m as fuerte q ue seamos cap aces d e

165 Lo prueban tanto las reiteradas recomendaciones de anteponer a 1 as leyes unos proemios con funcion
ilustrativa y parenética como los varios proemios efectivamente presentados en la obra. El proemio mas
amplio y famoso ocupa todo el libro X (dedicado a la ley contra la impiedad) y esta compuesto por tres
amplios argumentos contra el ateismo. En el libro XII, se afirma que los guardianes no sélo deben conocer
t0 kalon y t0 agathdn del as m uchas ¢ osas bellas y bue nas ( ibid.), s ino t ambién pr oporcionar u na
demostracion (éndeixis, 966b), herméneuiein con el logos y adherirse a esto con los hechos (ibid.). Sin esta
capacidad, la ciencia divina de los guardianes seria algo de poca importancia. En el mismo libro se encuentra
la imagen de la demostracion como “amarra” segura que permite al filosofo el pasaje incélume en cualquier
argumento dificil (893a-b).
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presentar. Este aspecto, como ya vimos, no es nuevo en el discurso religioso. Lo que resulta

ins6lito!®® y caracteriza a la filosofia religiosa es el gran énfasis puesto en la argumentacion

como prueba y condicion de la creencia (I §81).

58. R ecordamos también que, por 1o general, pistis tiene un s entido bastante alejado de la
certeza. En el célebre simil de la linea (R. VI 511d-¢), 1a pistis denota el nivel de la certeza
sensible, grado ontologico al que corresponde una ciencia que no logra salir de la dimension
doxastica y es superior tinicamente a la conjetura (eikasia), cuyos objetos son las sombras y los
reflejos de las cosas sensibles. En este mismo sentido, la palabra pistis es empleada en el Timeo,
donde corresponde al ni vel ontologico de la generacion (génesis) en o posicion al a p areja
verdad-esencia (aletheia-ousia, 29¢). En el Gorgias (454d) se opone la mathésis, que puede ser
s6lo verdadera, a la pistis, de la que existen dos tipos, uno falso y otro verdadero. En el Teeteto
se imagina la indignacién del viejo Protagoras que les reprocha a S 6crates y a T eeteto p or
argumentar s in b asarse en la v erdad d e s us a firmaciones, s ino en 1a mera credibilidad y
verosimilitud (pithanologiai te kai eikosi, 162e-163a). De lo anterior, podemos colegir que la
creencia (pistis) en Platon significa un grado inferior de certeza asimilable a la opinion (doxa).
Si creer significa anclar nuestras nociones al dominio inestable de la opinidn, la incredulidad
serd entonces bienvenida para destruir la creencia, pues sera exactamente el resorte que mueve
el alma del fil6sofo en su dificil camino iniciatico que va de la oscuridad de la cueva a la luz de

la verdad inteligible, de la ciencia (epistémé), en sus grados superiores, dianoético y noético.

59. Con todo, seria completamente equivocado considerar esta valoracion de la incredulidad
como el signo de una mentalidad cientifica ylaica. La de mostracion, en P latén, nuncaes

concebida en términos laicos como un instrumento sélo de orden cognitivo, empleado con una

166 Tnsolito, pero no nuevo ni slo caracteristico de la filosofia griega, como podria mostrar una comparacion
con otros contextos culturales —por ejemplo, la literatura china del periodo clasico, los himnos metafisicos
de la literatura védica (e.g. Rgveda X, 129) y las Upanishads.
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mera f inalidad ¢ ientifico-analitica, s ino ¢ omo un pr oceso de i luminacion e spiritual, de

conversion interior, cuyas premisas y finalidades estan cargadas de un valor, al mismo tiempo,
racional y em ocional, descriptivoy normativo, analiticoy evocativo. La ciencia en P laton
tampoco se concibe jamas como un ilimitado progreso en direccidon de una verdad concebida
en términos abiertos y abstractamente objetivos. Por el contrario, la nocion implica que, tras un
numero limitado de tentativas (argumentos, i.e. demostraciones y confutaciones), finalmente es
posible gozar intima y establemente de la felicidad procurada por la posesion de una verdad
cerrada, d efinitiva e i nquebrantable (Intro. §v,p t. 6; 1§12,55; 11§20, 22,62 ). Unavez
alcanzada esta verdad, la apistia deja de ser un resorte util en la busqueda de 1a verdad y se
trasforma en un obs taculo i ntolerable, c uya r emocién e s 1 ndispensable pa ra qui en qui era
alcanzar un estado interior de beata plenitud. La demostracién misma no sirve que para alcanzar
la estabilidad de una dimension veritativa mitica y que, en amplia medida, cae afuera del simple
conocimiento —de ot ra manera p erderia s u or ientacion y s e vol veria u n j uego pe rverso,
irreligioso, impio, semejante a las diatribas inutiles de los antilégicos. El mismo empleo de las
metaforas, de las historias y del mito —un empleo que, en general, va mas alla de un I imite
estrictamente f uncional a la ilustracion d e I os argumentos— sugiere que 1 o q ue s e q uiere
alcanzar, m s al 14 d e u na p rueba f ormalmente rigurosa, € s un e stado d e e stable a dhesion

emotiva a la verdad, una conversion interior.

60. En este caso, entonces, el hombre sabio es aquel que ha derrotado la incredulidad, aquel que
se ha persuadido definitivamente y cuyo papel consiste ahora en ayudar a los discipulos y a
otros dignos de ser iniciados para liberarse de dudas y hesitaciones, de modo que también estos
lleguen a c umplir I a m isma e stable ¢ onversion espiritual. E 1 s abio es e ] hom bre que ha
alcanzado el autodominio, que puede confiar en si mismo y en quien o tros, tipicamente la
ciudad, pueden a su vez confiar ciegamente. Esta fe-confianza acaba por caracterizar la misma

figura del sabio como tal: en este punto convergen todos los textos platonicos. En las Leyes se
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le llama pistos anér, e xpresion que el A teniense retoma del poeta T eognis (1630a),i.e. el
hombre que al canza 1a 1 ealtad en 10s momentos dificiles (pistotes en tois deinois), también
definida co mo “virtud suprema” y “perfecta justicia” (1 6 30c). E sta co nfianza s ignificalo
mismo que el autocontrol, la firmeza moral, la moderacion (sophrosyné), el triunfar sobre uno
mismo, como se sugiere una vez mas en la obra (t0 nikan auton hautén, Lg. I 626¢; R. IV 430¢).
Asimismo, enla Ep. VI, el ser pistos significa h aber alcanzado ¢ | maximo g rado de |
autodominio ( enkratés autos hautoii héti mdlista, 331d-e) y es p resentado como la piedra
angular de la estabilidad politica en virtud de su capacidad para generar solidaridad (philia).'®’
La pistotes es también i ndependencia m oral e i mperturbabilidad, como sugiere I a formula
“confiar en si mismo” (t0 hautdi pepoithanai), que encontramos en un pasaje importante del
Menexenos (248a). 1%

La apistia, c omo ne gacion o pr ivacion de e stas c ualidades, adquiere a hora una intensa
connotacion moral negativa, se trasforma en una falta radical de caracter, en un vicio del alma,
del que se generan las dudas mas infelices. El hombre incapaz de creer esta moralmente enfermo
(infirmus), débil y demasiado dependiente de las influencias externas, todas cosas que lo hacen
infiel (infidus, infidelis). Si este hombre duda, es porque todavia no ha alcanzado la firmeza
moral necesaria para cesar de dudar y persuadirse definitivamente; por eso tampoco es digno
de recibir la confianza de 1os otros. P or supuesto, desde 1a perspectiva socratica en la que
siempre se mueve Platon (I §26), la enfermedad moral depende de un defecto de ciencia, de la
ignorancia o d e las opiniones falaces, de modo que es inevitable esperar encontrar un ne xo
igualmente fuerte de la apistia con la falta de una ciencia cierta (epistémé). Este nexo se presenta

claramente en el Feddn, donde Socrates argumenta que tal como la misantropia nace del error

167 La generacion de solidaridad comunitaria (philia), como ya mencionamos varias veces, define la finalidad
del juez-legislador en Lg. 1 627e-628a.

168 Por 1a misma razon, P laton recomienda a H ermia, tirano d e Atarneo, los axiopistétera éthé de sus
discipulos E rastoy C drsico (Ep. VI323a). Enlabrevisima Ep. X, que P laton dirige a A ristodoro, el
compafiero mas fiel de Didn, la fidelidad (t0 piston) constituye, junto con la firmeza (bébaion) y la salud
moral (hygiés), el &thos de la verdadera filosofia (358¢). La apistia del tirano Dionisio (e.g. Ep. II 312a), por
supuesto, contrasta con la confianza y lealtad de estas imagenes positivas.
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de juicio acerca de un hombre considerado digno de confianza (piston ton anthropon, 89d), asi
la “misologia” nace de quien confia (pistelséi) en un discurso considerado verdadero para luego
cambiar opinidn unay otra vez, hasta el punto de no confiar en ningiin discurso y afirmar, como
los antildgicos, que no hay nada que sea sano y estable (hygiés oude bébaion), ni en los hechos
ni en los discursos. La desconfianza en los 10goi, comenta Socrates, se debe combatir sabiendo
que no son estos que estan enfermos (hygi6s ékhein), sino nosotros (90¢), pues la instabilidad
de las cosas d epende d e nuestro error d e juicio, no de 1as cosas mismas. La apistia como
enfermedad e s e ntonces una de sconfianza e n e 1 pode r de I r azonamiento, e s de cir,ensu
capacidad de asir aquello que queremos conocer y amarrarlo establemente a nuestras palabras

(Sph. 268c¢).

61. Esta fe en el poder de la persuasion a través de 10gos es el centro magnético del socratismo
y adquiere en el Fedon un tinte dramatico ejemplar. Platon nos muestra a Sécrates, al borde de
la muerte, bien firme, sentado (o supino) en el centro de la escena, actuando y hablando siempre
suave y b enignamente (hédéos y eumenos), signo de una inequivocable s erenidad interior,
mientras todos los discipulos que los rodean oscilan inter spem metumque, ‘en-fermos’ entre la
esperanza que sus palabras les inspiran (la esperanza de que el alma del maestro no muera y
sigua guiandolos) y el miedo de que no sean verdaderas (el miedo de que pronto se quedaran
huérfanos de su padre espiritual, de stinado a de svanecerse p ara siempre con la muerte del
cuerpo). Sdcrates pasa todo el tiempo tratando de infundir seguridad y consuelo, ofreciendo no
solo los mejores argumentos para demostrar la inmortalidad del alma, sino también imagenes
suaves y creencias religiosas cuyo papel va mas alla de la simple ilustracion de los argumentos
—como cuando hace énfasis en la capacidad profética de las almas en punto de muerte (el canto
del cisne, los suefos), un motivo arcaico que sigue siendo muy importante en la religiosidad
platénica. C ada v ez q ue h abla el m aestro, | a es peranza s e r eanima en el c orazéon de 1o0s

discipulos pa ra l uego di siparse nue vamente cuando S immias y C ebes, que son el resorte
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‘ateista’ del dialogo,'®” expresan amigablemente su incredulidad (e.g. 73b, 87a) con la que, de
nuevo, dan lugar a la desesperacion. Tras las objeciones de Simmias y Cebes, el grupo vuelve
a temer la muerte d el maestro (un temor que, desde la p erspectiva socratica, aparece como
infantil e impio), hasta que las palabras de Sdcrates restituyen el miedo a su justa dimension,
adulta y sagrada: “Manana quizas te cortaras tus hermoso cabellos”, dice S6crates a Fedon,
acariciandole el pelo como hacia a menudo; pero, afiade, “hoy mismo yo cortaré los mios y ti
los tuyos si este razonamiento acabard con apagarse y no lograremos reanimarlo” (89b-c). El
duelo verdadero, dice Socrates, se da si la incredulidad gana sobre el 10gos de la inmortalidad.

Desesperacion y esperanza, desconfianza y fe, muerte de Socrates y muerte del 16gos: éste
es el ritmo de la obra, su diastole y sistole. Los discipulos no lloran por Socrates, sino por ellos
mismos, por su propia incapacidad de ser firmes. ; Como puede el maestro comunicarles su
firmeza, llevarlos a creer? La realidad de la escena muestra que los argumentos socraticos no
logran persuadir realmente a los discipulos, que la serenidad socratica no logra comunicarse a
sus amigos. Es una situacién que nos recuerda la impotencia de los argumentos defensivos del
Palamedes, que, pese a ser buenos, no logran convencer a los jueces de su inocencia.'”® ;Como
es pos ible c omunicar la verdad, 1a intima p ersuasion de estar en lo cierto? Enel corode
debilidad que rodea a Socrates en la carcel, Simmias y Cebes quizas se distinguen p or ser
aquellos que mas se aproximan a la persuasion, como lo muestra el hecho de que al final ambos
declaran no t ener razon para ser incrédulos: oud’autos ékho éti hopeéi apistd, dice S immias
(107a). Sin embargo, de sdefiando el principio d e no ¢ ontradiccion, este mismo confiesa de
inmediato conservar un residuo de apistia, sobre el cual, pero, decide no hablar, pues detesta
(atimazon) 1 a d ebilidad h umana ( evidentemente 1 a s uya) y admite t emeral a m agnitud

(mégethos) de las cosas que se estan discutiendo (107a-b). ;Qué quiere decir? ;Y por qué sigue

169 Esto no significa que los dos caracteres sean realmente ateos, sino que su papel en el didlogo refleja el
ateismo funcional del cual acabamos de hablar (Il §54, 55). Lo mismo podria ser dicho de Glaucon y
Adimanto en la Republica (ver en particular II 358e-367¢, cuando los dos hermanos recuperan y radicalizan
las tesis expuestas por Trasimaco en el primer libro).
170 Para el texto de la defensa de Palamedes de Gorgias, ver la edicion de Mario Untersteiner (Untersteiner
2009), fragm. B-11a, pp. 309-331.
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sintiéndose inseguro, infirmus, aunque admita no tener razones para dudar? Evidentemente el
I6gos socratico, aun siendo persuasivo, no ha logrado satisfacer las dudas de Simmias frente a
la ma gnitud d el o bjeto (pragma) de di scusion. Es e vidente que s us p alabras i ndican una
inquietud emotiva mas que una duda acerca de la cual se pueda argumentar. En otras palabras,
se trata de una incertidumbre o i nseguridad s entimentalmente c onnotada, cuya tonalidad es
predominantemente afectiva. La inseguridad no es algo nuevo en este personaje. E1 mismo
Simmias, de hecho, nos habia regalado ya la memorable imagen del mejor argumento humano
(ton béltiston tén anthropinon l6gon) como una fragil “balsa” (skhedia) con la ayuda de la que,
ojala, nos sea posible navegar en el peligro de la vida (kindynetonta diaplelsai ton bion, 85¢-
d).

Evidentemente, Simmias percibe con toda agudeza la incertidumbre y la precariedad de los
argumentos humanos. Las ultimas dudas de Simmias, aunque no r evelan su c ontenido, nos
indican la existencia de un espacio residual que se coloca entre el discurso persuasivo (que nos
llega d el m aestro, S Ocrates) y l a p ersuasion i ntima ( que deberia s urgir en nos otros como
respuesta). E1 Fedon parece mostrar que este espacio, donde se juega el ultimo partido de la
conversion r eligiosa, resultai nalcanzableal ap resad eld iscurso r acional. E 1d iadlogo,

efectivamente, empieza y termina con las lagrimas de los discipulos.

62. La complicacion que el sentimiento de incredulidad lleva en el centro mismo de la fe no se
acaba con la duda de Simmias. Incluso el mismo Socrates, el tnico que, al parecer, es realmente
persuadido, muestra signos de evidente insatisfaccion frente a sus propias palabras. Un gran
silencio s e hace tras sus | argos ar gumentos y P laton 1 o d escribe r ecogido s iempre en una
profunda meditacion (84c, 95¢). Socrates estd buscando las palabras adecuadas para comunicar
lo que siente y sabe, de tal manera que los otros también lo puedan sentir y saber. Tras escuchar
las ultimas ambiguas declaraciones de Simmias, Socrates sabe que no lo ha logrado, como se

refleja en sus propias palabras (107b):
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No soélo en eso dices bien (el Iégeis), Simmias, sino también que estos primeros supuestos, por
mas que os resulten fiables (pistai), sin e mbargo, habria que s ometerlos con mas precision a
examen. Y si los analizais suficientemente, segiin pienso, proseguiréis el argumento en la medida
maxima en que le es posible a una persona humana proseguirlo hasta su conclusion. Y si esto

resulta claro, ya no proseguiréis mas alla (oudeén zétésete peraitéro).'”

Socrates admite ahora que sus mejores esfuerzos demostrativos no han sido que hypothéseis tas
protas, un pr imer intento al c ual de beran s eguir otros més claros y precisos. Encontramos
reunidos e n e stas p alabras t anto el va lor pos itivo ¢ omo ne gativo d e 1 a i ncredulidad. S e
recomienda al mismo tiempo seguir buscando el mejor argumento con vistas a la persuasion

(en la medida de lo humanamente posible),'”

pero se advierte que, tras haberlo encontrado, no
se ha de continuar una con una busqueda ulterior, pues esa incredulidad seria ya sintoma de
enfermedad. E sta secuencia ar gumentativa es analoga a1 a que vimos a p roposito de la ley,
concebida como un proceso de ajuste gradual cuya finalidad, sin embargo, es la de alcanzar un
estatus de inmutabilidad (I §55). Nétense que sobre la conclusion socratica grava la clausula
limitativa “en la medida de lo posible”, que atentia cualquier posible soberbia (hybris) en la
intencion mediante la expresion de un piadoso sentimiento de dependencia. Como emerge de
este p asaje, Socrates mismo es sensible a la fragilidad del 16gos. Su famosa imagen dela
segunda navegacion (con remos en vez de con velas) hace eco, evidentemente, a la angustiosa
metéafora de la balsa propuesta por Simmias.

En el Fedon, hay o tro p asaje s intomatico d onde S dcrates ex presa d e m anera ai n m 4s

explicita la paradoja en que consiste su fe:

Yo calculo (logizomai) de esta manera y observa de qué manera interesada (hds pleonektik6s), si

resulta ser verdad (tynkhanei aléthé dnta) lo que y o digo, esta bien el dejarse pe rsuadir (t0

171 Trad. C. Garcia Gual (Gredos, pp. 122-123).
172 Resuena en esta parte el famoso amicus Plato, sed magis amica veritas: S dcrates recomienda a s us
discipulos confutarlo de toda posible manera si se dan cuenta de que sus argumentos nos son buenos, smikron
phrontisantes Sékrdtous, tés de alétheias poly mallon (91b-c).
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peisthénai). Si, por el contrario, no hay nada para el que muere, entonces, al menos durante este

tiempo mismo antes de morir seré menos molesto a los presentes sin lamentarme... (91b).!"

Blaise Pascal y William James emplearan argumentos muy similares para describir la ‘ventaja’
de la fe.!”* No es la primera vez que Sécrates admite que su “bella” y “gran esperanza” consiste
no en una certeza friamente deducida de la evidencia de algunos principios supremos, sino en
una apuesta, es decir una resolucion t omada s obre 1 a hoja de una navaja. Y alo habiamos
escuchado en el final de la Apologia, donde ponia el mismo aut aut con toda claridad: “La
muerte es una de estas dos cosas, o bien el que estd muerto no es nada ni tiene sensacion de
nada, o bien, segun se dice, la muerte es precisamente una trasformacion, un cambio de morada”
(40c).'” La obra se cierra con una suspension de juicio de gran efecto narrativo: “Pero es ya
hora de marcharnos, yo a morir y vosotros a vivir. Quién de nosotros se dirige a una situacion
mejor es algo oculto para todos, excepto para el dios” (42a).!7® Asimismo, el Feddn, celebrado
como la obra que inaugura el giro metafisico en Platon, aparece desde este punto de vista como
un didlogo en que se da voz, al mismo tiempo, a la incertidumbre y precariedad del argumento

metafisico, sobre el cual debemos reafirmar nuestra esperanza (apuesta) en la inmortalidad.

63. Sdcrates, finalmente, muere como pistos anér, como un hom bre persuadido y tras haber

triunfado sobre si mismo, pero sin haber podido transmitir esta misma intima confianza a sus

173 Trad. cit. (p. 92). Conservo parte de la traduccion, pero introduzco cambios importantes.

174 En unas intensas paginas acerca de The will to believe (1897), Ch. Taylor ha definido a William James
“our philosopher of the cusp” (Taylor 2002, p. 59). Es una expresion que podria reflejar igualmente bien el
sentimiento socratico y platonico en obras como la Apologia, el Critdn y, sobre todo, el Fedon. En formulas
como “standing on the threshold”, “inner battle”, “feeling of the cusp”, “sitting on the fence” (empleadas por
Taylor para caracterizar la religiosidad jamesiana), se expresa el sentimiento peculiar de quien llega a la fe
tras un di ficil proceso de conversion y tratando de rescatar 1a opcion religiosa por su ser la opcidon mas
racional (p. 42 ss).

175 Trad. de C. G. Gual (Gredos, p. 184). “Es probable que esto que me ha sucedido sea un bien [...] hay una
gran esperanza de que esto sea un bien [...]” (p. 183 s). El discurso estd por completo en condicional, la
persuasion, al parecer, no implica una certeza inquebrantable. O también puede tratarse de una simple
atenuacion del tono (understatement), coherente con la norma que sugiere hablar “con una seriedad (spoudé)
no exente de juego y con aquella paidia que es hermana de lo serio” (Ep. IT 323¢-d). La religiosidad platonica,
como ya vimos, esta frecuentemente templada por esta urbanidad (supra, 11 §32, 48).

176 Tb. p. 186.
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amigos. Un medio éxito, un medio fracaso. Quizas esto pase porque la firmeza de la fe, como
veremos, de pende d e un proceso intimo de conversion, al que ningin argumento y ningin
consuelo externo nos pueden llevar sin que haya ocurrido en nosotros mismos algiin cambio,
mas o m enos r epentinamente e de m anera i ndependiente de nue stra vol untad. P ruebas y
consuelos, argumentos e imagenes, son una ayuda, quizas un gran ayuda cuando llegan de un
gran maestro, pero por si mismos son insuficientes para llevar a cabo la conversion. ; Quién
detiene este poder ultimo sobre nuestra persuasion? El ejemplo del pitagérico Simmias nos
muestra que nol o d etiene ni S d6crates, qu e ya e std pe rsuadido y ha pr oporcionado 1 os
argumentos humanamente mejores, ni ¢l mismo, que declara ya no tener buenas razones para

seguir siendo incrédulo. Mas adelante, abordaremos de nuevo este acertijo (II §76 ss).
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Capitulo 11. Inefabilidad y conversion

64. Nuestro analisis de la incredulidad ha puesto en evidencia algunos puntos importantes:

1) En Platon, ‘no creer’ no es necesariamente un desvalor. Al contrario, la incredulidad nos
brinda un gran servicio cuando sirve para rechazar cuentos, opiniones y argumentos que son
falsos, permitiéndonos asi de encontrar un camino hacia la verdad.

2) Una vez que alcanzamos la verdad, sin embargo, 1a incredulidad cesa de ser algo util y
provechoso, t ransforméndose e n una de bilidad, en un vi cio del alma: l1a firmeza del s abio
contrasta dramaticamente con la enfermedad de los incrédulos.

3) Aun asi, descubrimos que existe un grave problema en la transmision, en la socializacién de
la verdad; el hombre que declara poseerla firmemente se revela draméticamente incapaz de
comunicarla, aunque sus argumentos sean buenos y se dirijan a amigos.

4) F inalmente, observamos e n a lgunos p asajes que este hom bre, pese a la firmezade su
creencia, plantea la cuestion de la fe en términos de apuesta y esperanza, mas que certeza; quizas
porque su poseso de la ciencia verdadera no sea tan firme como en otros pasajes se nos hace
entender.

Ahora bien, los ultimos dos puntos plantean serios problemas con respecto al sentimiento
religioso. Por un lado, la transmision de la verdad es considerada de 1a maxima importancia,
tan importante como la ciencia misma de la cual tiene que ser expresion. ; Qué valor puede
tener, a f inal de cuenta, una ciencia de la verdad que no puede transmitirse, c omunicarse,
aunque fuera a un pequeiio nimero de elegidos? (R. VI 504c ss). Por otro lado, atn el hombre
mas firme en su creencia, tan firme de conservarse impasible ante la muerte, presenta su fe en
términos de una apuesta y de una esperanza, reconociendo ademas que sus mejores argumentos
pueden ser ineficaces en transmitir el sentido de la verdad. Surge entonces casi espontanea la
cuestion si acaso, en este hombre, sea mas fuerte e importante el sentimiento de poseer la verdad

que el concepto mismo de lo que la verdad es. En este caso, una vez mas, ;qué valor tendra un
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sentimiento de 1a verdad que no c onsigue salir de los li mites angostos de una experiencia
individual? ;Qué vale efectivamente un sentimiento, aunque sea tan importante, cuando no es
posible compartirlo con nadie, socializarlo, insertarlo en la vida simbdlica de una comunidad

de vivientes? (Gorg. 481c ss).!”’

65. La existencia de estos problemas relativos a 1a comunicacion de la creencia genera la
insurgencia de algunas cuestiones cruciales, aunque a primera vista, y engaflosamente, puedan
parecer m arginales en la eco nomia generald el ost extos p latonicos. En este cap itulo
discutiremos dos, a saber, la inefabilidad y la conversion. En seguida trataremos de ilustrar, mas
alla de toda simplificacion, en qué términos y limites hay que entender la inefabilidad en Platon.
Inmediatamente después regresaremos a la cuestion de la conversion religiosa y de su espacio
residual, que ya abordamos hablando de la duda de Simmias, e insistiremos en las dificultades

que surgen con respecto a la exigencia de comunicacion y socializacion de la verdad.

El problema de la inefabilidad

66. La expresion y la comunicacion de 1a verdad es un pr oblema que se pone quien, como
Platon, concibe el discurso filosofico como 16gos aléthés, discurso verdadero capaz de llegar a
la esencia de las cosas, superar las barreras que separan nuestro lenguaje de la racionalidad de

las cosas. Es un pr oblema que deja indiferente 1 as modernas ciencias experimentales, una

177R. Otto y W. James rechazaron la dimension social y politico-institucional de la religiosidad, tratandola
como al go irrelevante o como una complicacion que no es necesario tomar en cuenta en el analisis del
sentimiento religioso (James hablaba de “ecclesiastical or theological complications™). Este fue el gran limite
de sus enfoques. James, cuyo analisis del sentimiento religioso fue en otros aspectos tan refinado y pionero,
fue criticado por Ch. Taylor (2002) debido a los excesos de su individualismo psicoldgico y a la consecuente
preferencia metodologica reservada a 1os fendmenos psiquicos extremos (e.g. “it always leads to a better
understanding of a thing’s significance to consider its exaggerations and perversions”, James 1929, p. 23 ss).
Desde este punto de vista, resultan sin duda mas acertados los trabajos de la escuela de Durkheim y Mauss,
con s u én fasis en | os fendomenos d e ef ervescencia co lectiva y el car acter s ocial d e | os s entimientos
(religiosidad in primis). En los mejores modelos explicativos contemporaneos las interdependencias entre
aspectos neurologicos, corporeos, sociales y lingiiisticos son tomadas en cuenta sin reduccionismos. Ver por
ejemplo A. Geertz (2004, 2010b, p. 311 ss) y su enfoque “biocultural” a la religion. Sobre la importancia
central de la sociedad en todo aspecto de la religiosidad, ver también Beit-Hallahmi 2014 (cap. 3, “Social
learning and identity”).
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indiferencia que les ha permitido alcanzar grandes logros. La filosofia, sin embargo, lidia con
¢l d esde s us f undaciones m &s antiguas h asta sus m odernas d econstrucciones, con p ocas
excepciones. Al momento de estudiar el sentimiento del umbral (cap. 7) insistimos mucho sobre
la dificultad inherente al discurso filosofico, por ejemplo la incertidumbre, el cansancio y hasta
el dolor que se acompanan a una ar gumentacion cuya finalidad es “amarrar” al discurso la
verdadera esencia de la cosa que se estd contemplando (II §16 ss). No vale la pena ahondar de
nuevo en este punto. S6lo habra que recordar ahora que no se trata de una cuestion de caracter
estrictamente 16 gico, sino al mis mo tiempo emotivo (hay que ser intima y espiritualmente
persuadido) y comunicativo (hay que llevar a otros esta misma intima persuasion). El método
elegido para llegar a este fin, inevitablemente, no sera concebido como un simple instrumento
para entender algo, como ocurre en las ciencias, sino como un camino espiritual para convertir
el alma de uno mismo y de otros a la verdad. En Platén, este método, cualquier cosa la palabra

pueda significar, es la dialéctica.

67 [Inefabilidad fuerte]. En un primer nivel, encontramos una nocién fuerte de inefabilidad que
pone en tela de juicio nuestra capacidad de llegar ala verdad divina. En este caso, si no logramos
verbalizarla, es porque no logramos entenderla plenamente, porque nuestra razéon no estd a la
altura. La férmula es: ‘creo en eso, pero no s¢ como pensarlo’ (en cierta medida: ‘creo, pero no
sé en qué creo’). Se trata de un movimiento de acercamiento emotivo a la divinidad que renuncia
total o p arcialmente a su inteligencia. En P laton ex isten p ocas trazas —pero e xisten y s on
importantes— de inefabilidad fuerte. Mencionaremos algunas. En el sexto libro de la Republica,
Socrates afirma que el Bien estd por encima de la ciencia y de la verdad (580e) y también que

es superior al ser ya la esencia (509b), pues es causa de ambos.!” El significado de esta

178 Primer pasaje: “Y asi como dijimos que era correcto tomar a la luz y a la vista por afines al sol pero que

seria erroneo creer que son el sol, analogamente ahora es correcto pensar que ambas cosas, la verdad y la

ciencia (epistémeén de kai alétheian), son afines al Bien, pero seria equivocado creer que una u otra fueran el

Bien, ya que la condiciéon del Bien es mucho mas digna de estima (éti meizonos timéteon)” (508e). Segundo

pasaje: “Pienso que puedes decir que el sol no s 6lo aporta a lo que se ve la propiedad de ser visto, sino

también la génesis, el crecimiento y la nutricion, sin ser él mismo génesis. —Claro que no. —Y asi dirds que a
310



afirmacion puede ser concebido ya sea de una manera estrictamente 16gica, en el sentido de que
la causa (el Bien) es l6gicamente anterior a todo efecto (sea este la inteligencia o el ser), o mas
bien, como creemos que es el caso, como una afirmacion de la superioridad real del dios sobre
toda posible realidad, inteligibilidad y predicacion. Asimismo, en el Filebo, el Bien queda mas
alla de toda comprension puntual y el argumento socratico nos lleva solo “en los vestibulos de
[su] casa” (64¢c).'”” En el Cratilo se afirma que el mejor camino para acercarse a la cuestion de
los nombres divinos es reconocer que nada sabemos acerca de 1os dioses y de sus nombres
(425b-c). Enla Apologia las palabras del oraculo son interpretadas por Socrates como una
negacion del valor de toda ciencia humana (23a-b).!%° En el Fedon se dice que los hombres sélo
alcanzaran a conocer las Ideas tras la muerte (66b-67b). '8! El mito del Fedro pone énfasis en la
extrema dificultad de adquirir esta ciencia inclusive post mortem y describe la lucha suprema
que las almas conducen en el mas alla por conquistar, aunque sea por un breve instante (MmoOgis
kathordsa), la vision de la verdad (247b-c, 248a-b). En la Ep. VII, en fin, la ciencia (epistémé)
es colocada en cuarto grado, el mas cercano a la esencia de la cosa (ousia), después del nombre,
de la definicion y de la imagen, con los cuales, sin embargo, comparte una naturaleza defectuosa

(pephykuia phaulos) que hace muy improbable, aunque no imposible, el alcance de la verdad

las cosas cognoscibles les viene del Bien no sélo el ser conocidas, sino también de €l les llega el ser y la
esencia (t0 efnai te kai ten ousian), aunque el Bien no sea esencia, sino algo que se eleva mas alla de la
esencia en cuanto a dignidad y potencia (presbeiai kai dynamei hyperékhontos)” (509b). Trad. de Conrado
Eggers Lan (Gredos, p. 333 s), a la que realizamos un cambio (traducimos €inai “ser” en vez de “existir”).
Hay que recordar como Glaucon reacciona a ambas observaciones de manera irénica (amékhanon kallos. ..
mala geloids...). De este modo, Platon subraya el tono hiperbdlico de las afirmaciones socraticas y su caracter
paradojico desde la perspectiva de sus interlocutores.
179 Lo que mas se le acerca, en orden jerarquico decreciente (66a ss), es: la medida (t0 métrion), lo bello (t0
kaldn), la inteligencia (noQs y phrdnesis), las ciencias (epistémai kai tékhnai kai doxai orthai), los placeres
puros (hédonds. .. katharas).
130 Esto no impide a Socrates representar su “saber de no saber” como una invencible anthropiné sophia (Ap.
20d-e). D e manera s imilar en el Simposio (203e-204a), s e s ubraya 1 a n aturaleza erético-demonica de 1
filosofo, que corresponde a su pobreza, a su falta de sabiduria (amathia, endeés einai), que lo empuja hacia
lo divino. Una vez mas el énfasis recae sobre la carencia y la busqueda, biisqueda de una certidumbre de la
que, al parecer, estamos estructuralmente desprovistos. Y sin embargo siempre Diotima indica a Sécrates el
dificil camino capaz de llevarnos, mientras estamos vivos, hasta el entendimiento de lo bello (210a ss).
181 Se trata de los filésofos, pues tnicamente a ellos sera concedido alcanzar (aphikneisthai) a los dioses en
el mas alla, mientras a los hombres virtuosos y a los buenos ciudadanos les tocara, cuando mucho, encarnar
en algun insecto civilizado (abejas, avispas, hormigas) o quizas volver en los cuerpos de hombres buenos
(scil. politicos).
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(343d-e). Es decir que, en Platon, existe una cierta innegable tendencia a concebir la razon
humana como incapaz de asir la realidad y la verdad divina. Ciencia y razon, como ya vimos,
no son siempre y necesariamente un v alor (I §25). De esta manera, se reafirma también la
tendencia platonica a la separacion dualista, tendencia que, como hemos observado, caracteriza
todo sentimiento religioso.

Otra tendencia en Platon, como sabemos, es la de considerar que la mente y el discurso
humano pueden adecuarse a la inteligencia divina y alcanzarla. Esta tendencia se manifiesta en
un esfuerzo constante para mediar entre los mundos que el dualismo ha separado (Intro. §v, pt.
12; 11 §2, 3). Si se admitiera por un instante que el discurso filoséfico no puede alcanzar la
realidad suprema, la consecuencia seria que el hombre estd destinado a vivir en una irredimible
oscuridad, en una separacion absoluta entre los dos niveles de la realidad, 1o que implica, por
lo menos 16 gicamente, el a teismo y lair religiosidad. E ne 1 Parménides se d efine esta
eventualidad, la exclusion de la participacion de los entes a | as ideas, como la més terrible
(deinoteron), pues hace que se derrumbe toda p osibilidad de comunicacion entre dios y los
hombres, ciencia divina y humana, y con eso destruye la dialéctica y la filosofia toda (134c-
135¢c). Como ya vimos, Socrates dice a Fedon que el duelo verdadero se da si la incredulidad
prevalece s obre el 16gos de la in mortalidad (Phd. 89b-c). E sta e s una pos ibilidad t errible,
extrema, que los textos platdnicos tratan constantemente de conjurar, erigiendo toda posible

defensa mental y oponiéndole toda posible estrategia discursiva mediadora.

68. Por tanto, Platon debe afirmar la certeza de que al discurso humano le es posible reflejar la
racionalidad divina, a saber, que, entre 1os dos términos, pese a toda dificultad, existe una
comunicacion substancial. E sto ocurre en muchas ocasiones. En el Sofista (259¢), S dcrates
define el 16gos como un compuesto de ideas (¢t6n eidon symploké). En el Timeo (29b-d), el
protagonista afirma que los discursos (10goi) y las cosas son afines (Syngeneis), palabra que

Platén emplea habitualmente para denotar el nexo analogico (el parentesco) entre todos los
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aspectos del cosmos. Se dice también que los discursos son exegetas (exégetai) de las cosas,
otra p alabra con fuertes i mplicaciones r eligiosas. La afinidad, en este caso, se refiere ala
correspondencia entre certeza del discurso y nivel de la realidad: al nivel més estable y pleno
de la realidad (el modelo) 1e corresponde el discurso cierto y firme, mientras al nivel mas
inestable ( la imagen) corresponden 1 os di scursos que pue den a spirar ini camente a 1 a
verosimilitud ( eikotas). Esta v erosimilitud d el discurso es reiterada en relacion al os entes
generados (29¢c-d, 30b, 72d-e), pero también en la descripcion de la causa errante (no generada),
que es el grado mas oscuro y paraddjico del ser (48d). En las Leyes se reitera en varias ocasiones
la convergencia entre la razon (16gos, no(s, epistémé) y la ley, otra manera para reafirmar la
exigencia de un nexo firmemente anti-relativista entre physis y némos (I §53), puesto que en
ambos se manifiesta la inteligencia divina.'®? La convergencia entre los dos llega a sancionarse
hasta en terreno etimolédgico (XII 957¢).

La inefabilidad qu eda entonces d escartada p or principio (o es limitada al grado me nos
importante del ser), lo que no impide su permanencia a nivel emotivo y del sentido comun, por
ejemplo bajo las formas de una representacion hiperboélica de 1a divinidad, 1a alabanza o el
sentimiento de dependencia. Desde una perspectiva religiosa, sin embargo, la inefabilidad, si
es legitima y hasta piadosa como sentimiento general, se vuelve blasfema en relacion a s us
consecuencias ¢ético-teologicas. A firmar d e u na m anera d emasiado d réastica que nue stro
discurso-razon es impotente frente a la realidad divina significa, en tltima instancia, reconocer
que no podemos saber nada acerca de dios, algo que se convierte en un boomerang para nuestra
creencia religiosa, puesto que nos puede llevar al agnosticismo y al ateismo. Como ya vimos (I
§49, 50; 11§ 2, 3, 21), no hay qu e e scandalizarse por e stas p aradojas, pue s, debidoa 1a
constitucion practico-emotiva de | di scurso r eligioso, € s algo bastante normal d ecir que 1 a

divinidad esta mas alla de toda comprension (ineffability) y, al mismo tiempo, a firmar que

182 Ver, por ejemplo, 1 644d-e, 11 659d, IV 714a, VIII 835¢, 836¢, IX 875¢c-d, X 890a/d, 898a-b, XII 961d,
965e-966a.
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puede y debe ser conocida (noetic quality). Las nociones religiosas tienen, al mismo tiempo,
una dimension intuitiva, que las ancla en nuestra experiencia ordinaria, y otra contraintuitiva,
que las separa drasticamente de nuestra experiencia normal. Son nociones al mismo tie mpo
posibles e imposibles, pensables e impensables. Esta paradoja no tiene consecuencias mayores
hasta que permanece en el nivel de la religiosidad ordinaria, la cual en gran medida se desarrolla
en el marco del sentido comun y de la accion, sin conceder mucha atencion a las incongruencias
logicas y a los detalles especulativos. Los problemas empiezan cuando pasamos al nivel de la
especulacion r acional, d onde 1 a co herencia | 6gica y 1 a de mostracion de vienen instancias
centrales.

Méasen g eneral,s et ratad eu nap aradojar elacionadaco nn uestrah abilidad
metaproposicional, a saber, la que usamos al lidiar con nociones “entendidas a medio” (half-
understood concepts, Sperber 1985, p. 82 s s). Empleamos esta habilidad cuando procesamos
informaciones que no somos en grado de entender plenamente, como ocurre, por ejemplo, con
la Trinidad, el Nirvana o el Bien platonico. La parcial comprensibilidad (y aceptabilidad) de
estas ideas deriva da su estar encapsuladas en contextos discursivos compuestos por creencias
intuitivas (Pyysidinen, p. 147). De esta manera, lo que es impensable llega a tener un espacio

de comprensibilidad.

La inefabilidad es una estrategia discursiva que intenta encargarse de la paradoja y proceder
mas alld de 1a habilidad metaproposicional: por un lado, reconoce que la nocioén en cuestion
excluye toda comprensibilidad y, con eso, que es impensable, inalcanzable ya sea por el sentido
comun o la mas sofisticada razon especulativa; por otro lado, sin embargo, en vez de concluir
que lo impensable es imposible, a saber, no existente, defiende su existencia mas all4 de todo
argumento, toda evidencia y toda razén, a menudo resolviéndolo en una experiencia interior

personal, incomunicable o muy limitadamente comunicable. '*?

183 El discurso de la inefabilidad atraviesa toda la fenomenologia religiosa de R. Otto. En Otto (2001) la
realidad de lo divino es asegurada por el hecho de que podemos experimentarlo, aun cuando esto fuera la
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69. [ Inefabilidad relativa.] En un s egundo nivel, la expresion y comunicacion de 1a verdad
cuestionan el lenguaje natural y sus deficiencias estructurales. En este caso, si no podemos decir
la verdad divina, no es porque para nuestra razon sea imposible entenderla, sino debido a limites
circunstanciales propios del medio del que nos servimos: el lenguaje. No es imposible conocer
la realidad divina de las cosas, s6lo que es dificil verbalizarla y comunicarla a causa de los
limites estructurales del lenguaje natural.” La férmula es: ‘creo en eso, lo entiendo, pero no sé
coémo expresarlo a mi mismo’. Hay un fuerte acercamiento hacia la divinidad, acompafiado por
la inteligencia p ersonal de la misma. Este sentimiento se manifiesta en Platon siempre que
encontramos el mo tivo de la v erosimilitud y d el mito ¢ omo r epresentacién v erisimil.'®*
Mientras el nexo entre las cosas y nuestra inteligencia de las mismas es asegurado, las dudas
recaen sobre el instrumento lingiiistico del que disponemos para expresar y comunicar e ste
nexo. En otras palabras, en este segundo nivel se evidencia el problema de la diferencia entre
lenguaje y realidad. El lenguaje natural muestra un cardcter incierto, inestable, que lo conecta

con el nivel ontoldgico inferior (mas irracional) de la realidad (sentidos, materia, experiencia).

prerrogativa de unos pocos inspirados. La experiencia de lo santo es ‘anterior’ a cualquier comunicacion y
asegura que el lenguaje que trata de describirla se refiera en algo real. La condicion de la experiencia es asi
trascendentalmente asegurada, i.e. la religiosidad corresponde a una facultad del sujeto humano como tal.
Sin embargo, Otto nos dice también que el sentimiento de la divinidad se revela en el lenguaje humano sélo
de manera aproximada, metaforizandose en imagenes siempre diferentes que, pero, son reciprocamente
comprensibles-traducibles en v irtud d el car acter ¢ oncreto, o bjetivo, universal d e esta ex periencia, cu ya
realidad es garantizada a priori. Estas palabras e imagenes —llamadas “ideogramas” por Otto— apuntan todas
a un objeto idéntico, pero sin poder agarrarlo, aprenderlo de una vez por todas. Son como variaciones de un
mismo tema. La paradoja del discurso de Otto, desde nuestra perspectiva, consiste en afirmar que el lenguaje
religioso apunta hacia una realidad (definida como objetiva, universal, etc.) la cual, sin embargo, cae afuera
de las posibilidades expresivas del lenguaje (lo santo deviene entonces “inaprensible”, p. 127, en el sentido
de arrheton, pp. 13, 52 ss). En el fondo, este discurso no es otra cosa, que una terrible auto-contradiccion:
afirma, al mismo tiempo, que lo divino es algo cierto, objetivo, pero que ningtin lenguaje puede denotarlo
(¢,como puede algo que existe objetivamente no ser denotable?); por un lado, afirma que el lenguaje no puede
verbalizar al dios, por otro que este mismo lenguaje lo dice, en el sentido de que lo indica (;como puede algo
que no es verbalizable ser indicado por el lenguaje?). Este es el género de paradojas dentro del cual queda
irremediablemente atrapado el discurso de Otto, asi como toda estrategia de la inefabilidad. Estas paradojas,
sin embargo, constituyen justamente el mayor interés de su fenomenologia de lo santo, en la medida en que
denuncian su caracter intimamente religioso. Sobre el argumento, ver Montanari 2015 (cap. 8).
* El monje budista Walpola Rahula, por ejemplo, afirma que la naturaleza del Nirvana “can never be answered
completely and satisfactorily in words, because human language is too poor to express the real nature of the
Absolute Truth or Ultimate Reality which is Nirvana” (citado en Pyysidinen, p. 149).
184 B.g. Grg. 523a; Phd. 108d, 114d; Phdr. 246a, 265b-c; Criti. 107b-d; Ti. 29¢-d, 30b, 36a, 40c, 44c, 48d,
53d, 56¢, 57d, 59d, 67d, 68b, 72d, 72e, 90c; Lg. 11l 677a, IV 713e, IX 872e.
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El lenguaje es el fruto de una convencion social o de la evolucion historica, en todo caso esta
determinado por factores que escapan a la amarra racional. La inestabilidad del lenguaje y su
caracter convencional s on a spectos i nterdependientes. N o obs tante, a continuacion, 1 os

trataremos por separado (respectivamente, §70 y §71).

70. Por lenguaje natural hay que entender, generalizando un poco, el compuesto (symploké) de

nombres (ondémata) y v erbos ( rhémata),'®

que, a suvez, resultan de una c omposicion de
elementos simples, letras y silabas, de origen aparentemente convencional (Cra. 424a ss). En el
Teeteto (206d), S dcrates 1o 1lama 16gos en el sentido mas general, menos especifico, que se
pueda proporcionar: es la simple manifestacion de nuestra opinién a través del flujo de la voz,
visto como una especie de espejo o imagen exterior en que se reflejan nuestros pensamientos
interiores. Se trata del discurso en general. Este discurso, correctamente empleado, produce una
buena de finicidn, e s de cir, como vimos, un ¢ ompuesto de ideas (Sph. 259¢). En ¢l Sofista
(263¢), se proporciona una definicion semejante del 10gos como flujo (rhedma) del alma hacia
afueraat ravésdelavoz, en el cual serefleja el flujo interior (sin voz) del pe nsamiento
(didnoia), i.e. el dialogo interior del alma consigo misma.'®¢ Los dos, dice Sécrates, son 1o
mismo, son aspectos diferentes (exterior e interior) de una misma cosa.

El andlisis del lenguaje, entonces, pasa en Platon a través su comprension mediante la nocion
de flujo, que, como vimos, es una nocion ‘peligrosa’ (I §66 ss), la cual puede apuntar al orden

(el movimiento racionalizado del flow, la amenaza conjurada) o al desorden (el movimiento

irracional del flux, la amenaza suelta). De hecho, la desconfianza hacia los nombres, junto con

185 Cf. e.g. Ep. VII 342b-c, Tht. 202b, 206d, Sph. 262a ss.

186 Sobre el didlogos émpsykhos, cf. Teet 185d-e, 189e-190a; Soph. 263e-264b; Phil. 38c-¢. La definicion del
16gos como e spejo del flujo de | pe nsamiento queda c aracterizada en t érminos aj enos al p sicologismo
moderno. ( Segin S immel, “la e sencia de 1a m odernidad c omo tal e s e I ps icologismo”, e s de cir, “ la
experiencia e interpretacion del mundo desde el punto de vista de las reacciones de nuestra vida interior y,
de hecho, como un mundo interior, la disolucion de los contenidos fijos en un elemento fluido del alma, del
que se filtra todo lo esencial y cuyas formas son simples formas del movimiento”, cit. in Frisby 1992, p. 94.)
El didlogo émpsykhos no es el moderno stream of consciusness ni revela una tendencia intimista del discurso
platonico.
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el rechazo de una atencidn excesiva hacia ellos en lugar que a las cosas mismas (pragmata),
emerge en muchos pasajes platonicos y puede justamente ser considerada un motivo tipico en
Platon.'®” El mismo origen de los nombres, como se muestraen el Crétilo, lejos de manifestar
la esencia divina del lenguaje, demuestra inicamente las opiniones falaces ( ‘heracliteas’) de
sus antiguos inventores (436b ss, 439c¢ ss). Quizas Socrates alcance en este punto el cenit de su
critica histdrica, llegando a deslegitimar no sélo las leyes y la tradicién poética de los griegos,
sino su misma constitucion lingiiistica. En la Ep. VII, ademas, se habla explicitamente de la
debilidad del discurso definitorio (dia to ton l6gon asthenés) al tratar de mostrar la realidad de
las cosas, su ser (t0 On, opuesto a su cualidad, t0 poidn ti). Por esta razon, se concluye, ningin
hombre prudente se atreveria a fundar sus pensamientos en el discurso como tal y, aun menos,
en el discurso escrito (342e-343a).!%% La debilidad se debe al hecho de que nombres y discursos
son altamente inestables a c ausa de su cardcter convencional y arbitrario. Por ello, llenan el
alma de incertidumbre dandole todo menos lo que realmente busca (la esencia de las cosas).
La tinica manera para evitar esta confusion e incertidumbre en que nos deja el empleo del
lenguaje, parece consistir en la afinidad (del alma) con ¢l objeto (Syngené tol pragmatos, 344a).
Los discursos verdaderos, dira S dcrates en el Fedro, estan firmemente grabados en ¢l alma
(278a). Sin este punto firme extra-lingiiistico, nuestro uso del lenguaje no tendria otro efecto
mas que producir confusion. E s dificil entender e xactamente qué significa esta afinidad del
alma con el objeto.'® Con toda probabilidad se trata de la creencia en una correspondencia
analogica substancial entre la razdn de la realidad (la verdad divina) y la parte racional del alma,
que puede actuar en consecuencia como elemento mediador (tercero) para adecuar el discurso
a la realidad, la palabra a la cosa. Se trata, si queremos, de una garantia, pues intuyendo la raiz

metafisica de la cosa, el alma racional (I6gos como ‘facultad’) asegura que al lenguaje humano

187 Ver e.g. Chrm. 163d; Men. 75¢; R. 533¢; Tht. 177¢, 184c, 199a; Sph. 220d; PIt. 259c, 261e.
188 A pesar de esto, los personajes platonicos, Socrates in primis, declaran a menudo una verdadera pasion en
los discursos. Cf. e.g. Phdr. 228b-c, 230d.
189 Sin esta afinidad originaria, la dialéctica no podria encontrar su camino hacia la cosa en si ni seria posible
un discurso verdadero, de cualquier manera esto puede ser descrito.
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(I6gos como “discurso’, rheima) corresponda una realidad intimamente 16gica (16gos como
‘raz6én’ d e la c osa mis ma), p ermitiendo asi el tr &nsito e ntre t€ rminos que, d e o tra forma,
quedarian ajenos. Por esa razon, en la Republica, el 10gos del sabio es definido “el 6ptimo
guardian” (ho aristos phylax, VIII 549b) y su pérdida co mienza el ciclo d egenerativo d el
hombre y del Estado (libros VIII y IX). Como ya vimos, sin este nexo analogico fuerte entre
psicologia y ontologia, la realidad entera —hombre, ciudad, cosmos— se desmoronaria perdiendo
sentido filosofico y religioso (Intro. §xi). De aqui, también, surge la complejidad semantica de
la palabra 16gos, que se encuentra en los tres puntos de la relacion (alma, discurso, realidad).
La tinica salida es forzar al os nombres y al discurso a s eguir al arazon, sustraerlosde la
irracionalidad de los flujos interiores y exteriores de la voz y del alma, para subordinarlos a la
guia del 10gos filoséfico. El dialéctico, como se afirma en el Crétilo, es s6lo aquél que sepa

“usar” los nombres del legislador para interrogar y responder (390c-d).

71. Al final del Cratilo, Socrates se declara mas cercano al convencionalismo de Hermogenes,
aunque depurado de sus bases relativistas, que a la teoria del nombre-esencia de Cratilo. De
esta teoria se dan dos versiones, una fuerte y una débil. Segun la version fuerte,” en el nombre
se manifiesta la misma esencia de la cosa y con eso instituye una identidad substancial entre los
dos; segun la version débil, el nombre imita a la cosa que representa y, con eso, instituye entre
los dos una relacion de semejanza. En el Crétilo, Socrates rechaza en un primer momento el
convencionalismo y confiesa su simpatia hacia la teoria de Cratilo (emoi aréskei, 435c¢), tanto
que Gérard Genette pudo hablar de Sdcrates como “cratyliste dégu”.!*° Sin embargo, aunque

flirtee con las dos versiones de la teoria por un buen rato, con la primera a lo largo del primer

* Es la que se recuerda en la primera estrofa del poema “El Golem” de Jorge Luis Borges:
Si (como afirma el griego en el Cratilo)
el nombre es arquetipo de la cosa
en las letras de ‘rosa’ esta la rosa
y todo el Nilo en la palabra “Nilo’.
190 Genette 1972.
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excursus etimoldgico (que abarca casi dos tercios del didlogo) y con la segunda en la parte
autocritica de la obra (423b ss), en su confutacion final rechaza con decision a ambas. Aunque
sea posible que algunos nombres se adapten mejor que otros a las cosas, dice Socrates, se tratara
siempre de una débil correspondencia y aproximacion, no de una verdadera reproduccion (430d
ss). De cualquier manera, los nombres en general, ya sean semejantes o distintos a las cosas,
son siempre el resultado de costumbre y convencion (434e ss, éthos, synthéké, homologia). !
Socrates, finalmente, se declara convencionalista.

El enfoque convencionalista emerge también en la Ep. VII (342a, 343d) y, de una manera
muy similar, en las Leyes (X 895d ss, XII 964a). En ambos casos, segun una escala que va de
lo mas superficial (e irreal) a lo més importante (y real), nombres y definiciones se encuentran
en los antipodas con respecto a la esencia (ousia) de la cosa, cuya posesion es la finalidad de la
ciencia. En la Ep. VII esta distancia implica también la separacion y exterioridad del lenguaje
respecto al alma racional que aprende las cosas. También en estos pasajes, sin embargo, se
expresa la creencia de que el lenguaje natural, aunque diferente de las cosas por naturaleza y
separado de ellas de manera que no puede ni reproducir ni imitar su esencia, puede ser empleado
como un instrumento al servicio de la verdad y, con eso, asegurar su expresion y comunicacion,
aunque sea so0lo de manera imperfecta y aproximada. La razon puede establecer un acuerdo
aceptable entre nuestros acercamientos a la cosa (e.g. nombre, definicién, imagen, inteligencia)
y la cosa misma. La tarea es sumamente dificil: en el continuo traspasar (diagogé, metabainein)
entre niveles superficiales y esenciales (kato vs. ano), es facil perderse hasta para las almas mas
dotadas (343e). No por eso, sin embargo, se debe pensar que el éxito no esta al alcance de una
estricta minoria de almas elegidas. El convencionalismo socratico no es incompatible con el

alcance de la verdad.

91E] rechazo del nombre-imitacion, version débil del nombre-esencia, muestra como la reflexion platonica
sobre el lenguaje se aleja de su teoria mimética del arte (e.g. R. X 596a-598b, 601c-602a).
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72. En conclusion, si bien en Platon existe un temor al lenguaje natural como producto histdrico
convencional, flujo irracional y generador de irracionalidad, existe también la persuasion de
que el lenguaje puede ser empleado como una herramienta al servicio del discurso filoséfico
paralabusquedadelaverdad. En P laton, es en el marco d e es ta d esconfianza h acial a
irracionalidad d el I enguaje, t emplada p or | a co nfianza en n uestra cap acidad r acional d e
domesticarla, que es posible hablar de inefabilidad de la realidad divina. La lengua de los dioses
y la lengua humana son inconmensurables, pero su contacto queda restablecido y garantizado
en la medida en que el fil6sofo logra sujetar la lengua humana a la razén, gracias a su intuicion

de la lengua divina.

73. [ Inefabilidad c omo incomunicabilidad.] P or tltimo, en el tercer nivel, e ncontramos una
desconfianza en el lenguaje en tanto instrumento para comunicar el discurso verdadero. Si no
podemos decir la verdad divina, en este caso, no se debe a que nos es imposible entenderla y
decirla (siempre que encontramos la manera de subordinar el lenguaje natural a la razén divina),
sino por la imposibilidad de comunicarla o anticiparla con palabras a quien todavia no la posee
en sualma. La féormula es: ‘creo en eso, lo entiendo y puedo verbalizarlo, pero no sé cémo
expresarlo a otros para que lo entiendan’. Hay un fuerte acercamiento hacia la divinidad, pero
ignorancia acerca de los medios para socializar nuestra inteligencia de l1a misma. Léase este
pasaje del Timeo: “ya es dificil [ érgon] encontrar al creador y padre de todo esto, pero es
imposible [adynaton], una vez que 1o hemos encontrado, decirlo a todos” (28c). Esta es una
poderosa a firmacion de 1 nefabilidad ¢ omo 1 ncomunicabilidad, que O tto c onsideraba,
equivocadamente, como una prueba de la ininteligibilidad divina en Platon.!®> En el Fedro se
habla de los discursos como pharmakos, en el doble sentido de la palabra, medicina y veneno

(230d, 274e-275a). El problema de la incomunicabilidad se reitera y se argumenta, ailn mas

192 Cit. p. 127 s. Comenta Otto sobre el dios de Platon: “DaB Gott iiber aller Vernunft sei, und zwar nicht nur
als der UnerfaBliche, s ondern auch als der UnfaBliche, hat ke iner bestimmter a usgesprochen a ls di eser
Meister des Denkens”, p. 117.
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radicalmente, en los célebres pasajes que muestran la desconfianza platonica hacia el discurso
escrito.'”* Los pasajes mas famosos donde se expresa este rechazo son el Fedro (274b-278b) y
la séptima c arta (341b-342a, 343a/d), a 10s cuales s e d eben a fiadir ot ros dos t estimonios
importantes, en general menos recordados, en el Protagoras (329a) y en las Leyes (XII 968d-
e). Es importante observar que estos mismos pasajes —pero considerando el Simposio (210a-
211c¢) en vez del Protagoras— son igualmente centrales, como veremos en seguida, para la teoria
platdnica de la conversion.

A partir de estos pasajes, se puede colegir 1o siguiente en relacion al discurso escrito: la
escritura significa un da fio para la memoria, pues produce el ol vido de 1o que el alma, en
realidad, ha aprendido, atingiéndose a si misma; por si mismo, el escrito no puede producir el
aprendizaje de las nociones mas importantes, ya que éstas dependen de la disposicion interior
de cada quien; en lugar de lo importante, el escrito alimenta lo opuesto en el alma, a saber los
peores impulsos como, por ejemplo, envidia, vanidad y soberbia, puesto que esta sujeto a la
circulacion publica y puede con facilidad dar la impresion de una gran sabiduria; en razén a su
misma inercia e inmovilidad, el discurso escrito (asi como las pinturas y los largos discursos de
los oradores) no es capaz de contestar ni defenderse, en oposicion al discurso vivo y animado.
De todo esto se sigue el riesgo de las malas o malévolas interpretaciones y del aumento de la

confusion. Finalmente, cabe sefialar que el escrito sélo es aceptable como un s oporte para la

193 Estos pasajes son un ejemplo de la ironia platonica o, por lo menos, muestran el caracter paraddjico de su
escritura. Si, por un lado, encontramos en ellos un rechazo ap arentemente sin atenuaciones del discurso
escrito, de su seriedad y de su valor, por otro vemos que los dialogos no solo retratan con evidente aprecio la
pasion urbana de sus personajes de pronunciar discursos (piénsese, por ejemplo, en el Fedro), sino reflejan
con toda probabilidad la de su autor, Platén, quien a lo largo de toda la vida ha compuesto discursos, los ha
cuidadosamente conservado, revisado y puesto en circulacion. Hemos visto ya otros casos paraddjicos de
este tipo. Por ejemplo, el rechazo del discurso imitativo directo (R. III 392d ss) y del estilo comico, choca
abiertamente con el simple hecho de que la mayoria de los didlogos platonicos estan escritos justamente en
estilo directo y muy a menudo adoptan un registro cdmico (Gorgemanns, cit. p. 68 ss, Nightingale 1995).
Como segundo ejemplo relevante, podria mencionarse que el rechazo y la descalificacion de la realidad
sensible, un v erdadero tOpos filosofico en Platdn, entra en contraste manifiesto con la riqueza y hasta la
sensualidad de las metaforas fisico-sensualistas empleadas en Platon para representar el mundo inteligible y
su ¢ ontemplacion (1 §36). De ahi que una verdadera celebracion d e 1a vida s ensible p arece an imar 1 a
representacion metaforica de un discurso normativo que, al contrario, tomado al pie de la letra, resta casi todo
valor a la vida sensible. Para usar un término de Jung, es como si la escritura de Platon fuera la “sombra” de
su filosofia. La escritura platonica parece afirmar de facto lo que su filosofia niega de jure.
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memoria (hypomnema) de los que ya saben, y como un j uego (paidid) al que las p ersonas

prudentes conceden solo una importancia muy relativa.

74. [Incomunicabilidad como imposible anticipacién.] ;Cual relacion tienen estos pasajes con
la cuestion de la inefabilidad? Ellos afirman que los principios mas importantes de la ensefianza
platonica no s on ¢ omunicables ( rhéton oudamés, Ep. VII 341c¢) ¢ omo oc urre con ot ras
doctrinas, que s e | imitan s implemente a i nformar s obre a lgo. A | ¢ ontrario, r equieren una
disposicion interior favorable, la cual, como veremos, llega a conocer interiormente (sentir) la
verdad de lo que la ensefianza s6lo puede comunicar exteriormente. En otros términos, se trata
de nociones que pueden ser entendidas y verbalizadas, ergo no son inefables en sentido absoluto
o relativo, pero no pueden ser anticipadas con discursos, ni orales ni escritos, a quienes todavia
no las conocen ni poseen intimamente tras haberlas aprendido por si mismos. En las Leyes (XII
968e), el Ateniense emplea un Util juego de palabras que logra aclarar el punto: seria equivocado
definir las nociones filos6ficas mas importantes, i.e. los principios supremos, como “indecibles”
(apdrrhéta), pues en realidad es posible y necesario verbalizarlas y demostrarlas mediante el
discurso, a unque s on “ decibles a nticipadamente” ( aprérrhéta) s 6lo p ara q uienes estan ya
persuadidos de su valor de verdad.

La inefabilidad platénica, entendida como incomunicabilidad, no implica que el contenido
del discurso sea como tal incomunicable, sino que es imposible anticipar con palabras su sentido
a quien todavia no lo conoce. Desde nuestra perspectiva, esta diferencia sutil, pero primordial,
se puede reformular en los términos siguientes: es posible ensefiar y comunicar el concepto de
la verdad, pero no el sentimiento que lo acompafia y sustenta. Ahora bien, en Platon el concepto
como tal, sin nuestra intima adhesion emotiva a la verdad, no cuenta nada, de manera que el
simple aprenderlo es algo que no t iene importancia. Los diferentes pasajes comentados nos
estan diciendo que es inutil (pero no imposible) comunicar un contenido separado del marco

emotivo fundamental que lo respalda y lo llena de sentido personal. A este mismo problema
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apuntaba con toda probabilidad la duda de Simmias que hemos anteriormente comentado (II

§61).

74B. [La ciencia es experiencia de la verdad.] Todo esto significa que en Platon el conocimiento
de la verdad coincide con la experiencia interior de la misma. La ciencia se afirma so6lo en el
marco d e es ta ex periencia vivida. E1 c entro m as v alioso d e 1 a en sefianza p latonica p arece
consistir en | a d imension em otiva, “c aliente”, q ue en vuelve, p rotege y respalda el “frio”
contenido de sus doctrinas. Lo que finalmente hay que adquirir no es el contenido, sino el
sentimiento que lo respalda. La ciencia platonica consiste en este conjunto cognitivo-emotivo,
I6gos-pathos (Intro. §vii-ix). Dejamos por un momento de ver la cosa tras las lentes deformantes
de nuestro inveterado positivismo, acostumbrado a dividir de manera demasiado tajante entre
hechos y valores, contenidos racionales y emociones. Las ciencias cognitivas estan actualmente
dedicando gran atencion en analizar como las emociones influencian y constituyen en la raiz el
pensamiento, desde | os j uicios m orales h asta | os an 4lisis ci entificos ap arentemente m as
neutrales (e.g. Damasio 2000, 2006, 2010). En realidad, es muy probable que el pensamiento,
sobre todo cuando cuestiones morales estan en juego (pero ;cuando no lo estan?), no sea otra
cosa, como dice Cordelia Fine, que la postiza racionalizacion que sigue a un “primitive flash of

emotion”:

As we ponder a morally charged situation we feel a primitive flash of emotion, which is all we
need to pass a judgment. However, as it’s a shame to leave resting idle those parts of our brain
that help to distinguish us from apes and toddlers, we then invent reasons to explain and justify
our view. [...] This gives us the satisfying though often illusory impression that our morals are
based on reasoned and logical thought, rather than cartoon-esque reflexes such as yuk!, ouch! or

tsk (Fine, 2006, p. 57).

75. [Recapitulacion.] En conclusion, para no engafiarse sobre el sentido de la inefabilidad de la
verdad divina en Platon, hay que ver la cuestion en toda su complejidad, tal como lo muestran
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los propios textos, alejandonos de toda simplificacion. En primer lugar, se ha de reconocer que
existe un sentimiento de la inefabilidad fuerte y absoluta (§67), que, no obstante, es conjurado
normativamente por la necesidad de 1a mediacion discursiva. En Platon el sentimiento de la
divinidad presenta en ocasiones una tendencia hiperbdlica a la separacion, pero la tendencia a
la m ediacion, inherente a cualquier discurso religioso, interviene para corregir los ex cesos
dualistas, negar la inefabilidad y evitar el riesgo de ateismo (§68). En segundo lugar, existe una
afirmacién de inefabilidad relativa y condicionada (§69-72), que depende de los limites del
lenguaje n atural, cu ya realidad es r adicalmente imperfecta. S in em bargo, au que s ea al go
sumamente dificil, es posible compensar esta imperfeccion subordinando nuestro discurso a la
facultad racional del alma, que es congénere a la dimension divina (inefabilidad débil). En tercer
lugar, la inefabilidad s ignifica i ncomunicabilidad: 1 a ve rdad d el di scurso e s incomunicable
(§73). S obre e sto s e de be precisar que a quello pr opiamente i ncomunicable no e s el mero
contenido de nuestro discurso, algo que todos o muchos pueden captar, sino la disposicién
interior que constituye s u t rasfondo ne cesario, e s d ecir, | a ex periencia v ivida. E sta, s egin

Platén, solo pueden entenderla los pocos que ya la poseen en si mismos (§74).

El espacio de la conversion

76. Llegamos con eso al problema de la conversion. De hecho, la diferencia que establecimos
entre la comunicacion del contenido de la verdad (posible, pero inutil) y del sentimiento de la
verdad (imposible, pero necesario) apunta a la existencia de un espacio residual donde se coloca
la conversion. Para empezar, debemos eliminar toda posible fuente de malentendido. Estamos
acostumbrados a cargar la palabra ‘conversion’ con un sentido semitico, frenético o “epiléptico”
que, en relacion a Platon, es por completo engafioso, ya que en €l la conversion no tiene nada
que ver con una ¢onmocion s entimental de sordenada o ¢ on un fenémeno de pos esion. En
definitiva, la conversion platonica no denota un estado de alteracion de la conciencia (ASC) y

es completamente ajena a los excesos del misticismo (II §37, 79 ss). Un hombre griego de época
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arcaica y clasica estd familiarizado con ex periencias religiosas d el tipo e xtremo, aunque el
intimismo y el misticismo religioso sean fendémenos que la cultura griega conocera sélo a partir
de la edad helenistica y romana. Para un griego, entusiasmo (posesion), trance, €xtasis, frenesi,
incubacion y disociacion s on fenomenos de tipo A SC ba stante c omunes —por e jemplo, en
algunos r ituales (dionisiacos), en 1 as da nzas (coribantica, b aquica), e n 1 a i mprovisacion
rapsodica y en los ordculos.'** En Platon, sin embargo, estos raptos, normalmente, no reciben

mucho crédito y a menudo el texto muestra mofarse de ellos descaradamente (II §26).

77. [Metastrophé.] Cuando Platon habla de conversion, y lo hace constantemente al hablar de
la formacion sentimental de los jovenes y de la formacidn superior de los filosofos, entiende en
realidad algo co mpletamente distinto. Lejos d e i dentificarse con unarepentina salidade si
mismos, 0 con un igualmente repentino estado de posesion, la conversion significa en Platon
un proceso formativo continuo y muy largo (en lugar de un evento fulgurante), que puede durar
hasta una vi da e ntera, mediado e xternamente por | a c omunidad e 1 nternamente po r una
conciencia que se esfuerza, aunque no necesariamente lo logre, en estar siempre en vigilia y

presente a si misma. Todo esto, sin duda, requiere una continua activacion del control racional

194 Por lo general, como sefiala Burkert (2007), se trata de fenomenos conocidos y practicados en todas las
culturas antiguas, pero que quedan generalmente al margen del culto religioso oficial y viven en un estado
de no oficialidad (p. 150). Las danzas de tipo baquico (bakkheia) son rechazadas en Lg. VII 815¢. El
Ateniense las opone a la utilidad de las danzas pacifica y bélica (pirrica). Se hace referencia a las danzas
coribanticas en 790d (ss), como ejemplo de un movimiento frenético y malo (flux) cuyos efectos son curables
mediante un movimiento regular y bueno (flow). Generalmente, Platon no manifiesta gran simpatia por este
tipo de manifestaciones. En el Fedro la nombra colectivamente, y sin estigma, como “locura teléstica” y las
pone al segundo lugar entre los cuatros tipos de locura (244a-245a, 265b). Los oraculos (Delfos, sobre todo),
aunque en ellos se practique una forma de trance (Burkert, cit. p. 159), son una excepciéon —una excepcion
necesaria, diriamos, pues representan el centro de la autoridad religiosa tradicional, que en Platén nunca es
puesta en discusion. En el Fedro se habla en este caso de “locura profética”, asociada con Apolo. En las
Leyes podemos ver un esfuerzo consistente y muy interesante para sustraer Dionisos a la peligrosa penumbra
de la irracionalidad teléstica. En el libro II, Dionisos es puesto a la cabeza de la parte mas anciana (=sabia)
del coro ciudadano (653d, 664b ss), la cual es la inica que puede hacer uso del vino sin restricciones (665b
ss). El dios es también liberado de una tradicion considerada como impia (672b-c), seglin la cual hubiera sido
privado de entendimiento (gnomé) por Hera. El Ateniense reclama euphémia para el dios y para su regalo a
los hombres: el vino, en lugar de ser visto como el medio para inducir la mania, es considerado como un
farmaco que los sabios de Magnesia emplean para entrenar los jovenes a la moderacion. Sobre la “locura
poética” y sus implicaciones frenéticas, en fin, véase las paginas estupendas de Gentili (1984), que compara
la practica de los rapsodas con los improvisadores italianos del siglo XVIII (cap. 1, p. 10 ss).
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—el “sargento mayor” de la corteza prefrontal, como lo 1lama Cordelia Fine — sobre las varias
funciones psiquicas supuestamente inferiores.

La p rimera etapa d ¢ es te p roceso, en P laton, consiste ¢ nuna bue na paideia musical,
proporcionada a todos | os ¢ iudadanos gracias a 1a intervencion de 1os m agistrados ya la
mediacion activa de las instituciones y de la comunidad politica en su conjunto. E1 alma del
nifio y del joven es llevada de esta manera a amar lo que hay que amar y odiar lo que hay que
odiar, aun antes de que la razon, el “sargento mayor”, le explique exactamente por qué es bueno
experimentar es tas em ociones enr elacion co n d eterminadas co sas. E s e ste unm otivo
igualmente imp ortante en la RepUblica y en las Leyes.'”> La segunda etapa —realizada en el
momento en que ya somos capaces de entender con la razén el sentimiento moral para el que
hemos sido programados desde la nifiez a través un cuidadoso proceso de mediacion estética,
politica y social— lleva la educacion a su perfeccion, poniendo en sintonia el sentimiento moral
adquirido con la ciencia. Esta “sinfonia” de la razon con el sentimiento coincide con la paideia
en su sentido mas alto y perfecto (II 653b, 659d).!”® Como se aclara enellibro VIIdela
Republica, la parte superior de esta formacion la reciben solo aquellos pocos que pueden aspirar
a ser filosofos, mediante un tirocinio cientifico superior (propaideia, 536d) que culmina en la
adquisicion de la habilidad dialéctica. El motivo de la conversion adquiere en este libro una
fuerza p articular y significa el arte (tékhne, 518 d) de girar gradualmente el alma desde 1a
oscuridad-ignorancia hacia la luz de la verdad y del Bien, o también la disciplina (mathéma,
521d) que trae (holkdn) el alma del devenir al ser. En este caso la palabra ‘conversion’ (del latin

convértere) tr aduce casi lite ralmente té rminos g riegos ¢ omo metastrophé, periagogé o

195 En Lg. 11 653b-c, la paideia es proton paisin aretén, la temprana adquisicion de la virtud por parte de los
nifios, es decir, el hecho de que sus almas aprendan lo bueno y lo malo con el amor (philia) y el odio (miso0s).
Sobre este mismo punto, ver también II 659d. Se recomienda ademas la educacion mediante los juegos (II
643b-d, VII 797a ss, 819b-c). En la Republica la educacion para la virtud de los jovenes mediante la musica
abarca los libros II y III (cf. e.g. II 377c: no se puede permitir que los nifios escuchen toda clase de historia
inventada por cualquier persona, recibiendo a si en sus almas opiniones opuestas a las que deberan tener
cuando seran adultos). En las Leyes la educacion musical se plantea sobre todo en los libros II (institucion
del coro) y VII.

19 Cuando no se realiza esta symphonia entre sentimiento y razon se derrumban incluso 10s reinos mas
poderosos —por ejemplo, la antigua confederacion del Peloponeso (cf. Lg. 111 689a, 689d, 691a).
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peristrophé, que, en Platon, s 6lo ap arecen en este pasaje del opus magnum con el sentido

técnico que acabamos de discutir. !’

78. E 1 he cho de que en e stos t extos p latonicos s e pong a t anto ¢ nfasis s obre e | ¢ aracter
propedéutico d e 1 a e ducacion de 1 s entimiento m oral para llegar ala e ducacion superior y
filosofica, nos confirma que en Platon el pathos de la verdad tiene una singular prominencia
sobre su dimension estrictamente logico-discursiva, sobre su 10gos. Este Gltimo descansa sobre
el pathos de la verdad. La razon es pensada y sentida en términos patémicos (Intro. §vii.a). Lo
anterior puede confirmarse por medio de un analisis de las metaforas y del 1éxico con el que se
describe la educacion, ya sea la propedéutica, donde prevalece el sentimiento, o la superior,
donde prevalece el raciocinio, pues, en ambos casos, dominan casi siempre las imagenes de la
percepcion y de la impresion o de la traccion (hélxis, hdlke, agogé), que enfatizan el momento
de 1a receptividad y la pasividad del proceso de aprendizaje.'® No seria entonces exagerado
decir que la conversion sienta sus bases en el sentimiento de la verdad, mas que en el concepto

de la misma, que supuestamente es desarrollado en una fase posterior. El sentimiento de la

197 El verbo periagein describe en general una circulacion y el movimiento circular y por eso, en Platon,

denota a menudo el movimiento propio de la inteligencia, del alma, del dios, aunque adquiera el sentido
exacto de una conversion espiritual solo en libro VII del opus magnum. Igualmente, el metastréphein es un
verbo comun que indica un cambio de direccidn, o un trastornar y confundir las cosas, y sélo en estos pasajes
adquiere un sentido espiritual exacto. En la alegoria de la caverna los dos verbos denotan la torsion del cuello
del prisionero que logra desatarse (514b2, 515¢7) y conservan este fuerte sentido simbolico-religioso en todo
el pasaje (518c8, 518d5, 526e3). Los substantivos periagoge (518d4, 518e4, 521c6), metastrophé (525c¢5,
532b7) y peristrophé (521c5) adquieren por consecuencia un sentido técnico —el arte de llevar el alma del
devenir al ser, de la ignorancia a la verdad, etc.— asociado, por ejemplo, con el efecto de las matematicas, que
nos hacen pasar del devenir al ser y a la verdad (525¢), o de la dialéctica, que nos libera de las ataduras de la
ignorancia sensible y nos lleva de la oscuridad hipogea a la luz (532b). Con el mismo sentido, sin embargo,
pueden encontrarse expresiones como pros ti stréphein, eis ti trépein, eis ti blépein, pros ti holké te kai agoge,
etc., que son muy frecuentes en Platon. En las Leyes, por ejemplo, leemos que siempre es necesario tornar
las physeis de los nifios hacia el bien seglin la ley (aei trépon pros tagathon kata némou, VII 809a), que es
preciso atraerlas hacia el discurso recto (agogé pros ton légon orthon) con base en la ley y en la experiencia
de los ancianos (I 659d ss), et cetera.

198 Acerca del nexo 16gos-pathos, ver la introduccion ( §vii ss). Percepcion: es comun en Platon que 1os
procesos cognoscitivos de tipo superior (inteligible) sean representados por analogia con los procesos de
aprension sensible; véase el empleo constante que se hace de los verba sentiendi (ver, oir, tocar) para describir
la ciencia de 1o inteligible (Ideas, Bien, etc.) y su posesion por parte del fildésofo. Impresion: véase, por
ejemplo, la metafora de los tintoreros en R. IV 430a-b, donde la impresion de la virtud en el alma adquiere
el caracter de un tinte indeleble. Traccion: véase la representacion del hombre-marioneta en Lg. 1 644d ss,
movido por las tracciones del placer y del dolor, asi como por la traccion durea del razonamiento. La
conversion, como vimos, implica una traccion del alma del devenir al ser (holkon, R. VII 521d).
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verdad pod ria qui zas s er de finido ¢ omo | a co ndicidn n ecesaria p eron o s uficiented el a
conversion. E n ¢ ambio, e 1 c oncepto d e 1 a v erdad ¢ omo s u ¢ ondicion s uficiente p ero no
necesaria. Esta diferencia confirma lo que ya habiamos anticipados con el dilema de Simmias
(IT §61 ss), a saber, que es posible conocer la verdad acerca de algo (e.g. la inmortalidad del
alma, el Bien, etc.), i.e. tener el concepto de este algo, pero permanecer incrédulos (4pistoi)
frente a ¢l por no llegar a ser persuadidos emotivamente.

Esta pos icion nos parecia m as bi en un acertijo, s obre e I ¢ ual a hora, q uizas, poda mos
proporcionar un poco mas de luz. Si Simmias no logra persuadirse por entero, pese a que acepta
la validez del argumento socratico, es porque la conversion de su alma a la verdad no depende
solo de la activa y consciente aceptacion del discurso del maestro, incluso cuando éste pueda
proporcionar 1os argumentos humanamente mas persuasivos, sino del acuerdo (symphonein)
entre estos argumentos y la disposicion sentimental interior que los recibe. Evidentemente, sta
segunda c ondiciéon no s e ve rifica y, c on e so, t ampoco | a pr imera t iene ¢ xito. Comoy a
observamos, 1a incredulidad final de S immias, mas que ser una cuestiéon de tipo 1 6gico y
argumentativo, parece s entimentalmente ¢ onnotada ytenera que ver con un limite desu
experiencia interior (I §61). De tal suerte que, a falta de este acuerdo, no se puede realizar la
intima conversion a una creencia, aunque tengamos toda la intencion de creerla y simpatizamos
con ella. La intencion de Simmias, asi como la de cada uno de nosotros, tiene en estos casos

una influencia muy relativa sobre el proceso de conversion.

79. Hay también otros pasajes que pueden llevarnos a la misma conclusion. Se trata de una serie
de textos cuya interpretacion ha sido a menudo distorsionada en sentido mistico y coinciden en
cierta medida con los que ya mencionamos en relacion al rechazo de la escritura (I §73), una
coincidencia que no tiene nada de casual. A la lista que ya conocemos habra s6lo que afiadir
unos pocos mas, en particular Phdr. 246e ss, 250b-c, y Smp. 209¢-212a.

La secuencia del razonamiento tiende a repetirse:
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1) Se hace hincapié sobre 1a interioridad del camino que nos acerca a la verdad, i.e. la
ciencia escrita en el alma, el sembrar en el alma, el estar llenos (enkymones) en el alma,
etc. (Phdr. 276a-b, 276e-277a, 278a; Smp. 209a, 212a; Lg. XII 968e; Ep. VII 341c-d,
342c, 344a).

2) Se pone énfasis en la larga duracion y la dificultad de este camino (Phdr. 247b, 248a-b;
Smp. 210a-e; Ep. VII 340e -341a, 341c , 343 ¢), m encionando t ambién a spectos
metodoldgicos mas especificos (Phdr. 276e, 277b-c; Smp. 211c; Ep. VII 342a ss, 343e,
344b; Lg. X 895d ss, XII 964a 967d-e).

3) Seevidencia el momento d el cam bio (exaiphnes, Smp. 210e, Ep. VII 341d) yla
“vision” que impredeciblemente, en un tiempo dado (kairos, Lg. XII 968e), ocurre en
nuestra a Ima e n r elacion a de terminadas no ciones que h emos a prendido o va mos
aprendiendo (Phdr. 247b-c, 248a; Smp. 209¢, 210d-211b, 211d-e).

Puede ademas ponerse mayor o menor énfasis sobre: (4) el caracter individual de este cambio,
de modo que cada quien llega a su manera y segtn sus tiempos (Phdr. 278b, kat’axian; Lg. XII
968d-¢); (5) el aspecto elitista del proceso y el pequefio numero de personas capaces de lograrlo
(Phdr. 248a-b; Lg. XII 968c-d; Ep. VII 344a), que es otra manera para subrayar la dificultad de
la empresa; (6) la ayuda proporcionada por un maestro o por el mismo dios (Phdr. 247a, 248a;
Smp. 209e-210a, 210c, 212b; Lg. XII 968d; Ep. VII 344d ss); (7) la estabilidad y la firmeza de
los conocimientos adquiridos (Phdr. 248c, 275¢; Smp. 212a; Ep. VII 34 1d, auto heauto édé
tréphei); (8) el caracter reproductivo (espermatico) de la ciencia adquirida (Phdr. 276b/d; Smp.
212a); (9) el aspecto dialogico y oral del proceso, como discurso vivo y animado (zonta kal
émpsykhon, Phdr. 276a), en oposicion a la escritura, discurso muerto ¢ inerte (cf. supra); se
subraya ademads el caracter serio del discurso vivo en contraste con la diversion del discurso

escrito (Phdr. 276¢c-d, 277¢e; Ep. VII 344c).
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80. Lo que mas captalaatencion, en algunos de e stos t extos, e s el e mpleo de 1 a dverbio
“repentinamente” (exaiphnés) y, de manera mas general, la idea de que este cambio interior
ocurre en un ‘instante’ individualmente significativo (pros kairén).'”® Esto podria inclinarnos
a pensar que Platon esta describiendo una especie de conmocion repentina, algo que pareceria
confirmar 1 as s upuestas ev idencias ac erca d el élan mistico pl atonico. No ¢ abe duda, s in
embargo, de que seria una conclusion equivocada. Léanse, al respecto, la siguiente seleccion

de pasajes del Banquete, de 1a Ep. VII y de las Leyes:

(1) Banquete:

En efecto, quien hasta aqui haya sido instruido en las cosas del amor, tras haber contemplado las
cosas bellas en ordenada y co rrecta s ucesion (exephés te kai orthds), d escubrira de repente
(exaiphnes katdpsetai), llegando ya al término de su iniciacion amorosa, algo maravillosamente
bello por naturaleza, a saber, aquello mismo, Socrates, por lo que precisamente se hicieron todos

los esfuerzos anteriores (hoi émprosthen pantes ponoi) [...] la belleza en si [...].2%

(i1) Ep. VIIL:

Desde luego, no hay ni habra nunca una obra mia que trate de estos temas; no se pueden, en efecto,
precisar (rheton gar oudamés) como se hace con otras ciencias, sino que después de una larga
convivencia con el problema (ek pollés sinousias peri t0 pragma) y después de haber intimado
con é€l, de repente (exaiphnés), como la luz que salta de la chispa, surge la verdad en el alma 'y

crece ya espontaneamente (auto heauto édé tréphei).?!

199 Nos referimos entonces al os pasajes mencionados en el punto 3 de la secuencia mencionada
anteriormente.

200 Smp. 210e (ss), trad. de E. Lledo Iiigo, Gredos, p. 263.

201 Ep. VII 341c-d, trad. de J. Zaragoza y P. G. Cardo, Gredos, p. 513. En el excursus filosofico que sigue
(del que a menudo se sospecha la inautenticidad) se describe el proceso de adquisicion de la verdad de una
manera aparentemente mas activa. Es un proceso que distingue cinco niveles: nombre, definicién, imagen,
conocimiento, cosa en si, 342b (los primeros dos y el tltimo aparecen también en Lg. X 895d). La naturaleza
de los primeros cuatro es defectuosa, asi que alcanzar el Giltimo, la cosa en si, es una empresa muy dificil.
“Sin embargo —escribe Platon— a fuerza de manejarlos todos, subiendo y bajando del uno al otro (diagogé
ano kai katé metabainousa), con base en un gran esfuerzo se concibe crear el conocimiento (mogis epistémeén
enétheken) cuando tanto el objeto como el espiritu estan bien constituidos” (343e), ib. p. 517. La tltima
clausula condicional (el pephykétos el pephykoti) muestra una vez mas que la disposicion interior actiia
como ¢ ondicion ne cesaria, sinla cual t odo e sfuerzo r esultaria v ano. T odo e 1 pr oceso, a firma P latéon
inmediatamente después, no puede llevar a ningtin lado “si por el contrario las disposiciones son malas por
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(iii) Leyes:

Primero, quiza p odria hacerse una seleccion de los que fueran adecuados para la guardia (tés
phylakés) por edad, capacidad de aprendizaje y sus caracteres y costumbres. Después, no es facil
descubrir lo que hay que aprender ni convertirse en alumno de otro que lo haya descubierto. Pero,
ademas, es en vano prescribir por medio de leyes escritas el tiempo que se necesita para transmitir
cada conocimiento y el momento en que hay que hacerlo. En efecto, ni siquiera a los mismos que
aprenden se les hara evidente qué se aprende en el momento o portuno (oudé gar autois tois
manthanousi déla gignoit’an héti pros kairon manthanetai), antes de que en el interior del alma
de cada uno se haya engendrado el conocimiento del objeto (prin entos tés psykhés hekdstoi pou
mathématos epistémén gegonénai). A sie s que no s eriac orrecto de cir que t odos e stos
conocimientos no se pueden decir (apdrrhéta), sino que habra que decir que no se pueden decir
antes del tiempo (aprorrhéta), porque evidencian que no se puede decir antes del tiempo nada de

lo que se procura decir.?%?

1,9 sino la de un

Estos pasajes no ¢ omunican la imagen de un vi olento trastorno e mociona
simple y comun cam bio d e co nciencia, 0 r eajuste m ental. E ste c ambios e p roduce
repentinamente, SCil. en el momento determinado y oportuno, al interior de nuestra alma (punto
1 de la secuencia), como consecuencia de un largo y dificil trabajo previo de estudio metodico
(punto 2), acerca de determinadas cuestiones con las cuales estamos ya muy familiarizados, de
una manera que no es totalmente transparente ni siquiera para el mismo individuo que la esta
experimentando.?** En estos pasajes se describe el resultado 6ptimo de un largo proceso de

asimilacion, r esultado q ue c onsiste en una intuicion del valor d e verdad de 10 q ue h emos

aprendido o estamos aprendiendo. Esta intuicion interna puede llegar en momentos diferentes

naturaleza, y, en su mayoria, tal es el estado natural del alma, tanto frente al conocimiento (t0 mathein) como
a lo que se llama costumbre (héxis)” (343e-344a), ibid. La costumbre (la disposicion interior) es conditio sine
que non del aprendizaje.
202 g, XI1 968d-¢, trad. de Lisi, p. 344 s.
203 Sobre este tipo de trastornos repentinos, como sabemos, Platon ironiza a menudo. Un ejemplo, entre varios
posibles, lo1eemos en el Crétilo, donde el adverbio exaiphnés es empleado p ara d enotar una ci encia
divinamente inspirada que repentinamente habria “caido” encima de Sécrates (396¢-d).
204 Esto no excluye ni contradice al hecho de que la conversion religiosa ocurre en el marco de un esfuerzo
constante de autocontrol y dominio de si mismo (II §77).
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acad apersona, en el marco deunp roceso cuya p asividad, a leatoriedad y op acidad es
explicitamente reconocida en los textos platonicos. De tal suerte que podriamos definirla como
una iluminacion,?® lacualse v erifica, cuando se v erifica, s6lo e n i ndoles pr edispuestas,
preparadas y entrenadas, ya que se trata de una posible respuesta interior que es legitimo esperar
que se produzca s6lo donde existen condiciones internas favorables.

Intuicidn e iluminacién son t érminos que e scogimos para e nfatizar | os a spectos pa sivo-
receptivo, aleatorio y o paco ( no p lenamente consciente) q ue ca racteriza es tan ociond e
aprendizaje.” Estas condiciones se encuentran también en experiencias psiquicas excepcionales,
como los casos de ASC (naturales o inducidos), pero de una forma tan extrema que acaba por
sacudir con violenta intensidad a toda l a persona por un pe riodo de tiempo limitado. Los
ejemplos pl aténicos, por el c ontrario, se colocan en los antipodas de e stas e xperiencias y
denotan un proceso relativamente comun de cambio interior, lento y gradual, propiciado por
una me zcla d e interés activo y felices in tuiciones, cuya p remisa ¢ ognitivo-emocional es el

equilibrio interior y el autocontrol. Pero, ;cudl es este proceso? ;En qué consiste exactamente?

81. Como sabemos (I §40), William James defini6 la “conversion”, ya sea religiosa o no, como
un proceso de “reajuste mental” (mental rearrangement), en general bastante largo y complejo,
durante el cu al un cen tro d e cr eencias em ocionalmente s ignificativas, p aulatinamente, s e
constituye por primera vez o a remplaza un centro de creencias anterior que han dejado de ser

significativas para la conciencia.’’® Este nuevo centro, sobre el que nuestra conciencia ejerce

205 Las metaforas de la luz y de la vision se encuentran en varios de los pasajes mencionados. Gorgemanns
rechaza el término “iluminacion”, al que, sin embargo, da una connotacién mistica que también nosotros
rechazamos. Cf. infra, n. 208.

* El ¢ aracter no 1 rracional de 1 ai ntuiciéon e n Platén, a si c omo s u s intonia ¢ on 1 as ne urociencias
contemporaneas, son objeto de un ensayo importante de Fronterotta (2008).

206 James (1929). Nos referimos en particular a la lecture IX, “Conversion”, p. 186 ss. A pesar de algunos
limites metodologicos de la reflexion de James sobre la religiosidad, nos parece que su teoria de la conversion
ofrece elementos importantes para entender el sentimiento religioso en Platon. Ver Montanari 2015 (cap. 9).
La importancia de la contribucion de James a esta cuestion estriba, desde nuestra perspectiva, en el hecho de
que su analisis puede aplicarse a procesos de cambio mental relativamente comunes, e incluso no religiosos,
que no necesariamente implican psicopatologias y violentas conmociones interiores (ASC). Beit-Hallahmi,
por e jemplo, i nsiste de masiado s obre e stos ¢ asos ( cit. cap. 7). E1 twice-born type de J ames n o tiene
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un papel de control activo, se comunica con una amplia periferia, de la cual trae también su
linfa vi tal. Los bor des de e sta pe riferia s on ob scuros yno s 6lo no e jercemos un ¢ ontrol
suficientemente activo sobre ella, sino que tampoco estamos plenamente c onscientes de los
movimientos que se llevan a cabo en esta region. Sin embargo, comenta James, es justo en
virtudd e es tar egion opaca q ue n ociones aparentemente “ frias” y “muertas” p ueden
repentinamente volverse “calidas” y “vivas”, es decir llegar a ser emocionalmente importantes
hasta ganar un lugar en el centro del “sistema” mental que vamos constituyendo.2"’

El proceso mental que describe Platon en los pasajes mencionados parece reflejar el tipo de
experiencia relativamente comun que se realiza en los procesos de conversion descritos por
James, aunque en el caso de Platon el proceso adquiere una evidente connotacion religiosa. El
adverbio exaiphneés y la locucion pros kairon denotan ¢l momento en que nociones sentidas
como “frias” y relativamente aj enas a n uestra manera d e p ensar (aun cuando nos p arezcan
abstractamente persuasivas), se trasforman en “calidas” y “vivas”, instalandose en el centro de
nuestro s istema ¢ onsciente. C onsideramos que € s j usto e sa t rasformacion 1a que no 1 ogra
verificarse en Simmias (y quizas tampoco en los otros amigos de Socrates), a pesar de todo
posible e sfuerzo por parte del maestro. E n 1 0s t extos pl atdnicos, c omo vimos, s € a centua
regularmente la relacion estricta que subsiste entre la busqueda del “argumento humanamente
mejor” y la intima persuasion que este argumento deberia producir. Se muestra también, sin

embargo, que , entre e stos dos m omentos, argumentacion y pe rsuasion, no ha yuna

comunicacion simple del tipo causa-efecto, sino existe una complicacion, una interrupcion de

forzosamente que haber experimentado una conversion de tipo extremo o “epiléptico” (Tobefia). En la
mayoria de los casos, nos dice James, se trata de un pr oceso de reajuste largo y gradual. Como tuvimos
ocasion de ver, un estado previo de crisis, ansiedad y desesperacion constituye un factor propulsivo normal
(cf.supra,parte [,enpart. cap. 2) . L aconversiéon e s un * cambio mental’ y, po r e nde, i mplica una
discontinuidad en la identidad, que lleva, como dice James, a la unificacion de un self dividido.

207 E] contraste entre nociones frias-muertas y calidas-vivas es del mismo James, quien escribe: “Now if you
ask of psychology just how the excitement shifts in aman’s mental system, and why aims that were peripheral
become at a certain moment central, psychology has to reply that although she can give a general description
of what happens, she is unable in a given case to account accurately for all the single forces at work. [...] All
we know is that there are dead feelings, dead ideas, and cold beliefs, and there are hot and live ones; and
when one grows hot and alive within us, everything has to re-crystallize about it. [...] our explanations then
get so vague and general that one realizes all the more the intense individuality of the whole phenomenon”
(p- 193).
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contacto: la mejor argumentacion lleva a la persuasion sélo si, tras una larga perseverancia, una
luz repentina se¢ aprende en la conciencia y carga el 10gos con un pathos que nos 1o hace
intimamente querido e irrenunciable. Si este paso no se cumple, si este ‘espacio’ no se llena con
alguna chispa de contacto, simplemente no habré auténtica persuasion, no habra conversion, no

habré experiencia interior de la verdad.?*

82. La mirada platénica —con todas s us i ncertidumbres, pe ro también c on s u c aracteristica
agudeza en la observacion de 1os fendmenos mentales— nos indica de manera bastante clara
como este paso especifico y concreto queda fuera o al margen del control activo de nuestra
conciencia, la cual tini camente pue de de searlo y propiciarlo, pero no r ealizarlo por susola
voluntad.?*” Es un cambio que puede ocurrir simple e impredeciblemente, en tiempos y modos
que varian d e individuo a individuo, siempre que se den ciertas condiciones ambientales y
relativas a las disposicion interna de cada individuo. En este sentido, el espacio de la conversion
describe en Platon el limite mismo de la eficacia del discurso, del dialogo y de la argumentacion
racional, los cuales, aunque pueden propiciarla, no pueden como tales producir la persuasion.
De esta forma, se aclara la ap arente p aradoja por medio de la cual es posible entender un
argumento como bueno y justo, pero no lograr ser intimamente p ersuadido del mismo. Esto

ocurre p orque u na ¢ reencia, aun antes d er esultar co gnitivamente a certada, d ebe s er

208 También Gorgemanns rechaza la interpretacion mistica de estos pasajes, intuyendo de manera correcta,
aunque no siempre muy clara, que se trata aqui de una experiencia mucho mas comun, de caracter intuitivo
y pre-logico: “Igual de equivoco que el concepto ‘doctrina secreta’ es la palabra ‘iluminacion’ [...] No se
trata aqui de una inmersion mistico-silenciosa o de una gracia sobrenatural, sino de un esfuerzo dialéctico
realizado en conjunto, que lleva a la iluminacidn respecto de un ultimo punto a discutir. [...] Platon habla a
menudo s obre aq uellas ex periencias q ue n o p ueden s er al canzadas d irectamente p orm ediod el a
argumentacion. A estas pertenece la anamnesis y el ascenso hacia una hipétesis [...] Que un ascenso de este
tipo sucede ‘repentinamente’, como una especie de traspaso, es una experiencia que sucede mas de algunas
veces en esfuerzos intelectuales; sin embargo, representa algo totalmente diferente a una experiencia mistica”
(cit. p. 109 s).

209 De manera mas exacta y para seguir empleando los términos de James, podriamos decir que el proceso de
conversion parece representado en Platon como una combinacion entre el momento volitivo (el volitional
type), en el que nuestra conciencia actuia activamente s obre 1as cr eencias (adecuando su estilo de vida,
reflexionando internamente, practicando los rituales, etc.), y el momento de la rendicién (el self-surrendering
type), donde la conciencia renuncia al control, deja de actuar, y llegan respuestas imprevistas de adecuacion
por vias subconscientes 0 medio-conscientes.
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emocionalmente “calida”, tomando asi su lugar en el mas complejo sistema mental que se esta
constituyendo para fundarla racionalmente. Se entiende, asimismo, por qué en Platon se pone
tanto én fasis enla educacion p ropedéutica d el al ma, q ue h ace h incapié¢ en 1 at emprana
formacion del sentimiento moral (el amor a lo justo, el odio a lo injusto, el miedo respetuoso a
las leyes y a la divinidad, etc.) mediante 1a practica concreta d e 1as buenas co stumbres. E 1
Ateniense condensa en una breve sentencia, €thos dia éthos, la necesaria formacion del caracter
mediante el habito, la moralidad personal a través de las buenas costumbres comunitarias (VII
793e).2!° Esta educacion propedéutica sienta las bases concretas, individuales y politicas, de la
moralidad, bases que el discurso racional, por si mismo, es incapaz de instituir y garantizar. La
paideia tiene el fin de proporcionar al individuo un sistema complejo de relaciones mentales y
sociales, intelectuales y emotivas, sobre el que tinicamente pueden instituirse creencias estables
y duraderas. Asi pues, con un encomiable realismo psicologico y sociologico, Platon, “child of
the E nlightenment” ( Dodds), pone 1 aba se de susciudades m 4som enosidealesenel
sentimiento de la verdad, sin confiar exclusivamente en las pruebas que el “mejor argumento

humano” puede proporcionar.

210 Qe trata de una espléndida y actualisima definicion de la interioridad, que se caracteriza por su realismo y
por su rechazo de toda abstracta moralidad idealista. La encontramos a menudo también en Aristoteles (e.g.
Et. Nic. IT 1.1103a 17, Pol. IIT 16.1287b 5). Platon y Aristoteles nos estan diciendo que los hombres son lo
que hacen y ven otros hacer. La costumbre, es decir la imitacion e interiorizacion de modeles legitimados
por la sociedad, est4 en el origen de nuestros sentimientos morales, de nuestra areté. El alma del hombre, en
este caso, es como una tabla de cera sobre la cual la sociedad imprime la “huella” de sus leyes (endyetaitypos,
R. I1 377b). En Platon (y sobre todo en su Socrates), se encuentra sin duda la definicion opuesta, es decir, la
vertiente idealista de la cuestion, segun la cual la interioridad del hombre (ko entos danthropos, R. IX 589a-
b) es algo irreductible, donde se alberga la parte divina de nuestro ser y que por eso debemos cuidar como
nuestro tesoro mas precioso. En este caso, 1a interioridad es la psykhé o, mejor dicho, una de las varias
nociones de psykhé que se encuentran en Platon (ver Montanari 2015, cap. 7,y Robinson 1995). Como
psykhé, la interioridad adquiere un valor auténomo por el hecho de ser divina, pues nos permite el contacto
con la divinidad y la contemplacion de la verdad. En Platon, las dos vertientes de la interioridad, realista e
idealista, no se e xcluyen sino s e c omplementan mutualmente, asi como ya vimos, en general, que toda
tendencia a la mediacion no excluye sino complementa la tendencia opuesta a la separacion.
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Conclusiones

83. [Sinopsis de la segunda parte.] La segunda parte de nuestro trabajo ha recogido evidencias
textuales a favor de nuestra interpretacion sobre la religiosidad como dialéctica de lo sagrado
(IT §3).

En el capitulo quinto se han analizado los abundantes pasajes platonicos acerca de la religion
como intercambio de caracter utilitario, donde el devoto cumple con determinados actos (es
irrelevante, en este caso, que se trate de gestos rituales ex teriores o es pirituales interiores)
mediante los cuales espera obtener un determinado beneficio, por ejemplo, mantener propicia
a la divinidad o, al menos, no hostil. Se trata, pues, de un acercamiento del devoto con vistas a
que la divinidad se acerque también a €l o, cuando menos, deje de alejarse.

En el capitulo sexto vimos las formas que puede tomar la lejania del dios en Platon, a saber,
el abandono y el castigo. En efecto, entre las dos existe una importante diferencia psicologica:
mientras el abandono i mplica una verdadera ausencia del dios, su de saparicion radical d el
horizonte vital del hombre, el castigo, por su parte, implica la permanencia de algln tipo de
comunicacion entre el hombre impio y la divinidad. En Platén, sin embargo, 1a divinidad no
castiga d irectamente, s ino at ravés d e en tidades 1 ntermediarias, de m odo que e 1 m otivo
tradicional de la ira divina (la hostilidad del dios) no es removido, sino simplemente desplazado
en aras de evitar una escandalosa asociacion. Asimismo, el texto platonico muestra que existe
una t ercera f orma en queel dios p uede | astimar al h ombre, i .e. cu ando és te s e a cerca
incautamente a la divinidad y sin la ayuda de una mediacidn ‘profesional’.

En el c apitulo s éptimo s e ha s efialado un a variante de este 0l timo c aso, e s de cir, un a
disposicion emotiva compleja a la que denominamos “sentimiento del umbral™. Se trata de
describir los matices de este sentimiento, desde la insistencia platonica en la incertidumbre
aporética del discurso filosofico hasta motivos mas evidentes, como el atractivo del secreto y
las referencias platonicas (directas o indirectas) a la iniciacidn, sin omitir el amplio repertorio

metaforico q ue P latbn moviliza en cad a m omento p ara i lustrar 1 a asperidad d el camino
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filosofico y la esperanza del renacimiento para quienes sepan atravesarlo. El capitulo, ademas,
busca no pasar por alto la radical ambigiiedad con la que Platon juzga los cultos tradicionales
que prevén iniciacion: por un lado, se ironiza a menudo sobre estos rituales y en ocasiones se
vierte sobre ellos un abierto desprecio; por otro, sin embargo, Platon abstrae de la practica
inicidtica comun un esquema mental a la luz del cual termina por concebir la misma btisqueda
filosofica, vivida como un dificil acercamiento y asimilacion a la divinidad.

En el capitulo octavo se han analizado las mayores evidencias acerca de la benevolencia
divina, manifiesta bajo distintas formas en Platén: el dios puede ser representado como un padre
que gobierna premurosamente su creacion, como un amo (o un pastor) que cuida con esmero
su propiedad (o su rebafo) y, sobre todo, como un e jecutante que ensefia a los hombres la
técnica y participa con ellos en una deleitosa ejecucion musical (motivo del juego). Ademas, se
resefian varias acepciones del sentimiento platonico de la piedad (i.e. la piedad del dios o del
hombre sabio, que es su doble). Dos acepciones destacan aqui: la piedad como acercamiento
entre semejantes (e.g. el dios y el filosofo), una amistad que culmina en la nocion de asimilacion
al dios (homoidsis theoi), y la piedad como compasion del superior hacia el inferior, que implica
distancia y a menudo deja traslucir un cierto desprecio. No obstante, se trata de una distancia
que no necesariamente implica el alejamiento del sabio de la ciudad, sino, al contrario, en ciertas
condiciones propicias, impone su “descenso” en la misma (katabainein).

En el capitulo nove no nos e nfocamos s obre varias facetas de 1a oracion platonica, por
ejemplo, su asociacion con el himno (y la alabanza), la oracién como contagio que junta los
diferentes niveles de 1 a realidad en una feliz armonia, 1a euphémia religiosa de la oracion
publica ritual, la laconica concision de la plegaria intima personal, que presupone una educacion
racional del deseo, la oraciéon como invocacion propiciatoria o apotropaica, y el sentimiento de
verecundia que acompafa a esta ultima. Se ha subrayado, ademas, la aguda mirada psicoldgica
y socioldgica de Platon, quien parece bien consciente de la funcion reguladora de la religion en

el tejido social, asi como de la exigencia de temprana socializacion religiosa del individuo para
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que el culto quede establecido de 1a manera mas firme y despliegue sus e fectos socialmente
estabilizadores.

Enel cap itulo d ecimo, an alizamos al gunos m atices q ue | ai ncredulidad t ieneen 1 a
religiosidad de Platon, tomando en cuenta el amplio papel que desarrolla el ateismo funcional
en su obra. Es asi que, tras haber examinado el papel positivo o negativo que la incredulidad
puede tener en el discurso platonico (segun sirva para destruir opiniones infundadas o impida
llegar a una pe rsuasion r eligiosa de mostrada ¢ omo ve rdadera), s € m encionan dos c¢ asos
especiales de incredulidad: (1) la del discipulo, que aun siendo persuadido por el discurso del
maestro, no logra persuadirse a s i mismo y creer; (2) la del maestro, cuya persuasion puede
asumir a su vez dos formas problematicas: el maestro cree, pero su discurso no puede convertir
a otros a s u creencia (relativa incomunicabilidad de 1a creencia); el maestro cree, pero en el
marco d e un ar gumento p ascaliano ( apuesta, n avaja) q ue i nevitablemente r evela un ci erto
desconcierto frente a la certeza de la fe. Ambos ejemplos son proporcionados por el Feddn,
didlogo dond e 1a busqueda filosofico-religiosa d e 1a verdad s e ex presa mediante un a gudo
sentimiento de incertidumbre y precariedad.

En el ultimo capitulo, se plantea la cuestion de 1a inefabilidad de la verdad en Platon. El
analisis textual muestra que se debe distinguir entre tres niveles: hay algunas trazas (pocas) que
atestiguan la ex istencia de una inefabilidad en sentido fuerte (ininteligibilidad de la verdad
divina), que presupone un énfasis en la lejania entre hombre y dios. Evidencias mas abundantes,
sin e mbargo, indican la existencia d e una inefabilidad s 6lo relativa, es decir, debidaa 1os
defectos del lenguaje (indecibilidad de la verdad divina), defectos que pueden ser remediables
bajo ciertas condiciones. Finalmente, hay testimonios igualmente abundantes y claros acerca
de la inefabilidad como un problema de comunicacion: si bien es posible conocer a la verdad y
hasta e ncontrar pa labras a decuadas pa ra d escribirla, de ¢ ualquier m odo r esulta m uy
problemético comunicarla a otros de manera persuasiva, a menos que estos ya no la conozcan

(incomunicabilidad de la verdad divina). Este ultimo nivel nos lleva finalmente a la cuestion de
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la conversion: ;qué es eso que nos lleva a la conversion, puesto que no es posible llegar a la
intima persuasion de la verdad a través de las palabras de otros? El fendmeno de la conversion
revela un pr oblema, p ues pl anteal a existencia de un e spacio i nterior € n que nu estra
intencionalidad y la de otros parecen tener tan s6lo una influencia limitada. De tal suerte que,
para persuadirnos, nos dicen los textos platonicos, tenemos de alguna forma que estar ya
persuadidos. La probable solucion de este acertijo resulta de un analisis de varios textos —por
ejemplo, las d udas que Simmias e xpresa en ¢l Feddn (§61-63), 10s p asajes relativosal a
educacion m usical d el s entimiento, vi sta c omo condicién sine qua non para l a ed ucacion
filosofica (§77) y, por ultimo, algunos celebres textos que a menudo han sido interpretados en
sentido mistico (§79, 80). Al final de este recorrido, sugerimos que la interpretacion jamesiana
de la conversion (§81), con su énfasis en la inherente opacidad de este proceso, es de utilidad

para entender las bases psicoldgicas del acertijo.
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