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INTRODUCCION

El propoésito de la presente investigacion sera examinar el problema de una posible
relacion entre la nocion de “alma” y el pensamiento politico clasico, dentro de los
siguientes términos: ¢ bajo qué condiciones es posible hablar de una participacién politica
del alma en las concepciones politicas clasica y medievales? Dicho en otras palabras,
¢ es posible establecer un vinculo entre el concepto de alma y la participacion politica del

ser humano en la etapa griega clasica y en la etapa medieval?

Asi, la hipotesis que guiara este trabajo es que las transformaciones de la nocion
de alma obedecieron a interacciones dinamicas con el entorno cultural, formando tejidos
de comprension que permitieron el desplazamiento de esta nocién religiosa hacia un
marco conceptual filoséfico, posibilitando una interpretacion de enfoque politico a lo largo
del periodo griego clasico y el periodo medieval. De esta manera, el objetivo de la
investigacion no sera elaborar un seguimiento causal del concepto, por el contrario, se
buscara explorar los diversos puntos de encuentro dentro de un entramado multifactorial
que permitira analizar las cercanias y distancias, en cuanto a las propuestas filoséfico-

politicas, que tuvo este concepto.

Es este sentido, la motivacion que me llevé a trabajar como tema de tesis al
concepto de alma como elemento de articulacion entre el ser humano y su actividad
politica, fue una intuicion que nacid en mis primeros cursos en la carrera y me acompafno
a lo largo de mi formacion filoséfica, convirtiéndose en el problema que generd esta
investigacion. En efecto, a lo largo de la carrera en Filosofia se plantea que,
tradicionalmente, el concepto de alma se relaciona con la parte pasiva del ser humano,
pues la funcién principal con la que cumple es permitir en éste la actividad de la
contemplacion y la reflexion, ademas de permitir su vinculacién con la divinidad. Asi, si el
alma podia tener tal importancia para este aspecto constitutivo del ser humano, entonces
podria explorarse la posibilidad de que tuviera un papel, de igual importancia, en la

dimensidn politica y ética del hombre.



Para contextualizar la problematica que se abordara en esta tesis, podemos decir
que, tanto el tratamiento como el estudio propios de la filosofia politica clasica, se ha ido
desplazando a partir de mediados del siglo pasado por diversas razones; una de ellas fue
el impulso que recibid la escuela analitica anglosajona, cuyos focos de atencion fueron
principalmente los problemas contemporaneos del trabajo politico. En este sentido,
después de un tiempo amplio, poco a poco se han revitalizado las investigaciones sobre
el pensamiento politico antiguo y medieval, asi como sus consecuencias y Sus

implicaciones para el ambiente politico actual.

Dentro de las consecuencias negativas resultantes de ese cambio de perspectiva
estan los acercamientos sesgados y las interpretaciones incompletas, tanto de las
propuestas politico-filoséficas como de la etapa histérica en si; esto sucede
especialmente en el caso de la etapa medieval, problema que puede llegar al extremo de
sostener afirmaciones sobre la nula o poca existencia de reflexion filoséfica o
movimientos politicos en el medievo. También se puede correr el riesgo de usar métodos
de andlisis que dejen fuera elementos constitutivos de la época, pensando que carecen
de relevancia para el tratamiento adecuado o actualizacién del problema; por ejemplo,
uno de estos elementos es el aspecto religioso entrelazado en las reflexiones acerca del
hombre y de la politica.

Cabe sefalar que, el estudio que se realizara en este proyecto, estara guiado en
gran medida por la vertiente de la filosofia politica clasica, expuesta principalmente por
L. Strauss y G. H. Sabine, las cuales exigen incluir todos los aspectos bajo los que se ve
envuelta una propuesta politica antigua con la finalidad de mantener un dialogo justo y
significativo con los autores. Asi, por ejemplo, es necesario establecer que la filosofia
politica clasica no contaba con la distincion de disciplinas que tenemos actualmente; por
ello, constantemente se vera que las propuestas en torno a la politica estaran
estrechamente ligadas a las propuestas éticas, antropolégicas, ontolégicas y metafisicas

y religiosas.



En este sentido, para llevar a cabo este trabajo de investigacion emplee el
método de elaboracion de argumentos trascendentales, expuesto por la Doctora Isabel
Cabrera, en el cual, a modo de explicacion a grandes rasgos, se busca identificar y
exponer las condiciones de posibilidad que permitan brindar una explicacion, justificacion,
interpretacion, etc., especificos. De este modo, es posible abordar el concepto de alma
con los matices y transformaciones correspondientes en cada etapa y en cada propuesta

filosofica presentadas.

En efecto, en el primer capitulo se presentaran tres propuestas religiosas que
tenian al concepto de alma como elemento principal: la religion olimpica u oficial,
tradicionalmente atribuida Homero y a Hesiodo, los cultos a Eleusis y los cultos a Orfeo;
en ellos, se presentara ya un cambio visible en la idea del alma en cuanto a su carga
ontolégica. Ademas, se abordara la transicién del campo religioso al campo filosofico de
este concepto, expuesto en los planteamientos de los filésofos presocréaticos
Anaximandro de Mileto, Heraclito de Efeso y Pitagoras de Samos, en donde el alma
comienza a cobrar mayor importancia al relacionarse con la vision filosofica de orden y

gobernabilidad.

El segundo capitulo serd un acercamiento al planteamiento politico de Sécrates,
Platon, Aristételes y Séneca, quienes, con distintos matices, retoman el concepto de alma
y lo establecen como elemento necesario para el actuar politico del ser humano. Esta
exploracion se llevara a cabo, en el caso de Soécrates, en las disputas contra los sofistas
en las que retomara la idea de la justicia y de la participacion de los ciudadanos. Para
Platon, se resaltara la relacién que tiene la estructura del alma con la organizacion de la
sociedad y cdmo esta correspondencia marcard las formas en las que tendria que
llevarse a cabo la integracién del hombre en la vida politica. En el apartado de Aristoteles
se vera, entre otros elementos, como la constitucion del alma racional es la que
posibilitara esta participacion politica del ser humano; mientras que, para Séneca, el alma
ser& lo que permita al hombre conocer las leyes de naturaleza, Unicas realmente validas

para establecer relaciones socio-politicas entre individuos.



Finalmente, en el tercer capitulo, se abordara la propuesta de los filosofos
medievales San Agustin y Santo Tomas en cuanto a la linea politica. Se expondra como,
para San Agustin, el alma, en cuanto participada de Dios, contiene los elementos
trinitarios que vinculan su composicion y formacion individual con su desarrollo politico-
social, el cual se manifiesta en la Ciudad Terrena y se perpetua en la Ciudad Celeste. Ya
en la teoria formulada por Santo Tomas, ultimo filésofo abordado en esta tesis, el hombre,
concebido como un compuesto de alma y cuerpo, tiene la facultad de comprender la
ordenacion que dictan las leyes de la Creacion y actuar en sintonia con ésta, tanto

individualmente como en comunidad.



CAPITULO 1. LA NOCION DE ALMA DENTRO DEL PENSAMIENTO GRIEGO
ANTIGUO

Alégrate, tl que has soportado la pasién: esto, no lo habias padecido
aun. De hombre has nacido Dios.

Inscripcion hallada en la tumba de un iniciado o6rfico

La intencion del presente capitulo es abordar algunos elementos que, consideramos,
hicieron posible la construccion de la nocion alma durante el periodo que comprende
desde la etapa griega arcaica (siglo XV a.C.) hasta el desarrollo cultural del siglo V a.C.
En este sentido, proponer un acercamiento a esta época implica, como primera tarea,
examinar las condiciones materiales, religiosas, y culturales que permitieron el entramado
organico en torno al cual surgié y se desarrollé el concepto “alma”. Nocién que, como

sugerimos en este trabajo, también adoptd posteriormente un matiz politico.

En tales condiciones, la finalidad del presente capitulo se encuentra menos
dirigida a presentar la definicion de un concepto que a identificar la manera como se
establecieron las condiciones en las que el citado concepto se instituy6 y se desarrollo.
La intencién, por tanto, es tratar de intelegir como se conformo el tejido en el que se
interrelacionaron dindmicamente las nociones de alma, politica clasica y filosofia, dentro

del complejo y cambiante entorno cultural del periodo mencionado.
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Como punto de partida, siguiendo a Giovanni Reale,! mencionaremos que una
forma de aproximarnos al entendimiento de las cosmovisiones y la filosofia de un pueblo,
exige investigar tres aspectos centrales: a) el arte, b) la religion y c¢) las condiciones socio-
econdmicas y politicas. Aqui conviene destacar que las formas artisticas mas elevadas
de una civilizacion recurren a la imaginacion con el fin de crear signos y simbolos que
permitiran, de una manera fantastica, representar la realidad. Este proceso de
representacion creativo es semejante al empleado en la filosofia, si bien en el arte las
representaciones de la realidad usan como simbolos las palabras, las imagenes, la

musica o los movimientos corporales de la danza.

Por su parte, la religion también pretende, mediante la fe y las representaciones
trascendentales, lograr objetivos que la filosofia busca alcanzar por medio del
entendimiento, por ejemplo: explicar la realidad o el origen de los seres humanos.
Igualmente, el andlisis de las condiciones socioecondmicas y politicas es relevante para
comprender el contexto en el que se desarrolla, espiritual y culturalmente, un pueblo,
pues dicho andlisis, a menudo, complementa los datos histéricos, como lo muestra el
impacto que la libertad institucionalizada y la democracia tuvieron en el mundo griego, y

la repercusion que éstas tuvieron en el ambito cultural donde surgio la filosofia.

En este marco, el andlisis de la integracion del pensamiento cultural, religioso y
filosofico griego de los siglos VIl al V a.C., sustenta nuestra hipotesis con respecto a que
la construccion de la nocion de “alma” se situa en un complejo entramado, el cual estuvo
marcado por distintas tendencias que unian y separaban las propuestas miticas,
religiosas, sociales, politicas y filosoficas de esa época. En efecto, si bien es cierto que
la nocién de “alma” proviene de una tradicion mitica y religiosa, no es menos verdadero
que esa tradicion se vinculo con distintas creencias. De hecho, algunas de esas creencias
guardaban semejanzas con otras lineas sociales y culturales, entre estas ultimas

podemos encontrar algunas propuestas politicas y filosdficas.

! Reale G. & Antisieri, D. Historia del pensamiento filoséfico y cientifico. (Vol. 1: Antigliedad y Edad Media).
Barcelona: Herder, 1988, p. 23
11



Con base en estas consideraciones, parece correcto plantear, como hipaotesis,
que la nocion de “alma” y otras ideas religiosas, no solo se interrelacionaron dentro del
contexto historico cultural griego, sino también con sus primeras propuestas politicas y
filosoficas.? Bajo estos términos, en el presente capitulo examinaremos dos asuntos
complementarios: a) una descripcion de las condiciones materiales, socio-culturales y
espirituales en las que se inicio la reflexion politica en el mundo griego; b) la construccion
de la nocién “alma”; primero, como nocion religiosa y, después, en su acercamiento

conceptual al pensamiento politico y a ciertos autores presocraticos.

1.1. Condiciones materiales: el contexto de la concepcion religiosa griega

El inicio historico de la cultura griega,® de manera general, se divide en dos momentos:
el primero, corresponde al periodo micénico que abarcé aproximadamente del afio 1500
al 1100 a.C.; y el segundo, conocido como el periodo oscuro, que va del afio 1100 al 800
a.C.% Este ultimo periodo fue crucial para Grecia, pues aqui encontramos, por primera
vez, los elementos socio-culturales y politicos que, mas tarde, posibilitaron el nacimiento

de la llamada etapa clasica.®

2 Sobre la influencia de las nociones religiosas en el pensamiento filosofico desarrollado entre los siglos VI
y V a.C., Rodhe afirma: “[...] no hay ninguna razén para pensar que llegaran a formarse en Grecia sectas
orficas antes de la segunda mitad del siglo VI, es decir, antes de aquel periodo critico en que, en mas de
un punto, la sensibilidad metafisica hace nacer una teosofia que aspira a llegar a convertirse en una filosofia
[...] la poesia religiosa de los 6rficos se halla [...] dominada por esta tendencia [...] pero sin poder llegar a
la meta propuesta.” (Rodhe, E. Psique. La idea del alma y la inmortalidad entre los griegos, México: FCE,
1983, p. 179). Rodhe enfatiza que el intento de sistematizar filoséficamente las nociones religiosas, aunque
tuvo resultados negativos, identificé los cultos orficos y marco las filosofias de Pitdgoras, Socrates y Platon.
8 Recordemos que los primeros griegos no se llamaron a si mismos helenos ni Graeci (nombre que les
dieron los romanos), ni tampoco jonios (como los nombraron sus vecinos orientales, al considerarlos hijos
de Javéan, padre de Lot y Sara, Vid. Antiguo Testamento, Génesis: 11: 10 - 32). “Homero los llama argivos,
danaos y, mas frecuentemente, aqueos.” Cfr. Finley, M. I. El mundo de Odiseo. México: FCE, 2014, p. 21.
4 Petrie, A. Introduccion al estudio de Grecia. México: FCE, 2016, pp. 9 - 10.
5 Al respecto McNall comenta: “[...] algunos historiadores sostienen que la destruccion de la despotica
Micenas fue el preludio necesario para que surgiera la perspectiva helenista mas liberal e ilustrada.” McNall,
Civilizaciones de occidente. Su historia y cultura. p. 127.
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Para comprender este contexto historico es relevante decir que las invasiones
llegadas del norte contribuyeron al ocaso de la civilizacidbn micénica, no como una
invasién militar, sino como una penetracion pacifica que ocurrié en un dilatado tiempo;
sus movimientos principales fueron: a) el tesalio, b) el beocio, y c) el dorio. De ellos, el
dorio fue el mas importante, pues se extendio desde la region del Parnaso, en la Grecia
Central, hasta el Peloponeso, integrado por la Argdlida, Laconia y Misenia, territorio
habitualmente identificado con la vida y las tradiciones dorias. También hubo
desplazamientos hacia el oriente, que dieron forma a las poblaciones griegas de la costa

del Asia Menor.® Entre ellas, hubo tres corrientes migratorias principales:

a) Agueosy eolios de Tesalia, se establecieron en la isla de Lesbos y en la costa de
Misia, donde fundaron unas treinta ciudades. Regién conocida como Edlide;

b) Al sur de la Edlide, entre las cuencas del Hermo y del Meandro, llegaron los jonios
desde las cuencas de Atida y la Argdlide. Aqui surgieron diez grandes ciudades,
de entre ellas destacan: Efeso y Mileto. Region, llamada Jonia.

c) Al sur de Jonia, los dorios colonizaron en distintas épocas las islas de Rodas y
Cos, y el angulo sudoccidental del Asia Menor, fundando ciudades como Cnido y
Halicarnaso, en la region Doérida. Estos asentamientos dorios completan la

colonizacion del litoral del Asia Menor.

6 Al reconstruir su historia, los griegos representaron la conquista doria del Peloponeso como el intento de
los descendientes de Heracles por recuperar sus posesiones. Este movimiento, conocido como “la vuelta
de los Heraclidas”, se puede fijar hacia el siglo Xll a.C. Cfr. Petrie, A. Introduccion... Op. Cit., p. 11.
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Otro factor significativo para comprender la caida de Micenas fue el advenimiento de las
polis griegas. Esta naciente estructura social permiti6 el desarrollo de nuevas
concepciones sociales, politicas y religiosas que, en conjunto, formaron las bases para
el nacimiento de la filosofia.” En cuanto al Periodo Oscuro (1100 al 800 a.C.), en él
nacieron las incipientes condiciones socio-culturales y politicas que posibilitaron el
surgimiento de la época clasica, ademas de una concepcion mas fresca del hombre y de

su papel en el mundo, puesto que:

Ya en el siglo X a.C., la sociedad griega se habia forjado un tipo de orden muy
distinto de la anarquia que caracterizo el final del mundo micénico. Las ideas de
comunidad de hombres libres, bajo la direccion de una élite de guerreros con
ciertos ideales heroicos, animaban a una civilizacion que tenia una mentalidad
muy distinta de la micénica. Aqui estan las raices de la Grecia arcaica y clasica,
su ideologia aristocratica y sus tendencias igualitarias [...], en definitiva, en la Edad
Oscura se forjé el principio de una comunidad politica realizada con éxito.8

Tampoco olvidemos que, entre los griegos, la literatura tuvo un papel decisivo en la
educacién y la formacién cultural, mayor que en otros pueblos antiguos. En los poemas
se encuentra la poca informacion sobre el estilo de vida y las estructuras sociales de la
época oscura, cuya pérdida casi total ocurrié tras las invasiones déricas. De hecho:

Gran parte de este material fue finalmente tramado en un gran periodo épico por
uno o mas poetas en el siglo IX a.C. Aunque no todos los poemas de este siglo
han llegado hasta nosotros, los dos mas importantes la lliada y la Odisea, los
denominados poemas épicos de Homero, nos proporcionan una rica fuente de
informacion respecto de muchas costumbres e instituciones de la etapa oscura.®

7 Siguiendo al Dr. Garcia Gual, después de la caida de los centros de poder micénicos, la poblacién restante
se dispersé en lugares aislados donde formaron pequefias comunidades que pueden considerarse como
las formas primitivas de las futuras polis, lugares donde florecerian los elementos culturales més elevados
de Grecia. (Cfr. Garcia Gual, C., La edad oscura de la Hélade. El nacimiento de Grecia, pp. 46 - 47).
8 Garcia Gual, C. La edad oscura... Op. Cit., p. 49.
9 McNall, Loc. Cit, p. 127. Otras causas de la caida micénica fueron: los enormes gastos de empresas como
la expedicion a Troya y la sublevacién de las poblaciones sometidas a los reyes aqueos.
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Bajo estas condiciones, los primeros griegos buscaron y obtuvieron un aliento espiritual
en los poemas homéricos, en Hesiodo y en los poetas gnémicos de los siglos VIl y VI a.
C. Especificamente, los poemas homéricos hicieron posible un lenguaje que unificé los
variados dialectos.? Estos presentan caracteristicas que los diferencian de poemas que
dieron origen a otras civilizaciones, es decir, presentan rasgos esenciales del caracter

griego que explican la posterior creacion de la filosofia. Algunos de esos rasgos son:

Primero, aunque los poemas homéricos contienen una amplia gama de
situaciones y acontecimientos fantasticos, casi nunca describen situaciones monstruosas
apelando a elementos sobrenaturales, como a menudo ocurre en la literatura de las
civilizaciones primitivas. En efecto: “[...] las deidades son tan intensamente humanas
como los dioses que en el Partendén esperan que empiece la procesion de sus

adoradores. [Ellos son] deidades universales y no sélo locales.”!!

Segundo, en las epopeyas homéricas se intenta presentar la realidad concreta.
Dicho de otra manera, tanto en sus elementos sociales y religiosos (que aun estan
profundamente unidos en este periodo), los poemas homéricos reflejan el estilo de vida
cotidiano. Un ejemplo se encuentra en la siguiente descripcion: “la ofrenda ya no se hacia
con el propdsito de aplacar a algun poder demoniaco al que se temia, sino con el objetivo
de ofrecerlo a una [divinidad] dotada de razén y de sentimientos humanos —una que con

seguridad concederia alguin favor a cambio del servicio.”*?

10 Durante mucho tiempo el griego fue una lengua con varios dialectos, “[...] pero las diferencias entre ellos
eran principalmente cuestiones de pronunciacion y deletreo, y con menor frecuencia de vocabulario y de
sintaxis”. Finley, M. I. Loc. Cit., p. 21
11 Cotterill, H.B., Antigua Grecia. Mito e historia, 2009, p. 98. Sobre el caracter religioso de la poesia y la
mitologia homérica existe una amplia bibliografia, por ejemplo: P. Carlier, Homero, Madrid: Akal, 2005; W.
Jaeger, Paideia. Los ideales de la cultura griega, México: FCE, 1992; K. Kerényi, La religién antigua,
Barcelona: Herder, 1999; W. F. Otto, Los dioses de Grecia, Madrid: Siruela, 2003; J. Vernant, Mito y religion
en la Grecia antigua, Barcelona: Ariel, 2001.
12 Cotterill, H.B., Op. Cit., p. 95
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Conforme a lo expuesto, cabe derivar que los modos de comprender y vincularse
con la realidad, tanto religiosos como sociales, se transformaron y, paulatinamente,
incluyeron elementos que pretendian explicar de mejor manera las cosas naturales, las
cosas sociales y al hombre mismo. Este matiz sefiala un desarrollo espiritual y cultural
importante, a través del cual tomé forma la identidad helénica. Sin embargo, esto no
significa que unas cosmovisiones fueran mejores o mas reales que otras, pues todas
ellas convivian e interactuaban en un espacio comun y atendian distintos aspectos de la

realidad.

Se puede sostener esta tesis si consideramos que la civilizacién micénica estaba
socialmente formada por un rey enriquecido por el trabajo de sus subditos, cuya riqueza
dependia del comercio por toda Europa Central.'® En contraste, la sociedad resultante de
la invasién dérica se edificd sobre un modelo social y econémico sencillo,'* y las deidades
a las que rendian culto eran idealizaciones de las caracteristicas humanas, tales como el

cansancio, laira o la fuerza.1®

13 Cfr. McNall, Op. Cit., p. 126.
14 Al respecto, Finley afirma: “Una profunda separacion horizontal marcaba el mundo de los poemas
homéricos. Encima de la linea estaban los aristoi, literalmente “la mejor gente”, los nobles hereditarios que
poseian la mayor parte de la riqueza y todo el poder, en la paz como en la guerra. Debajo estaban todos
los demas, para los cuales no habia palabras técnicas: eran la multitud.” Mas adelante agrega, en relacion
con la Odisea: “De los naturales de Itaca que no eran esclavos, la poblacién libre que constituia la masa
de la comunidad; seguramente algunos eran jefes de familia independientes, ganaderos y campesinos
libres con sus propiedades (aunque el poeta nada nos dice de ellos). Otros eran especialistas, carpinteros
y trabajadores en metales, adivinos, bardos y médicos. Como suministraban cosas esencialmente
necesarias que ni los sefiores ni los no especialistas de sus séquitos eran capaces de igualar, estos
hombres, un pufiado en total, no estaban bien definidos en la jerarquia social. Los videntes y los médicos
podian incluso ser nobles; pero los otros, aunque muy unidos a la clase aristocratica, cuya vida incluso
compartian en muchos aspectos, decididamente no eran de la aristocracia [...] Recordemos que Eumeo
llamaba a estos especialistas demioergoi, literalmente “los que trabajan para la gente” (y una vez aplico
Penélope el mismo titulo de clasificacion a los heraldos). Por el empleo de esta palabra, usada en los
poemas homéricos Unicamente en aquellos dos pasajes, se ha dado a entender que los demioergoi
operaban de manera bien conocida en los grupos primitivos y arcaicos.” Cfr. Finley, M. |. El mundo de
Odiseo... Op. Cit., pp. 68-71.
15 McNall, Op. Cit., pp. 129-131
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De acuerdo con lo expuesto, es posible sugerir que las concepciones creadas
para entender el mundo y los modos de explicarlo, al coexistir temporalmente,'® se
transformaron y se adaptaron a las nuevas condiciones materiales. Un ejemplo de esto

ultimo se aprecia en la constitucion de la nocién de “alma”, como veremos a continuacion.

1.1.1. Nocion general del alma en el pensamiento griego antiguo

1.1.1.1 Homero y su concepcion del alma

Al hablar de la religién griega antigua es preciso distinguir dos aspectos: primero, la
religion estatal, cuyo modelo esta contenido en la representaciéon y culto de los dioses
familiares, asi como los que proporcionan Homero y Hesiodo; segundo, la religion popular
que asumié la figura de deidades locales inferiores (deidades del campo o maritimas,
personificacion de fuerzas morales, héroes o mortales deificados, etc.). En ambas formas
religiosas hallamos elementos comunes: en ellas se aprecia una concepcion politeista;
pero, también se muestran importantes diferencias con respecto a su concepcion del

hombre, el sentido de la vida y el destino humano.’

Para empezar, siguiendo a Homero y Hesiodo —puntos de referencia basicos
sobre las creencias comunes—, la totalidad de lo que existe es divino, porque esa
totalidad se explica en funcion de las mediaciones de los dioses. En otras palabras, estas
deidades no fueron concebidas, principalmente, como sancionadoras de los errores o
faltas de los hombres que no seguian un cédigo de conducta establecido, sino como
fuerzas humanas idealizadas o0 como aspectos humanos hipostasiados Yy

antropomorficos. Lo anterior se aprecia mas al tomar en cuenta que

16 Sobre este punto Guthrie indica: “es a partir del siglo VI a.C. cuando empieza a asomarse un espiritu
diferente al tradicional [...] un ejemplo de este tipo de religiones eran los Misterios de Eleusis y los cultos a
los Olimpicos, que eran los cultos oficiales en Atenas, y como lograron convivir sin interferirse...” Guthrie,
W.K.C. Orfeo y la religién griega. Estudio sobre el “movimiento orfico”. Bs. As.: EUDEBA, 1970, p. 153.
17 para efectos de esta tesis, concedemos valor a las formas religiosas en funcion de su utilidad para
explicar su relacién con la nocién de alma y la inter-relacion de ésta en el origen de las ideas filosoficas,
por esta razén no abordamos otras formas religiosas, como es el caso del Oraculo de Delfos o los cultos
dionisiacos. Independientemente, reconocemos que todas estas formas religiosas son importantes para
comprender cémo se desarroll6 la cultura en la Grecia antigua.
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Zeus lanza rayos y truenos desde las alturas del Olimpo, el tridente de Poseidén
provoca las tempestades marinas, el sol es transportado por el dorado carro de
Apolo y asi sucesivamente. Ademas, la vida colectiva de los hombres, la suerte
de las ciudades, las guerras y las paces son imaginadas como vinculadas a los
dioses de un modo no accidental y, en ocasiones, realmente esencial.'®

Visto de esta manera, una importante funcion de los cultos era generar una buena imagen
de la polis ante los dioses, es decir, buscar su intervencién positiva en las actividades
cotidianas de los individuos. Con esta base, siguiendo la concepcion tradicional, podemos

suponer que, en el pensamiento griego antiguo,

[...] la religién era principalmente un sistema para: 1) explicar el mundo fisico de
modo que disipase sus misterios aterradores y diese al hombre la sensacion de
una relacion intima con él; 2) explicar las pasiones tempestuosas que se apoderan
del hombre haciéndole perder el dominio de si mismo, al que los griegos
consideraban esencial para el buen desempefio del guerrero; 3) obtener
beneficios materiales, como buena suerte, larga vida, destreza en el oficio y
cosechas abundantes.®

Los dioses homéricos ofrecian una explicacibn a los sucesos naturales que,
habitualmente, producian temor —tormentas o sequias—, al mismo tiempo que
brindaban una vision diferente de la relacién entre dioses y mortales, pues idealizaban
los deseos humanos: Zeus personifica la justicia; Atenea, la inteligencia; Afrodita, la
belleza; esta condicion permitia al hombre tener un trato de igualdad con ellos. Asi, las
divinidades no pretendian castigar o premiar al individuo por sus actos morales, ni

establecer mandatos éticos, ademas, no interferian en favor de una justicia idealizada.?°

18 Reale G. & Antisieri, D. Historia del pensamiento... Op. Cit., p. 26
19 Reale G. & Antisieri, D. Loc. cit, p. 26
20 Sobre este aspecto, cfr. infra Capitulo 2, pp. 43 - 45
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De acuerdo con estas ideas, la primera religion publica griega pudo ser una forma
de naturalismo en el que se exigia al hombre seguir su propia naturaleza y no tratar de
purificarla por medio de la represion de sus impulsos. Esa concepcién esta ligada a un
determinado estrato social: la aristocracia, cuyo origen es resultado del sistema
econémico basado en el esclavismo y el comercio.?! Ademas, este estrato social —que
Vivié una expansion comercial inédita entre los siglos VIl y VI a.C. —, entendia la vida
unida al goce de las cosas materiales: la riqueza, el poder, la juventud y la alegria de

estar vivo.

Bajo esta perspectiva aristocratica, la inmortalidad de los dioses significd una vida
incorruptible, pues la inmortalidad equivalia: a mantenerse fuerte y glorioso en el cuerpo
fisico, comer y beber manjares ligeros, conservar sin esfuerzo la juventud y la alegria,
escuchar cantos cadenciosos y ver danzas armoniosas. La inmortalidad, por tanto, no
era otra cosa que una fijacién eterna de los instantes mas bellos de la vida, los momentos

de una juventud fuerte y gozosa; juventud caracterizada, ademas, por la belleza fisica.

Este conjunto de ideales también puede asociarse con las actitudes de los dioses
hacia los hombres, como es el caso de la intervencién en favor de alguien por el Unico
hecho de simpatizar a las divinidades. Igualmente, se presenta en la relacién de los
hombres hacia los dioses, por ejemplo, en los rituales era innecesario el cumplimiento de
un particular cédigo de conducta moral, pues bastaba el simple seguimiento sistematico

del rito. Guthrie hace visible esta asociacion de la siguiente manera

La predileccion que muestran los dioses homéricos por los placeres terrenales
corresponde a la clase aristocratica, al igual que la poca preocupacion por la vida
futura y los posibles problemas que ésta representa. Esta clase materialmente rica
estaba basada en el sistema de esclavitud.??

21 Sobre la situacion social y econdémica, Garcia Gual establece: “[...] a comienzo del siglo X a.C., los
griegos realizaron los primeros intentos de colonizar la zona costera de Asia Menor, que pronto se convirtio
en una franja de présperas ciudades helénicas [...], las ciudades griegas que surgieron en esas comarcas
ricas y abiertas al comercio y a las influencias de Oriente florecieron como polis ilustres y prosperas.”
(Garcia Gual, C. Op. Cit., 46 - 47). Vid. infra. Capitulo 2, pp. 42y 46
22 Guthrie, W.K.C. Orfeo y la religion griega... Op. Cit., pp. 151 - 152
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Sobra decir que, para este estrato social, lo que ocurriera después de la muerte no tenia
especial importancia. De hecho, aunque los griegos creian en una vida mas alla de la
muerte, no existia una real preocupacion por la situacion de la persona una vez que
moria, pues pensaban ese estado como un recuerdo impotente de la vida pasada. Mas
aun, dentro de la religion homérica, el Hades era concebido como un reino de lagrimas
al que las almas llegaban llorando y la muerte era, para ellos, la sombra de una vida
desvanecida y una pesadilla constante. Al ocurrir la muerte, el alma se mostraba como
un espiritu carente de intelecto y razén, que vagaba en el Hades sin ningln propdsito.
Este espiritu se denominaba thymos. Asi, en vez de nuestra habitual pareja soma-

psyque, agui tenemos, por un lado, el alma, y, por otro lado, a la persona.

En Homero, este punto de vista se confirma al examinar su vocabulario: el
corazon, el espiritu del hombre, su vida consciente hecha de deseos, pasiones y
conocimientos, se atribuye a 6rganos fisicos; el thymos (el aliento, el vaho que “sube y
baja” en las fosas nasales del hombre), es el ritmo de su célera o de su jubilo; el phrén
(el diafragma), es la sede de las pasiones.?* Como ejemplo de este vocabulario, tenemos
el momento cuando Héctor expresa a Andromaca que esta convencido de la derrota de

Troya, y le dice: “lo sé perfectamente en mi corazén y en mis entranas.”?

Ahora bien, ¢qué es esa psyche que va al Hades? Homero habla de la psyché
s6lo cuando el hombre pierde el sentido o muere. Al morir, el alma se convertia en un
doble del cuerpo, una imagen (eid6lon), copia diluida del cuerpo y la vida anterior, pero
sin consciencia (sin phrén ni thymos), esto es, algo semejante a las formas que se nos
aparecen en los suenos, pues: “Homero considera como “verdadero hombre” al cuerpo

humano, en oposicién a la psyché, que es su sombra.”?® De este modo, en estos primeros

23 Cfr. Moeler, Ch. Sabiduria griega y paradoja cristiana. Madrid: Ediciones Encuentro, p. 199 ss.
24 Homero, lliada, Canto VI, v. 447. Para las referencias a la lliada y la Odisea se emplearan los textos de
la edicién de la editorial Gredos citados en la bibliografia
25 Cfr. Reale, G. En busqueda de la sabiduria secreta. Barcelona: Herder, 2001, p. 278. El término psyche
(de la raiz psi: alma, soplo, ser alado, mariposa; y dvepog (dnemos), aliento o respiracion), permitia “una
interpretacion espiritualista rudimentaria. Tal desdoblamiento psicosomatico preside la muerte y los suefios
de los héroes homéricos.” Rey Altuna, L., La inmortalidad del alma a la luz de los filésofos. Madrid: Gredos,
1959. Por su parte, en Burnet, la palabra psyché originalmente designé al soplo o aliento (pneuma), desde
tiempos antiguos tomé dos caminos: “[significé el] valor o coraje, en primer lugar, y en segundo, el aliento
vital”. Vid. Burnet, J., “Doctrina socrética del alma” en Gomez Robledo, A. Varia Socratica, México: UNAM,
1990, p. 28. En Odisea, las almas de los muertos son comparadas con sombras o suefios (Canto XI, vv.
206-207), o con murciélagos que revolotean por el Hades, entre agudos graznidos (Canto XXIV, vv. 6-10).
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tiempos la nocién de alma (psyche), indicaba dos cosas distintas: la primera, hacia
referencia al alma como un elemento que permite al cuerpo moverse, manifestdndose en
el estado de vigilia; la segunda, se referia al alma como un principio independiente del
cuerpo, cuya libertad se ejercia durante el suefio. 2¢ Sin embargo, debemos sefalar que

en este periodo ambas nociones no estaban unidas ni mantenian ninguna relacion.

Més aun, como hemos indicado, en los textos homéricos cuando se hace alguna
referencia al alma, ésta se entendia como un concepto que designaba a la personalidad
de un hombre, mientras que thymaos, nous y menos se usaban para hablar del alma como
el elemento que da movimiento al cuerpo. Siendo mas especificos, en las palabras
empleadas para hablar del alma como principio vital hay dos distinciones: los términos
thymés, nous, y menos forman un primer grupo; aqui thymds se usa para referirse a la
parte emotiva de las acciones bélicas, como el coraje, y fisicamente es ubicado en el
pecho. El segundo grupo esta formado por los términos ker, phrenes y hépar. De esta
manera, cabe concluir gue Homero uso psyché, para el alma de una persona viva a punto

de morir y para el alma de una persona muerta.?’

En este sentido, aunque la psyché de un muerto es algo asi como un “doble” de
la persona que vivid, no se puede considerar como un “doble” con una carga ontolégica
especial, pues solamente es como una imagen de alguien y, en tanto imagen, es algo
falso (esta idea de la imagen como un simbolo de la falsedad después se planteara en
el pensamiento platonico, por ejemplo, en El Sofista (234 c¢ ss)). Cabe sefialar en este
punto que, la idea de psyché entendida como fuerza vital, aparece en los planteamientos
de los pensadores jonios bajo el hilozoismo, el cual entendia a la realidad como algo

viviente en conjunto.

26 Cfr. Vanzago, L., Breve historia del ama, México: FCE, 2014, pp. 22 - 23.
27 Vanzago comenta: “En Homero, la psykhé abandona el cuerpo y parte hacia el Hades, la tierra de los
muertos, pero no queda determinado su destino ulterior. Si, por lo tanto, la psykhé constituye la parte mas
“noble” y en definitiva la identifica a la persona, también es verdad que sin una conexion con la fuerza vital
corporea se reduce a una sombra, un eidélon (imagen) o phantasma (simulacro), que puede regresar para
atormentar a los vivos (por ejemplo, en suefios), pero sin esa plenitud completa que es solo propia de las
personas vivas. Vanzago L., Op. Cit., p. 24
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Recordemos también que los tormentos en contra de los hombres no son
realizados después de la muerte, sino antes. De hecho, los errores humanos son
producto de oraculos mal entendidos o de la Até (una suerte de locura u ofuscacion, cuyo
poder es tan grande que movio a error hasta al propio Zeus, quien la desterrd del Olimpo).
La Ate es considerada un genio del mal, personificado con “pies delicados” y “orladas
trenzas lustrosas” en las obras de Homero y los tragicos del siglo V a.C. Ella esta por
encima de los dioses y de los hombres.?8 Para ilustrar estas ideas, veamos que, cuando

Agamenon y Aquiles se reconcilian, dice el primero:

Pero no soy yo el culpable, sino Zeus, el Destino y la Erinis, vagabunda de la
bruma, que en la asamblea infundieron en mi mente una feroz Ofuscacion (Ate),
aguel dia en que yo en persona arrebaté a Aquiles el botin. Mas ¢ que podria haber
hecho? La divinidad todo lo cumple. La hija mayor de Zeus es la Ofuscacion (Ate)
y a todos confunde la maldita. Sus pies son delicados, pues sobre el suelo no se
posa, sino sobre las cabezas de los hombres camina dafiando a las gentes.?®

En este mismo sentido, observamos la narracién de Homero en Odisea con respecto al
encuentro entre Odiseo y el alma de Aquiles, tras la consulta que el primero hace a
Tiresias, el adivino tebano (Canto, XI, vv. 90-150). Pero, antes de presentar este relato,

es imprescindible describir el ritual que ejecuta Odiseo para atraer a las almas muertas:

Y, tras haber suplicado con plegarias y rezos a las tribus de los difuntos, tomé a
las ovejas y las degollé sobre la fosa, y se derram6 su sangre negra como una
nube. Empezaron a acudir en tropel saliendo del Erebo las almas de los muertos
difuntos: muchachas, muchachos, ancianos de larga experiencia, y tiernas
esposas con animo destrozado por recientes penas, y humerosos guerreros
traspasados por lanzas de bronce, combatientes que murieron con sus armas
cubiertas de sangre. Venian por un lado y por otro en gran nimero con un clamor
inmenso. A mi me atenazaba el palido horror. Entonces di voces a mis
comparfieros y les ordené desollar y quemar a las victimas que yacian degolladas
por el cruel bronce y orar a los dioses, al poderoso Hades y a la augusta
Perséfone, mientras que yo, desenvainando la aguda espada, me quedé en
guardia e impedia a las inanes cabezas de los muertos acercarse a la sangre...3°

28 Cfr. Moeler, Ch. Sabiduria griega... Op. Cit., pp. 38-39
2 |liada, Op. Cit., Canto XIX, vv. 86-94. La nocion de Até como tormento mas gque como castigo (idea que
tiene una carga cristiana), parece ser, o una evolucién ocurrida tardiamente en Jonia 0 una importacion
tardia del exterior; en Homero se afirma explicitamente su poder (lliada, Canto XIX, vv. 86-133). Sobre los
agentes a los que se atribuye la Até, Agamenon cita tres: Zeus, el Destino (la Moira) y la Erinia, que anda
en la oscuridad (o, segun otra lectura, la Erinia chupadora de sangre). De éstos, Zeus es el Unico Olimpico
a quien se reconoce en la lliada el poder de causar la Até como tormento de los mortales. (Vid. Dodds, E.
R. Los griegos y lo irracional. Madrid: Alianza Editorial, 1997, p. 20 y sS.)
%0 Homero, Odisea, Canto XI, vv. 35 - 50, pp. 239 - 240.
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Tras realizar el ritual para atraer a las almas y dialogar con ellas gracias al uso de la
sangre que les devolvia la vitalidad, las contemplé deambulando por el Erebo (morada
de los muertos), como entes incorpéreos y apenas Vvisibles, lanzando alaridos
incompresibles. Luego de hablar con varias almas, conversd con la de Aquiles, quien
respondié a su saludo: “No me elogies la muerte, ilustre Odiseo. Preferiria ser un bracero
y ser siervo de cualquiera, de un hombre miserable de escasa fortuna, a reinar sobre

todos los muertos extinguidos.”! En este contexto, apunta Dodds:

Homero parece atribuir al hombre una psykhe sélo después de la muerte, o
cuando estd desmayandose, o moribundo, o amenazado de muerte. La Unica
funcién que consta de la psykhe respecto del hombre vivo es la de abandonarlo.
No tiene tampoco Homero ninguna otra palabra para la personalidad viviente. El
thymos puede una vez haber sido un “alma-aliento” o un “alma vital”; pero en
Homero, ni es el alma, ni (como en Platén) una “parte del alma”.3?

Las almas de los muertos tenian dos estados diferentes: a) unas frecuentaban los lugares
de los vivos, podian ser evocadas y aparecerles; b) otras estaban en el reino de Hades,
debajo de la tierra. Ambas representaciones del alma, sin ser contradictorias, se
yuxtaponen y muestran dos concepciones distintas. Como prueba lo antes mencionado,
la primera filosofia griega fue tan naturalista como su religion popular; mas aun, la
referencia a la naturaleza se convirtié posteriormente en una constante del pensamiento

heleno presente a través de su historia.

1.1.1.2 Los mitos de Eleusis

Histéricamente hablando, en un periodo cercano al inicio de la religién olimpica y marcado
por amplios movimientos religiosos, politicos y econdmicos, que modificaron la
concepcion del mundo entre los griegos, los Misterios de Eleusis (renacidos tras las
invasiones doricas, a fines del siglo VIl a.C., como parece demostrar el Himno a Deméter,
junto con la posterior anexién que Solon hace de Eleusis a Atenas), iniciaron una serie

de nuevas creencias sobre la existencia de castigos o recompensas tras la muerte.

31 Homero, Op. Cit, Canto XI, vv. 489 - 492, p. 254
%2 Dodds, E. R., Los griegos... Op. Cit., pp. 28 - 29. Como se indic6 previamente, la Até es una locura parcial
y pasajera; como toda locura, no se debe a causas fisiologicas o psicolégicas, sino a un agente externo y
“demoniaco”.
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Basicamente, los Misterios eleusinos consistian en rituales iniciaticos en honor
de las diosas Deméter y Perséfone, cuyo principal atractivo era su promesa de una suerte
mejor después de la muerte, a través de practicas ascéticas y un saber esotérico
impartido en sus cultos. Tales ideas contrastaban con los cultos olimpicos, cuyas
divinidades protegian a las polis o a las familias, pero sin interesarse por los individuos.

A grandes rasgos, el mito consistia en lo siguiente:

[...] Deméter fundod los Misterios después de haber conseguido de Zeus que su
hija Coré [Perséfone] raptada por el dios de los Infiernos, le fuese devuelta durante
dos tercios del afio. Con frecuencia se relaciona este mito con el ciclo anual de la
vegetacion: la permanencia subterranea de Coré corresponderia, segun las
tradiciones, o bien a los cuatro meses de invierno, o bien a los meses de verano
en que la tierra estd improductiva después de la cosecha (mediados de junio)
hasta la siembra (mediados de octubre).33

Esta interpretacion de los Misterios eleusinos, se complementaba con las celebraciones
realizadas en septiembre y con los ciclos estacionarios (como las Tesmoforias).** Aunque
no parece que estuvieran dirigidos solo a los campesinos ni vinculados, exclusivamente,
con la agricultura y la fertilidad del campo. Una version diferente del mito expone que

Demeéter recorrio el mundo en busca de su hija 'y

Al fin lleg6 a Eleusis convertida en una anciana. Alli se sent6 junto a un pozo
llamado Fuente de la Virginidad y la encontraron las hijas del rey, Celo, a quienes
contd una historia ficticia de cémo habia escapado de unos piratas. Con ello se
granjed su confianza, y ellas la llevaron al palacio donde se le encomendé el
cuidado del hijo menor del rey, Demofonte. Para hacerle inmortal le ungia en
secreto con ambrosia [...], y por la noche le ponia al fuego para consumir su
mortalidad. Pero una noche fue sorprendida en ese quehacer por la reina,
Metanira, [...]. Entonces Deméter le reveld su identidad, y le comunic6 que aunque
Demofonte no quedaria exento de la muerte ni de la vejez, él y el lugar en que ella
habia hallado hospitalaria acogida serian gloriosos.3®

33 puech, H. C., Historia de las religiones. Las religiones antiguas. Vol. 2. México: Siglo XXI, 1988, p. 314.
34 Los ciclos estacionarios Tesmoforias eran las fiestas agricolas mas difundidas en honor a Deméter y
Perséfone. Su nombre proviene de thesmoi, (una fiesta de mujeres que significa “dispensadoras de leyes”,
las leyes obedecidas al cultivar la tierra). Esas fiestas eran la principal expresion del culto de Deméter,
aparte de los misterios eleusinos. Conmemoraban el tercio del afio en que Deméter se abstenia de su
papel de diosa de la cosecha y el crecimiento, es decir, los meses cuando la vegetacion moria y no llovia.
James menciona al respecto: “[...] la espiga germinante se convirtié en el simbolo de la vida renovada y la
celebracion de Eleusis [...] coincidiendo con la siembra de otofio daba a los iniciados en los Misterios
Mayores la seguridad de un mas alla gozoso en las deleitosas praderas de Perséfone [...].” James, E.O.
Historia de las religiones. Barcelona: Alianza, 2001, p. 173

3 James, E.O. Historia... Op. Cit., p. 172
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De estas condiciones, podemos establecer lo siguiente: primero, Deméter fue una
divinidad griega; segundo, mas alld de sus funciones agrarias era una diosa curotrofa,
encargada de la crianza infantil, como lo muestra su intento de sustraer de la vejez y la
muerte al joven Demofonte. Los Misterios eleusinos, por tanto, prometian a los iniciados,

tras su existencia mortal, una vida verdadera en compafiia de los dioses.3¢

Los Misterios, ademas, tenian un angulo legal, pues se realizaban bajo el control
del Estado ateniense, con la misma periodicidad que las fiestas civicas efectuadas en
Atenas y precedidos, al igual que los juegos olimpicos, por la proclamacién de una tregua
sagrada. Durante los grandes Misterios se trasladaban las santas reliquias (hiera) de
Eleusis a Atenas y viceversa, procesion solemne que revelaba la unién entre ambas
ciudades. También era un asunto individual, porque al margen del estado, quien podia
hablar griego podia participar en ellos, sin distincion de ciudad, edad, sexo o condicion
social, pero nadie estaba obligado a participar. No obstante, cada iniciado tenia prohibido

transgredir, penetrar y divulgar los rituales.%’

En cuanto al cuerpo sacerdotal habia variaciones significativas, por ejemplo: “En
Feneos, tal ensefianza procedia de libros secretos que se leian durante las ceremonias.
En cambio, en Eleusis se transmitia oralmente en la familia de los Eumdlpidas, de
generacion en generacion.”®® Otro elemento que caracterizé esta forma religiosa fue la
sensacion de lo secreto y lo oculto, ambas unidas a un caracter magico. Es sumamente
ilustrativo, en este ambiente, el relato que recoge Kerényi con relacion a una experiencia
eleusina, la cual se fecho6 hacia el 27 o0 28 de septiembre del afio 480 a.C., en visperas

de la batalla de Salamina, doce millas al oeste de la antigua Grecia, en la llanura de Tria:

36 puech H. C., Historia de las religiones. Op. Cit., p. 315.
87 Al respecto Kerényi destaca: “el himno homeérico se refiere al secreto de los misterios mediante rodeos
que deben de haber sido perfectamente evidentes para los iniciados”. Vid. Kerényi, K. Eleusis, Imagen
arquetipica de la Madre y la Hija. Madrid: Siruela, 2004, p. 42. Asi, para pertenecer a los misterios de
Eleusis, solamente se debia hacer un voto de silencio respecto a los rituales, elementos y vivencias o
epopteia (revelacién) que se experimentaban en los rituales.
3% Puech H. C., Historia de las religiones. Op. Cit., p. 321.
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Habia dos renegados en el séquito del rey persa [...] Diceo y Demarato fueron
testigos de la siguiente escena. Una gran nube de polvo se levant6 desde Eleusis,
como si fuera producida por una multitud de treinta mil hombres [...]
inmediatamente después, escucharon voces que parecian gritar “jYaco! jYaco!”,
como en la fiesta de los misterios. Demarato no conocia las ceremonias realizadas
en Eleusis y preguntd qué eran aquellos gritos. Diceo contestd [...] “eso sélo puede
significar que el ejército del rey sufrird una gran derrota. Pues esto es evidente:
dado que Atica ha sido abandonada por sus habitantes, esos sonidos deben ser
de un ejército divino que ha venido de Eleusis para ayudar a los atenienses y a
sus aliados [...] pues ésta es la fiesta que los atenienses celebran todos los afios
en honor a la Madre y la Hija” [...] del polvo y las voces surgié una nube y se
encamind hacia Salamina, donde los griegos estaban acampando. Al ver esto, los
dos hombres comprendieron que la flota de Jerjes estaba condenada.®®

La narracién anterior describe claramente el tipo de beneficios que los griegos esperaban
de sus dioses, quienes, a su vez, otorgaban tales beneficios a cambio del reconocimiento
de sus seguidores. Adicionalmente, desde una perspectiva social encontramos que, con
estos Misterios, se desarrollé un sentimiento de identidad colectiva mas arraigado, cuya
importancia dependia de dos elementos: el primero es la unidad social, puesto que
mucha gente de todas partes buscaba ser iniciada en éstos misterios; el segundo, mas
novedoso y que influia directamente sobre una necesidad humana bésica, era la
pertenencia a un grupo social definido. De esta manera, a partir de los cultos eleusinos
se comenz6 a identificar a: “[...] los griegos como un todo y las gentes de cada ciudad
se consideraban como la “humanidad”, como los representantes de todo el género

humano.”#°

Desde otro angulo, el estrato social al que respondia la religion homérica era el
aristocratico, representado por los descendientes de los dioses y los ricos comerciantes;
mientras que, el sector pobre y el esclavizado quedaba desprotegido, ya que, por una
parte, carecian de las condiciones materiales para gozar en esta vida y; por otra parte,
dado que no habia nada después de la muerte, no tenian esperanza de mejores

condiciones una vez que su existencia terminaba. Sobre este punto, Guthrie comenta:

% Diceo fue un ateniense desterrado y testigo ocular del acontecimiento. Demarato fue un rey espartano
desterrado; ambos habian encontrado refugio entre las tropas persas. Vid. Kerényi, K. Op. Cit, pp. 37 - 38.
40 lbidem., pp. 39 - 40.
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Esta clase materialmente rica estaba basada en el sistema de esclavitud, asi que
la visibn de los aristdcratas no era propia de todos los individuos, los siervos
diferian de estas creencias u optaban por divinidades locales mas proximas a los
seres humanos que los dioses olimpicos.”#!

A partir de los elementos descritos se muestra comprensible el por qué nacié un enfoque
distinto a la religion popular. Es posible que no todos los griegos se sintieran satisfechos
con los cultos tradicionales y esta insatisfaccion pudo motivar la creacion y desarrollo de
grupos restringidos que poseian creencias y practicas especiales (como podremos

apreciar en el orfismo).

Algunas de esas précticas eran: el ayuno y la prohibicién alimenticia sobre el
consumo de ciertos animales, como algunos peces y la purificacion (katharmos) realizada
en el mar.*? El estado mistico del iniciado lo hacia merecedor de recibir las revelaciones
a través de las drbmena, las legomena y las deiknymena. Las primeras eran dramas
litrgicos, donde probablemente se hacia mencion de la ruta que el alma debia seguir
tras la muerte. Ellas iban acompafiadas de una revelacion oral, las legomena, que
comprendian ciertas férmulas secretas (aporrheta) o contrasefias de paso (symbola), que
el difunto debia pronunciar para tener acceso a la fuente de la memoria o para suplicar a
Perséfone y a los otros dioses del inframundo, y también podian incluir comentarios
mitologicos y genealdgicos. La idea central en torno a la que se integraban estos
elementos era la nocion de bienaventuranza. Este sentimiento constituye otro rasgo
nuevo frente a la religién tradicional, en efecto, ahora era suficiente el participar
activamente en los cultos para obtener el bienestar, no sélo presente en esta vida, sino

gue ademas se extendia mas alla de la muerte. Con base en lo expuesto, notemos que:

41 Guthrie W. K. C., Ibid., pp. 151 - 152.
42 |os Misterios eran celebrados en septiembre, del 13 al 23. Los primeros siete dias se ocupaban por los
preliminares publicos de la fiesta. El 14, los efebos, que habian partido la vispera hacia el santuario de
Eleusis, conducian a Atenas los hiera encerrados en cistas; la sacerdotisa de Atenea salia a su encuentro
y escoltaba a los objetos sagrados hacia el Eleusinion, filial ateniense del santuario. Al dia siguiente, los
mystes o iniciados se reunian en el agora para escuchar la excomunion del hierofante contra los barbaros
e impuros. El 16, cuando resonaba el grito: “jLos mystes (iniciados) al mar!”, corrian para tomar un bafio
purificador; también se sumergia en el mar al cerdo mistico que debia ser ofrecido en holocausto al alba
del 19 o llegados a Eleusis. Para un desarrollo mas especifico de las practicas dentro de los Misterios de
Eleusis, Vid. Kerényi, Op. Cit., Capitulo lll y IV.
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[...] es a partir del siglo VI cuando empieza a asomarse un espiritu diferente al
tradicional [...] que representa a las religiones mistéricas, las cuales prometen a
sus iniciados una buena suerte en la vida después de la muerte.”3

Los Misterios de Eleusis, por ende, aportaban a sus integrantes un sentimiento de
confianza frente a la muerte, pues ya no vagarian como sombras perturbadas en el
Hades, sino que gozarian de tranquilidad y descanso en ese lugar; tal como lo expresa

Kerényi, los cultos eleusinos:

Conferian a la existencia griega un caracteristico sentido de seguridad, y de este
modo respondia a una necesidad espiritual que, no era irracional suponer,
formaba un vinculo que unia a todo el género humano; este era la necesidad de
un baluarte contra la muerte.*

En resumen, los Misterios de Eleusis proporcionaban serenidad a sus integrantes, con
la condicidn de realizar correctamente los rituales. Asimismo, aparece un mayor interés
por el individuo y su situacién social, asi como por su situacion después de la muerte, lo
cual permite explicar, el éxito y la importancia de los Misterios frente a la religion

homérica.

Pese a estas consideraciones, es necesario sefialar que la nocioén del alma
sostenida en los Misterios de Eleusis no era completamente distinta a la homérica:
aungue con la nueva forma religiosa se introdujo la idea de la purificacién como condicion
para experimentar las visiones obtenidas en los cultos, el individuo no estaba obligado a
seguir ningun codigo de conducta para limpiar su alma, y asi ganar la salvacion y no el

castigo. Este elemento, como veremos a continuacion, aparecera en los cultos a Orfeo.

43 Guthrie W. K. C., Ibid., p. 153.
44 Kerényi K., Ibid., p. 43.
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1.1.1.3 El alma en el Orfismo

Hemos visto que la religion griega estuvo surcada por una mezcla de formas religiosas y
por un fondo multicultural. La religién Olimpica y el culto Ctonio,*® pese a sus importantes
diferencias, permitian que misma persona fuera devota y participara de ambas. En este
marco, el tema orfico, en si mismo, es un asunto polémico. A ello contribuye el caracter
fragmentario, en términos doxograficos y cronoldgicos, que impide definir con precision
los rasgos mas propios de ese movimiento.*® Por ello, desde sus inicios, fue comun
aceptar una bruma mitica en torno al fundador y a las practicas rituales orficas y, pese a

los mas recientes descubrimientos, la situacién no ha cambiado radicalmente.?’

Pese a lo incompleto y dispar de las fuentes, es posible pensar que en el orfismo
coexistieron multiples elementos y formas. Por ejemplo, en algunas fuentes son —dentro
de una amplia tradicion del culto baguico—, un grupo minoritario y elitista, cuyo misticismo
intelectual tendia hacia la “reforma” del culto griego oficial; otras, apoyan la idea de un
fendmeno popular mas cercano a la supersticién.*® No obstante, un rasgo comun fue su
caracter de secta religiosa que, se piensa, pretendia una honda transformacién con

respecto a las creencias usuales acerca de los dioses.*® Por tanto, cabe destacar que

La fe y las practicas religiosas de la secta basdbanse en las normas de
numerosisimos textos de caracter ritual y teolégico que se presentaban [...] como
producto de la inspiracion divina, tratando de pasar todos ellos por obras del propio
fundador de esta corriente religiosa que era Orfeo, el divino cantor de la prehistoria
tracia.>®

45 Los cultos Olimpicos y la religién Ctonia expresan la division mas comun entre: a) los cultos al aire libre,
en torno al monte sagrado, con sus caracteristicas de claridad, serenidad y cordura; y b) los Misterios de
Demeéter, con sus cultos de la tierra y de las regiones subterraneas, a menudo sefialados por la oscuridad
y el anhelo de una unién entre el hombre y la divinidad.
46 El orfismo es un complejo apartado en la historia religiosa griega. Para una visién general, véase entre
otros: A. Bernabé y F. Casadesus (Coords), Orfeo y la tradicién orfica. Un reencuentro, 2 Vols. Madrid:
Akal, 2008; W. Burkert, De Homero a los magos, Barcelona: Acantilado, 2002; W. K. Guthrie, Orfeo y la
religion griega. (1952), Bs. As.: EUDEBA, 1970; E. Rodhe, Psique. La idea del alma y la inmortalidad entre
los griegos. (1884). México: FCE, 1983; E. R. Dodds, Los griegos y lo irracional. (1951). Madrid: Alianza
Editorial, 1997; C. Garcia Gual. Mitos, Viajes, Héroes. Madrid: FCE, 2011.
47 Con base en los recientes descubrimientos ocurridos en las dos Ultimas décadas del siglo XX, Burkert
comenta que: “cualquier tratamiento escrito, digamos, antes de 1980, esta superado.” Pero, también admite
que los estudios no son aun concluyentes. Cfr. Burkert, W. De Homero... Op. Cit., pp. 85y 122.
48 Bernabé y F. Casadesus (Coords), Orfeo y la tradicion érfica..., Op. Cit., vol.2, p. 1604
49 Guthrie, Orfeo y la religion griega... Op. Cit., p. 198.
50 Rodhe E., Op. Cit., p. 179. Se sabe que estos cultos integraban diversos componentes: de Tracia, de
Egipto, del mundo iranio y del culto griego a la musica y la figura solar de Apolo. Cfr. Burkert, W. Op. Cit.,
pp. 109 - 110. También, vid. Graves, R. Los mitos griegos. vol. 1. México: Alianza, 1992, pp. 135 - 146.
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De la cita anterior se aprecia que el culto a Orfeo se dirigia a un dios extranjero, de Tracia,
cuyo ingreso a Grecia puede registrarse hacia el siglo VI a. C.>! En la composicién interna
de la literatura orfica se aprecian una serie de elementos ajenos a la religion tradicional
griega, ya que los mismos orficos: “[...] se consideraban un grupo selecto y veian como
ajeno al resto del mundo”.>? En este sentido, Eliade sostiene que el orfismo era: “Un
conjunto de mitos, creencias, comportamientos e iniciaciones que asegura la separacion
del orfico con respecto a sus semejantes.”® Aunque los misterios eran paralelos a las
instituciones eleusianas, no tenian un lugar fijo y sus rituales, como sus textos literarios,

circulaban gracias a telestai (iniciadores) itinerantes. Dicho brevemente

No existia una iglesia baquica u orfica con un dogma o un credo para sancionar
los textos, sino sacerdotes purificadores itinerantes (katartai), iniciadores
(telestai), que proporcionaban a los clientes los rituales y las férmulas adecuadas
segun sus requerimientos. [...] No hay que extrafiarse que los telestai ambulantes
cubrieran la distancia entre Tesalia y Lesbos por un lado y entre Italia y Sicilia por
el otro, sin dejar de lado Creta.>*

Subrayemos, en este complejo contexto, que si el orfismo instaurd elementos diferentes
a los aceptados por las cosmovisiones tradicionales, como veremos mas adelante,
también propicié el desarrollo de algunas ideas que interactuaron no sélo con otras
creencias religiosas, sino también con las concepciones politicas y con el nacimiento de
las primeras propuestas filoséficas.>> Como un ejemplo de esto Ultimo, tenemos su
concepcion acerca de la existencia humana, la cual se sustentaba en una teogonia
distinta a la tradicional y que, por primera vez, dio origen a una explicacion de la
naturaleza dual del hombre. Antes de apreciar esta interaccion resulta indispensable

exponer algunos elementos de este culto.

51 Segun Guthrie: “[...] hubo actividad considerable, ya fuera naciente o renaciente, en la esfera de la
religion orfica y las afines, en el siglo VI a.C.” (Guthrie, Ibid., p. 12). Por su parte, Burkert, establece sobre
los recientes hallazgos: “Se refieren a los siglos VI a IV a.C., es decir a la época clasica, no a la antigiiedad
tardia.” Cfr. Burkert, W. Ibidem., p. 87. Lo anterior no parece contradecir completamente a Guthrie, Dodds
y Rodhe, sobre el nacimiento o resurgimiento de la religion orfica en Grecia.
52 W. K. Guthrie, Orfeo y la religién griega... Op. Cit., p. 209
53 Eliade, M. Historia de las creencias religiosas, Barcelona: Paidds, 1999, pp. 228 ss.
54 Cfr. Burkert, W. De Homero... Op. Cit., p. 95.
%5 No es claro si el orfismo persiguié fines politicos mediante su reforma religiosa. La direccién politica de
las reformas pitagoérica y, en cierta medida, la socratica parece clara —los gobiernos italicos pitagéricos y
la acusacion de los sofistas contra Socrates, son muestras—, pero no existen discursos o reflexiones
politicas atribuidas al orfismo. El caso socratico seria un contraejemplo, si atendemos su “sana distancia
respecto al ambiente politico”; pero, como apunta Arendt, esto podia deberse a una escondida intencién
reformista del filésofo. Cfr., Arendt, H. La promesa de la politica. Barcelona: Paidos, 2008, pp. 45 ss.
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Iniciemos destacando que, en la cosmogonia orfica, el origen del universo —a
diferencia de las concepciones populares donde la unidad primera se vuelve multiple—,
parte de principios oscuros y disgregados que, mediante el desarrollo del cosmos, se
ordenan hasta hacerse presentes la unidad y la armonia. Este periodo inicial se regia,
ademas, por dioses gue se sucedian y se superaban unos a otros, con el fin de gobernar,

devorarse y alumbrar de nuevo el universo.

Unificado el cosmos, gracias al buen gobierno de las divinidades, aparecieron los
titanes o la fuerza del mal que, después de asesinar a Dionisos Zagreo (el primer
Dionisos), introdujeron el caos de la multiplicidad que conforma el mundo. Sin embargo,
esta unidad fragmentada vuelve a la normalidad con el segundo Dionisos, nacido de
Zeus, quien reduce los titanes a cenizas. La importancia de esta mitologia radica en que,
de las cenizas de los titanes y de la bondad de Dionisos Zagreo, nace el hombre, quien
posee estos dos principios dentro de si. De esta manera surge una vision diferente de la
naturaleza humana, concebida como el resultado de una lucha entre dos elementos
internos (el bien y el mal). En otras palabras, en la teogonia y las creencias orficas, el

hombre es un ser con dos fuerzas contrarias que luchan en su interior.

Asimismo, se concibe que el ser humano esta formado por dos principios
distintos: el alma y el cuerpo. Segun el pensamiento 6érfico, el cuerpo representa la
maldad de la parte titanica, mientras que el alma es el elemento de pureza que relaciona
al hombre con la divinidad del segundo Dionisos. Visto de esta forma: “la distincién entre
lo dionisiaco y lo titanico, en el hombre, se expresa alegéricamente a través de la
distincién popular entre el alma y el cuerpo, que trata de senalar [...] una profunda

gradacion de valores entre estas dos partes de la naturaleza humana.”®®

%6 Rodhe, Ibid., pp. 180 - 182. Vid., infra Cap.2. pp. 63 - 64 sobre la division de Platon de alma y cuerpo.
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La divisibn humana, respecto a sus acciones, deja ver claramente otro rasgo
caracteristico de los Misterios 6rficos. Dado que el elemento titdnico rompid la unidad que
los dioses ya habian logrado formar, el hombre tiene que eliminar de si esa parte maligna,
para volverse puro.®’ Sin embargo, el hombre por si solo no puede limpiar su alma, pues
se confunde constantemente con las inclinaciones que tiene su cuerpo y pierde de vista
su objetivo, es decir, su salvacién. Por ello: “[...] jamas podra alcanzar la salvacion por

su propia virtud ni por obra de la gracia de los ‘dioses redentores’.">8

Desde otra perspectiva, si es tarea imposible afirmar que los cultos orficos
introdujeron un enfoque religioso nuevo, en cambio se puede establecer que brindaban
una interpretacion diferente a elementos existentes en las tradiciones homérica y
eleusina; por ejemplo, la nocion del alma que est4d presente en las religiones

tradicionales, pero es retomada en los Misterios oOrficos con un papel mas importante.

Atendamos esta idea con mayor cuidado. Si en los cultos populares el alma no
tenia gran relevancia, en los cultos 6érficos era el punto medular, pues planteaban que
debia limpiarse para encontrar su salvacion, es decir, la inmortalidad. No obstante,
recordemos que la culpa de los titanes derivd del asesinato del primer Dionisos,
causando que la unidad divina se disgregara. Los seres humanos, creados con las
cenizas de los titanes, heredaron esa culpa original, la cual se traduce en que su alma
se vea arrastrada a un cuerpo. Una vez ahi, el alma enfrenta complicaciones para expiar
su culpa, pues el cuerpo le ofrece situaciones que la orillan a seguirse manchando
(deseos, pasiones, ira, excesos). Asi, el castigo recibido por el alma al no purificarse y
acumular mas errores es doble: por un lado, su reencarnacién en un cuerpo y, por otro

lado, una estancia miserable en el Hades.

57 Guthrie dice: “[...] existian en las montafias de Tracia ciertas tabletas (sanides) que contenian escritos
sobre Orfeo.” Esas tablas tenian los principios de conducta que debian seguirse. Vid. Guthrie, Ibid., p. 13.
%8 Rodhe, Ibid., p. 182.
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Su estancia en el averno no es permanente, pues en este tiempo las almas de los
condenados se purifican 0 son castigadas. Constantemente, el alma sale y
reencarna para cumplir el ciclo de nacimientos; asi, los hechos de su vida anterior
tienen recompensa o castigo en la vida siguiente: lo que haya hecho el alma en
su vida pasada, es lo que vivira en su vida presente, pues el pago que hace se
hace en vida es mucho mayor que el que se hace con castigos en el reino de las
almas.*®

A partir de este enfoque, el alma aun tendria una oportunidad para ganar la vida eterna,
entregandose a los ritos y mandatos de Orfeo, los cuales no promueven actitudes de
caracter moral, sino el desapego de la vida terrenal, por medio de la promocion, entre sus
seguidores, de iniciaciones, purificaciones, vegetarianismo y una vision escatologica. En

otras palabras,

La redencion se alcanza no sélo siguiendo algunas partes de los mandatos, sino
llevando una "vida orfica" que tiene por condicién el ascetismo. Sin embargo, este
ascetismo 6rfico no promueve la practica de las virtudes de la vida civil ni la
disciplina del caracter, sino que propone que la suma moral es la entrega total al
dios, negando la vida terrena misma y todo aquello que ate al hombre a la
mundanidad material.®°

Una vez que el hombre se liberaba de las inclinaciones mundanas y cumplia los
principios orficos, su alma podia gozar de la eternidad, pues al purificarse, recibe como
regalo la oportunidad de volver a formar parte de la divinidad. Esta recompensa
solamente podian verla los iniciados una vez muertos, cuando su alma era llevada por

Hermes al lugar de descanso que se les tenia reservado.5?

® Rodhe, Ibid., p. 184. Por su parte, Doods abre la posibilidad interpretar que la idea de los castigos y los
premios después de la muerte, nacié como una manera de entender el hecho de que habia personas justas
que sufrian o, por el contrario, habia personas injustas que vivian bien: “Y toda esa masa escualida de
sufrimiento, en este mundo o en el otro, no era sino una parte de la larga educacién del alma, educacién
gue culminaria al fin en su liberacion del ciclo del nacimiento y en su regreso a su origen divino. Solo asi,
y en una escala césmica de tiempo, podia realizarse completamente para cada alma la justicia en la plenitud
de su sentido arcaico, la justicia de la ley segun la cual “el que ha cometido el delito tiene que sufrir”.
(Dodds, Op. Cit., p. 148).

%0 Visto asi: “el alma, que viene de lo divino y aspira a retornar a dios, no tiene ninguna otra misién que
cumplir sobre la tierra (ni tampoco, por tanto, otra moral a la que pueda servir); debe mantenerse libre de
la vida misma y no contaminarse con nada que sea terrenal.” Cfr. Rodhe, Ibid., pp. 183 - 184.

61 Una importante discusion, que sélo mencionaremos sin profundizar en ella, es si la metempsicosis esta
presente en los textos érficos (por ejemplo, las laminillas de oro encontradas en Pelinna y Turi), como parte
de las doctrinas orficas. Para Burkert: “los textos no son explicitos respecto a esta idea, a diferencia de
Pindaro y Platon. Platdbn combina la metempsicosis con las iniciaciones mistéricas en las Leyes, 870 d.”
Cfr. Burkert, Ibidem., p. 96. En un sentido semejante Dodds sefiala: “Si existieron o no poemas orficos
antes del tiempo de Pitagoras, y, en caso de que existieran, si ensefiaron o no la transmigracion, son puntos
totalmente inseguros.” Cfr. Dodds, Op. Cit, p. 146. Por su lado, Guthrie, habla de la doctrina del “circulo del
nacimiento, o ciclo de nacimientos, y de la posibilidad de escapar definitivamente de la reencarnacion
alcanzando el estado de divinidad perfecta.” (Guthrie, Op. Cit., pp. 165 - 166).
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Percibimos aqui una evidente separacion de los cultos tradicionales: por un lado,
se tenia mas claro el lugar a donde iban las almas, tanto las que lograban redimirse como
las que no; por otro lado, ese lugar para las almas bienaventuradas no se restringia a los
que habian gozado de la bondad de un dios o a los que pertenecian a un estrato social
elevado, sino que era una estancia especial para quienes habian transformado su vida

segln en mandato de las creencias 6rficas. 2

Con base en lo anterior, parece posible admitir que existié un transito, en cuanto
a significado y contendido, con respecto a la nocion de alma en las distintas formas de
pensamiento religioso griego: inicialmente no tenia otra tarea que la de otorgar vida al
cuerpo. Después, hubo un cambio radical con los o6rficos, pues para ellos en el alma
recae la posibilidad de la salvacion, lo cual, marc6 una disyuntiva respecto a la religion

homérica.

No pretendemos afirmar que cada expresion religiosa apareciera con su propia
idea de alma como algo ajeno a la vida comun de los hombres y a la tradicién, sino mas
propiamente, que hubo un desarrollo religioso que trataba de responder a ciertas
demandas sociales y culturales. Esta transformacion provoco, entre otras cosas, que la
concepcion del alma y los mismos cultos religiosos, fueran matizandose; situacién que
se aprecia al observar el movimiento donde las nociones religiosas perdieron elementos
y ganaron nuevas atribuciones, lo que les permitio aproximarse a la reflexion filosoéfica,

ya que,

Sin el orfismo es imposible explicar a Pitagoras, Heraclito o a Empédocles. Y sobre
todo, no se explicaria una parte esencial del pensamiento de Platon y, luego, de toda
la tradicién que se deriva de Platén, lo cual significa gue no se explicaria una parte
notable de la filosofia antigua.®®

52 En la doctrina orfica, el asilo de los bienaventurados (lugar donde moran las almas purificadas en
comunién con los dioses), solo recibe a las almas liberadas y no se encuentra en los confines de la tierra,
sino que se halla debajo de ella, en el reino de las almas. Cfr. Rodhe, Ibid., p. 186.
63 Cfr. Reale, G. & Antisieri, D, Ibid., p. 3. Por otro lado, siguiendo a Garcia Gual, mencionemos que: “es
dificil distinguir esos influjos pitagoricos de los ecos 6rficos que pudieran dejar en los mitos platonicos las
predicaciones de esta secta que conocemos bastante mal, es decir, muy imprecisamente. Hablar de una
influencia general 6rfico-pitag6érica, como hacen la mayoria de los comentaristas modernos, sin distinguir
lo uno y lo otro parece una actitud correcta y prudente.” Garcia Gual, C. Mitos, viajes y héroes. Madrid:
FCE, 2011, p. 72
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Como hemos visto a lo largo de la exposicion, al racionalizar la mitologia olimpica los
poetas jonios humanizaron a los dioses. Asimismo, en este proceso de transformacion,
las sectas religiosas (como los Misterios de Eleusis y los Cultos Orficos) desempefiaron
un papel central, pues introdujeron nociones como la culpa y purificacion, y ofrecieron
una alternativa de vida después de la muerte, ademas de la reformulacion del significado
de la nocion del alma. Esto abrié el camino para que los filésofos jonios comenzaran a
buscar alternativas frente a la tradicion mitica y la religion oficial, en su basqueda de un

principio unificador del universo material.
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1.2. Una posible integracion entre la nocion de alma y la filosofia
presocratica

El propdsito del presente apartado es determinar si es posible establecer la existencia de
interaccion entre la idea orfica del alma y la reflexion filoséfica presocréatica.®* En otras
palabras, expuestas las condiciones materiales, asi como algunas concepciones sobre
la nocion de alma y sus cambios en el pensamiento religioso griego, examinaremos el
ambiente intelectual de la época para determinar, si, como proponemos, existid un
intercambio dinamico de ideas entre el pensamiento 6érfico y el filoséfico y, de ser asi,
como este intercambio influyd sobre la asimilacion que la primera filosofia griega hizo del

término alma.

En este sentido, desarrollaremos una estrategia interpretativa dividida en tres
momentos: primero, estudiaremos algunos rasgos del método de investigacién racional
presumiblemente empleado por los presocraticos; segundo, examinaremos a tres
filosofos presocréaticos (Anaximandro de Mileto, Heraclito de Efeso y Pitagoras de
Samos), en favor de la propuesta de una interrelacion cultural entre la filosofia y el
orfismo, sobre el tema del alma. Tercero, analizaremos el concepto de alma, en el marco
del @mbito politico-social griego de los siglos VIl 'y VI a.C., para determinar si existio una

interaccién que articulara la nocion de alma 6rfica con el demos y la polis.

64 Sin pretender un examen exhaustivo, en este apartado se busca establecer una vision de conjunto. Para
un estudio mas profundo remitimos a las siguientes obras: Kirk, Raven y Schofield (1970: Anaximandro,
pp., 153-211; Heraclito, pp., 265-312; Pitagoras, pp., 313-345; Anaxagoras, pp., 492-559); Eggers Land y
Julia (1978: Anaximandro, pp., 82-129; Pitagoras, pp., 147-238; Heraclito, pp., 318-397); Cordero, Olivieri,
La Croce, Eggers Lan, (1985: Anaxagoras, pp., 297-402); Bernabé y CasadesuUs (2008: Orfismo y
Pitagorismo, pp. 1053-1078; Heré&clito y el Orfismo, pp. 1079-1104; El Orfismo y los demas presocraticos,
pp. 1141 - 1160).

36



1.2.1. Algunos rasgos del método de investigacidn presocratico

Comencemos por sefialar que, para varios estudiosos de esta época, la cosmovision
griega no separo lo religioso y lo filosofico, pues consideran que la adhesion a la religion
o0 a la filosofia fue una decisién privada, pues ni una ni otra buscaban universalizar sus
principios para impedir el avance de la reflexion y el conocimiento de las cosas que nos
rodean. Ademas, el modo de organizacion socio-politica posibilitaba el ejercicio y

desarrollo del pensamiento, hasta cierto punto, libre. En otros términos,

Conviene, no obstante, advertir que jamas llegé a existir, en Grecia, un deslinde
de principios, una separacion plenamente consciente, entre religion y ciencia [...]
la filosofia renuncié desde el primer momento a todo afan propagandista [...] la
religion, por su parte, no se hallaba en manos de una casta sacerdotal que
defendiera, a la par que la fe, su propio y particular interés.%®

Por otro lado, cabe sefialar que la blisqueda de una explicacion del universo estuvo
precedida por la especulacidon teogonica, como se aprecia en Homero (lliada, XIV, 201-
302), donde se expone que Océano y Tetis son los padres de todos los seres, es decir,
el “principio humedo”, del cual se deriva el cosmos. En la Teogonia de Hesiodo,®®
encontramos un caso representativo de las construcciones teo-cosmicas, pues el “Caos”,
del cual procedieron Gea (la Tierra), Erebo (el Aire oscuro), Nix (la Noche), Tartaro
subterraneo y Eros, podria anticipar misticamente a la substancia universal e infinita de

los presocraticos, con base en una reformulacion de ciertos conceptos.®’

% Rodhe, Ibid., p. 190. Después, este autor agrega: “Los antagonismos teéricos podian pasar inadvertidos
con tanta mayor facilidad cuanto que la religion no se apoyaba para nada en un dogma establecido, en un
conjunto universal de ideas y doctrinas, y la teologia, [...] como el verdadero nervio de la religién, era, ni
mas ni menos al igual que la filosofia, incumbencia individual de los creyentes, congregados muchas veces
para practicarla al margen de la religion del estado.”

56 Hesiodo, Teogonia, México: UNAM, 1978, vv. 116-125. Vid., también Introduccion pp. CXIV-CXV

57 Percibimos aqui un intento por referir la multiplicidad y variedad observables en la naturaleza a una causa
Unica. Asi, preguntar cudl es el dios mas antiguo que gener6 a los demas dioses, equivale a preguntar cuél
fue el ser primero, origen y fundamento de todos los seres, cuestion que puede mirarse como un preludio
mitico de la afirmacién filoséfica de la unidad del ser y como una reformulacién del problema.
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Es mas, las primeras tentativas filosoficas griegas, cercanas a la ciencia fisica y la
matematica, también significaron un esfuerzo por reelaborar conceptualmente el
contenido alegérico de las narraciones mitica, sin apartarse completamente de ellas,
pues esas tentativas muestran cercania con algunos temas orficos, por ejemplo. Dichas
situaciones, parecen sustentar la siguiente idea: entre los fildsofos presocraticos se

replanted el significado de la nocion de alma, es decir,

[...] no sélo las cosmogonias filosoficas se modelan en parte sobre las
precedentes teogonias miticas, dominadas por las relaciones de generacién y
lucha, sino que el mismo concepto de cosmos es tomado del mundo humano [...],
para ser aplicado a la naturaleza. Y que la idea de ley natural se presenta al
principio como una idea de justicia (Dike), con la pena del talién para toda
infraccion: o sea que toda la vision unitaria de la naturaleza no es sino una
proyeccion en el universo de la visiéon de la polis.®®

1.2.2. Aproximaciones entre el orfismo y el pensamiento presocratico: tres casos

Es incuestionable que el orfismo se vincul6 en diversos grados con algunos filésofos,
pero las relaciones entre ambos fueron diversas, ya que los textos 6rficos a veces fueron
admitidos y otras rechazados; por ejemplo, los escritos tardios recibieron influencias
filoséficas, como prueban la Teogonia de Jerénimo y Helanico o las Rapsodias.®® Por
ello, no es facil determinar cuando existe influencia de un texto sobre otro, cuando se
trata de una coincidencia de principios admitidos o cuando sélo hay un reflejo del
ambiente intelectual de la época. En este marco, recordemos algunas caracteristicas del

saber presocratico:

1. Unvivo interés por el problema cosmoldgico o la pregunta por el principio a partir del cual

se formé el universo.

88 Visto asf, la Teogonia, al tratar de ofrecer una respuesta al problema del nacimiento y desarrollo de los
dioses (que no son mas que personificaciones de aspectos y fuerzas de la naturaleza), fue antecedente
del problema de la génesis del mundo. Cfr. Mondolfo, R. El pensamiento Antiguo, Vol. 1, pp. 18 y 19-20.
9 Al respecto es importante considerar el Papiro de Derveni, texto exegético 6rfico de mediados del siglo
IV a.C., donde los métodos religiosos se combinan con métodos filosoficos para profundizar y perfeccionar
el mensaje religioso. Bernabé, A. y Casadesus, F. (Coords.). Orfeo y la tradicion 6rfica. Un reencuentro.
Vol. 1. Madrid: Akal, 2008, Cfr. Capitulo XXII, especialmente las pp. 481 - 485.
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2. Eltérmino ‘principio’ no solo significo ‘inicio’, sino la ‘substancia” ontoldgica constitutiva de
todos los seres, pues permanece a través de los cambios, es infinita e indica una “fuerza

intrinseca” capaz de diferenciarse en los objetos y en los hechos de la naturaleza.”

Uniendo ambos aspectos, la investigacion sobre la naturaleza y el ambiente cultural
permeado por los mitos, notamos que, para los filésofos presocraticos, la nocion de alma
paulatinamente dejé de tener la carga divina que le atribuyeron los cultos mistéricos
(Eleusis y Orfeo), para adoptar un nuevo significado: un principio que ofrecia una
explicacion de corte mas natural y no solo la atribucion de ser un tipo de aliento que

movilizaba y se manifestaba solamente en un cuerpo vivo.

Asimismo, la preocupacion principal de los primeros filosofos no se concentro
tanto en encontrar las relaciones entre el alma divina y el cuerpo humano, sino mas bien
en el planteamiento de corte mas racional y la busqueda del principio individual que
constituye al ser humano, y como este principio se relaciona y da vitalidad a todo el
cosmos. Por ello, en estas primeras reflexiones filoséficas un asunto primordial fue
comprender cual era y cémo funcionaba aquello que daba orden a todo el universo y
que, al mismo tiempo, establecia una relacion de identidad o unidad que permanece
invisible ante la diversidad de cosas que ocupan y suceden en el mundo. A este principio

que gobierna y unifica la realidad, lo llamaron arché, y también psique.

0 El primer griego en mencionar el término ‘naturaleza’ —con base en las obras que conocemos—, es
Homero. El menciona el término una sola vez, pero es béasica para comprender el significado que otorgaron
a la palabra ‘naturaleza’ los primeros fil6sofos griegos. El pasaje. Narra Odiseo que, en la isla de la diosa-
hechicera Circe, ésta habia transformado a sus compafieros en cerdos y los tenia encerrados en
porquerizas. Camino a la casa de Circe, dispuesto a rescatar a sus compafieros, Odiseo encuentra al dios
Hermes. El dios promete a Odiseo una hierba extraordinaria que lo hara inmune contra las malas artes de
Circe. Hermes, “arrancé una hierba de la tierra y me mostré su naturaleza. Era negra en las raices, como
leche su floracién; y los dioses le llaman ‘Molu™ (ajo). Homero, Odisea, Canto X, vv. 274-306. Apoyados
en Reale, observamos lo siguiente: primero, este relato muestra la necesidad de conocer la naturaleza de
las cosas: su aspecto y sus propiedades. Segundo, si aceptamos que la palabra ‘naturaleza’ indica el
caracter de una cosa o el modo en que ella aparece y actla, la palabra griega physis (naturaleza), también
significa ‘crecimiento’. Con esta base podemos inferir que cuando una cosa termina su crecimiento
completo, muestra lo que solo esa cosa plenamente desarrollada puede hacer o hace bien, esto es, su
naturaleza. Cfr. Reale G. & Antisieri, D. Historia del pensamiento filoséfico y cientifico... Op. Cit., p. 14
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Desde este enfoque, aquello que en un primer momento era una nocion de
caracter religioso, cuya funcion daba a la vida una finalidad, se adapt6 a la forma de un
concepto filoséfico que aportaba una explicacion racional a la realidad que rodea al ser
humano. Asi, el alma religiosa o thymds comenz6 a nombrarse psique dentro del circulo
filosofico, término usado para referirse al elemento que da vida y movimiento a cada uno
de los elementos que constituyen el universo y no solamente al ser humano; asi, la
psique ya no seria un rasgo divino Unico del hombre, sino la fuerza que permite la vida 'y

gobierna en el cosmos.”™

En este sentido, la filosofia logr6 abrirse paso, paulatinamente, en un ambiente
donde la vision religiosa era indispensable para mantener la identidad y la cohesion en
las polis. Por ello, pienso que no seria preciso decir que, cuando surgieron las primeras
teorias filosoficas que utilizaron términos ya existentes como el de alma, el pensamiento
religioso desaparecié sin mas; en cambio, es posible que ambas explicaciones, religiosa
y filosofica, se convivieran y compartieran armonicamente o se distanciaran con cierta
cautela, como se aprecia en las teorias de algunos filésofos presocréaticos, que

examinaremos a continuacion.

1.2.1.1. Anaximandro de Mileto

Sabemos que Anaximandro nombro al primer principio o arché, to apeiron (lo indefinible
o ilimitable), una fuerza generadora de vitalidad que se encontraba en todo el universo,
nunca cesaba y no tenia principio, ademas de ser increado, pues si hubiese algo anterior
a él, no seria el principio del cosmos; también es indestructible, pues si se destruyera
cosmos dejaria de existir. Con esta base, Anaximandro establecia que éste principio es

divino, porque no pertenece a lo terrenal que se destruye y perece; por el contrario,

"t Segun Rodhe, para los primeros filésofos: “[...] no resultd tan importante el estudio de este ente que
habitaba el cuerpo de un hombre vivo, pues su preocupacién estaba en los origenes del universo, de la
multiplicidad de los fenédmenos y los elementos simples que lo conforman, etc. Asi, para ellos todo lo que
existe se encuentra ya presente una fuerza vital, y en los seres en los que se manifiesta de forma concreta
dandoles una vida propia, es a lo que llaman: psique." Mas adelante agrega: “[...] asi concebida, la psique
viene a ser algo completamente distinto de aquella otra psique de la fe popular que contempla ociosa las
manifestaciones de vida de cuerpo como si se tratase de algo extrafio a ella y que, concentrada en si
misma, lleva una misteriosa vida aparte. No obstante, el nombre que se da a los conceptos tan diversos
entre si sigue siendo el mismo” Cfr. Rodhe, Ibid., p. 192 - 193
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mantiene en un equilibrio perfecto a toda la realidad, mediante leyes eternas que dan
orden al universo. Adicionalmente, el alma individual formaba parte del to apeiron,
compartiendo sus caracteristicas; pero, a diferencia de la psique propuesta por Pitagoras
y el alma del planteamiento 6rfico (elemento Unico del ser humano que guarda su
esencia), la psique de Anaximandro es solamente una expresion del arché que anima 'y

da orden al universo.

En este punto, conviene destacar que la nocion de divino o divinidad, también
fue un término que pasoé por el tamiz filosofico. Asi, en Anaximandro lo divino dejé de
tener la connotacion religiosa que tenia para los misticos, es decir, la psique humana es
divina, no por el hecho de relacionar al hombre con los dioses, como en el caso 6rfico, o
de necesitar una purificacion de los placeres y necesidades terrenales, sino mas bien se
asemeja al fundamento de esa concepcion en la que se propone una participacion de
esa fuerza primigenia que crea y mantiene al universo en orden y gobierno.”? Los datos
anteriores permiten situar semejanzas entre la propuesta de Anaximandro y los

fragmentos orficos. Por citar un caso, observemos el siguiente fragmento

Anaximandro de Mileto [...] dijo que el principio y elemento primordial de todas las
cosas es “lo Infinito”, y fue el primero que introdujo este nombre de “principio”
(arché). Afirma que éste no es el agua ni ningun otro de los denominados
elementos, sino otro principio generador (naturaleza) infinito, a partir del cual se
generan los cielos y los mundos (contenidos) en éstos. Ahora bien, a partir de
donde hay generacion para las cosas, hacia alli también se produce la
destruccion, segun la necesidad...”

De esta exposicion podemos derivar: 1) Anaximandro pensaba que los seres son creados
gracias al movimiento giratorio del apeiron, del cual son lanzados y se integran de nuevo
al torbellino ilimitado cuando perecen. 2) En este proceso de eterna generacion y

corrupcion de las cosas, se cumple la ley necesaria de justicia o diké en el universo, en

72 Al respecto Rodhe comenta: “[...] el alma cobra una nueva dignidad; puede ser concebida como algo
divino, pero en otro sentido que en los misticos y en los te6logos, desde el momento en que es coparticipe
de la gran fuerza que forma y gobierna el universo.” Cfr. Rodhe, Ibid., p. 193.
3 Simplicio, Fisica 24, 13 - 25, Anaximandro 12 A 9, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & Julia, V.E., Op.
Cit., pp. 105 - 106. Vid. Mondolfo, Ibidem., pp. 47 - 48. Kirk, Raven y Schofield, traducen to &peiron como
“lo indefinido” (Op. Cit., pp. 333 - 340). Segun Eggers L., se atribuye a Anaximandro el primer uso del
término “principio” y, en cuanto a su traduccién establece, por practicidad, que la forma mas sencilla es “lo
infinito”; sin embargo, admite la posible traduccién “lo ilimitado”, ya que este ultimo término alcanza a
englobar todo el sentido de apeiron (Eggers L., & Julia, V.E., Op. Cit., pp. 87 - 90).
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la que cada ser paga con su muerte, que no es algo mas sino volver a integrarse a lo
ilimitado, la injusticia que cometid cuando se separé de la unidad organizadora. Dicha
formulacién es comparable con aquella que los doxdgrafos atribuyen a Museo: “[Dicen
que Museo] dijo que todo nace de lo uno y que en eso de nuevo se disuelve.”’* Existen,
ademas, otras similitudes en la formulacion general del modelo cosmogonico de

Anaximandro y el que observamos en un fragmento indirecto de los Rapsodas

Asi pues, Orfeo es el primero que dice que en el principio hubo un caos
sempiterno, inmenso, ingénito, del que todas las cosas se hicieron. Dijo, con
razon, que este caos no era tinieblas, ni luz, ni himedo ni seco, ni caliente ni frio,
sino todo junto a la vez y que siempre permanecié Unico y sin forma.”

El apeiron mantiene gobierno, esto es, la ley, el orden y la justicia universales
imperturbables (hasta ser corrompidos por la generacion de los seres que deben pagar
su falta), en un sentido moral y juridico, similar al propuesto por Solén.” Por otro lado, la
Justicia (Diké), cuyo valor es esencial en el orfismo, puede plantearse como equivalente
al concepto de retribucién, empleado por Anaximandro. Otras semejanzas se perciben
entre el modelo cosmogonico o6rfico del huevo y el modelo de Anaximandro; por ejemplo,
un pasaje describe cémo la fractura del huevo césmico provocé la aparicion de la Tierra
y el Cielo: “[...] dividiendo [el huevo] por friccion la fuerza del que lo habia engendrado,
nos apareci6 asi de él un dios, Fanes, el cual tras haber dejado la parte de debajo de la
cascara como Tierra, poniendo en alto la parte que habia sobre su cabeza, realiz6 el
Cielo.””” La descripcién de Anaximandro sobre la esfera ignea, cuya ruptura dio lugar a

los cuerpos celestes habla por si misma

Afirma que lo que es productivo de calor y de frio en el origen de este mundo se
segreg0 y que de ello creci6 una esfera de llamas alrededor del aire que envuelve
la tierra, al modo de la corteza alrededor del arbol. Al rasgarse aquellas y cerrarse
en circulos, dio lugar al Sol, a la Luna y a estrellas.”

74 Generalmente, “Museo” es el nombre atribuido a la poesia de corte 6rfico producida en Atenas
> Rufin, Recogn. 10.30.3 (OF 104, 119, citado en Bernabé, A. y Casadesus, F., Op. Cit., Vol. 2, p. 1143.
76 Jaeger W., Paideia: los ideales de la cultura griega..., Op. Cit., pp.132-133. Las leyes del cosmos
establecidas por el apeiron pueden interpretarse de dos maneras: a) una racional, las leyes de la naturaleza
material deben cumplirse de manera necesaria, como la muerte; b) otra, mas compleja, se relaciona con la
vision social y politica de su contexto. Para Anaximandro y Solén, el principio de justicia del cosmos y su
realizacion entre los hombres, deberia ser una reproduccion del principio que gobierna el universo
7 OF 80 IV, citado en Bernabé, A. y Casadesus, F., Op. Cit., Vol. 2, p. 1144,
8 Anaximandro 12 A 10, Diels-Kranz, citado en Eggers L. y Julia, V.E., Op. Cit., p. 114.
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Pese a lo anterior, es imposible asegurar que Anaximandro conociera el poema orfico de
la generacion del mundo a partir de un huevo césmico o que los orficos adoptaron en su
teogonia tardia los esquemas cosmogonicos filosoéficos. Sin embargo, no seria imposible
proponer que ambos modelos interactuaron: una primera version orfica pudo influir en

Anaximandro, luego éste la reformulé enriqueciendo la teogonia 6rfica tardia.”

1.2.1.2. Her4clito de Efeso

¢ Existié una relacion entre Heréaclito de Efeso y el orfismo? Esta cuestion, ampliamente
debatida, ha recuperado vigencia tras la aparicion de documentos y papiros descubiertos
en las Ultimas décadas, pero sin llegar a un acuerdo conclusivo.®® Comencemos
revisando los hechos. Primero, un rasgo caracteristico de la filosofia de Heraclito es la
oposicion de conceptos opuestos, para demostrar una identidad entre ellos, sustento de
la llamada “unidad de los contarios”.8® Algunas de estas oposiciones aluden al
antagonismo vida-muerte,®? y a la sucesiva transicién entre ambos estados, pues como
sefiala el fildsofo de Efeso: “Inmortales mortales, mortales inmortales, viviendo (unos) la

muerte de aquellos y (otros) muriendo la vida de aquellos.”®?

™ En el siglo V a.C., Aristéfanes parodio en Las Aves una cosmogonia del huevo muy similar, lo que sugiere
que conocia una cosmogonia o6rfica de tales caracteristicas. Vid. Aristéfanes, Las Aves, 693 y ss.
80 En la antigliedad Clemente de Alejandria promovid la tesis sobre algunas influencias del orfismo en el
pensamiento de Heraclito, al sostener que éste “habia extraido la mayoria de sus opiniones de Orfeo”. Vid.
Clemente de Alejandria, Stromata, 6.2.27, citado en Bernabé, Ay Casadesus, F., Op. Cit., vol. 2., p. 1080
81 En Refutacion de todas las herejias, (Hipdlito, 9, 1) se lee: “Es sabio convenir en que todas las cosas
son una’, dice Heraclito; y de que todos ignoran esto [...], se lamenta de este modo: “no entienden cémo,
al divergir, se converge consigo mismo: armonia propia del tender en direcciones opuestas, como la del
arco y la de lalira”. (22 B 50-51 Diels-Kranz). Cabe aqui notar dos cosas: a) que los contrarios son parte
de una Unidad superior y, por ende, tienen un principio y un fin, comunes; y b) la causa del movimiento de
los contrarios es la discordia (la guerra) que, para Herdclito, se da por justicia (diké): “Es necesario, saber
que la Guerra es comun, y la justicia discordia, y que todo sucede segun discordia y necesidad.” 22 B 80,
Diels-Kranz, en Eggers L., & E. Julig, V., Ibidem: p. 389. Vid., Kirk G. S., Op. Cit., p. 274
82 Es ilustrativo el fragmento 22 B 88 Diels-Kranz, que declara: “Es lo mismo en nosotros vivir y estar
muerto”
83 22 B 62 Diels-Kranz. No existe consenso entre los especialistas sobre el significado del término
“inmortales”, pero algunos han interpretado que con él se alude a los dioses.
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En segundo lugar, recordemos que Heraclito fue el primer filosofo en establecer
una conexion entre el Logos y la psique, concibiendo ésta como un principio de vida en
constante cambio. No es el arché del que surgen las cosas, sino un elemento que
describe la estructura y naturaleza del cosmos.®* De tal manera, para el Filésofo oscuro
el alma esta relacionada con el Logos, porque su naturaleza se forma del mismo fuego

gue es principio ordenador del universo. En otras palabras,

Desde el punto de vista de la relacion entre el alma y el cuerpo, que constituye la
probleméatica emergente en la tradicién dualista mistérica y que después se traduce
en una doctrina filosofica a partir de los pitagéricos, se debe sefalar que para
Heraclito no parece existir el problema, ya que la identificacion, o al menos la
conexion entre psykhé y fuego hace del alma algo corpdéreo, si bien muy sutil y
rarefacto, que como tal no se diferencia cualitativamente de los demas elementos de
la realidad.®®

Otro papel desempefnado por la psique es que, gracias a ella, el ser humano puede, si
esta preparado para hacerlo, reconocer la justicia y armonia escondidas en el constante
cambio; esto es posible, porque el alma propuesta por Heraclito, se relaciona con el
entendimiento humano y, por ello, cuanto mejor esté instruida, le serd mas sencillo
integrarse al fuego césmico, siendo ademas un alma divina, ya que: “una parte de su
sabiduria universal vive en el alma del hombre; cuanto mas seca [...] mas préxima al
fuego universal y mas alejada de los elementos no vivos sea y se halle esta alma, mayor
sera su sabiduria.”®® Por tanto, cuando en esta filosofia se menciona al hombre, al mismo
tiempo se hace referencia a su alma, pues es considerado un conjunto de materia que
tiene dentro de si un principio vital que regula las actividades intelectivas y la voluntad

del ser humano.

84 Percibimos una relacién entre el alma individual y el logos universal, en términos de conocimiento.
Heraclito dice: “Los limites del alma no podras encontrarlos por mas que anduvieras recorriendo todos los
caminos, tan profundo tiene ella su Logos”. 22 B 45, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & E. Julia, V., Ibidem:
p. 373. Vid. Mondolfo, R. Heréclito. Textos y problema de su interpretacion, Siglo XXI, p. 285-287
8 Vanzago, L. Breve historia del alma, Op. Cit., pp. 29-30. Hay a una nueva conciencia de la plasticidad
del alma en su determinaciéon como discurso viviente. Al respecto, Sexto Empirico sefiala: “Heraclito dice
que tanto lo de estar vivos como lo de estar muertos lo mismo se dan cuando nosotros estamos vivos que
cuando estamos muertos, pues cuando estamos vivos nuestras almas estan muertas y sepultadas en
nosotros y cuando morimos las almas resucitan y viven.” Sexto Empirico, Esbozos Pirrénicos, 3, 230.
(Antonio Gallegos Cao y Teresa Mufioz Diego, trads.). Madrid: Gredos, 1993, p. 315. En cuanto al cuerpo
como tumba del alma, vid., Feddn, 70 c y Gorgias, 493 c. En varias ocasiones Platén alude a la doctrina
orfica, como al referirse a la necesidad de creer en los “antiguos y sagrados relatos que sostienen que el
alma es inmortal y que paga los mas grandes castigos cuando se separa del cuerpo.” Cfr. Fedodn, 67 ¢, 70
cy lLeyes, 715 ¢c
8 Rodhe, Ibid, p. 195. Vid., 22 B 118, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & E. Julia, V., Ibidem: p. 393
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En tercer lugar, esta doctrina o6rfica coincide con un pasaje de Platon, que parece
mencionar a Heraclito, las almas inmortales estan sujetas a un ciclo de reencarnaciones,
yendo de este mundo al Mas alla y regresando: “Existe un antiguo relato [...] que afirma
que (sc. las almas) llegan alli (sc. al Hades) desde aqui y que regresan de nuevo aqui y

nacen de los muertos y que [...] los vivos nacen de nuevo de los muertos.”®’

Con esta base podria suponerse que Herdclito creia que el cuerpo tenia atrapada
y sometida el alma inmortal, explicando su rechazo al cuerpo: “Los cuerpos muertos son
mas despreciables que las inmundicias”.?® Igualmente, es posible que aceptara el
principio orfico del encierro como castigo a los males cometidos en vidas previas: “el

cuerpo es la tumba del alma” (soma-sema), formula usada por Platon en el Cratilo

Algunos llaman a éste (sc, el cuerpo, sdma) la tumba (séma) del alma porque esta
enterrada en el momento presente [...]. Me parece que fueron los seguidores de
Orfeo los que pusieron este nombre, en la idea de que el alma paga castigo por
las cosas que expia y que tiene al cuerpo como recinto, para que se preserve a
imagen de una prision.&

En este marco, la tesis de los acercamientos entre el pensamiento de Heréclito y el
orfismo es reforzada por los paralelismos registrados en descubrimientos recientes, a

saber:

a) el descubrimiento de tres laminas 6rficas en Olbia.®° En la primera de ellas se lee una
secuencia que evoca el ciclo 6rfico de las almas mediante la oposiciéon de los conceptos “vida-
muerte-vida”; en la segunda, se oponen los conceptos: “paz-guerra”, del mismo modo como lo
hace el filésofo oscuro;®! en la tercera, se intuye la oposicion cuerpo-alma (s6ma-psykhé, si bien
la palabra s6ma no se lee con claridad, y ha sido propuesta por el investigador Vinogradov).

87 Platon, Gorgias 493 c. Aqui se alude a un personaje anénimo, cuyas explicaciones tienen un sabor orfico.
88 22 B 96 Diels-Kranz. Guthrie, (Vol. 1.), 1975, p. 450, cree captar un tono érfico en este fragmento
8 Platdn, Cratilo, 400 c.
% Al respecto sugiere Casadesus: “La coincidencia de las oposiciones de las laminas de Olbia con el estilo
antitético de Heraclito es tan grande que se ha llegado a aceptar que el fildsofo de Efeso se inspird en una
doctrina similar a la contendida en ellas, aunque reelaborada y adaptada a su propio sistema
filosofico”. Bernabé, A. y Casadesus, F., Op. Cit., p. 1082. (El subrayado es mio). En igual sentido, Sider
comenta: “Parece razonable sostener que Heraclito quedd impresionado por estas oposiciones orficas, que
le parecié que expresaban verdades poderosas y basicas acerca del cosmos, Heraclito, sin embargo, un
estilista de la prosa, rehizo en una nueva forma estos dichos oscuros, haciéndolos, de alguna manera mas
enigmaticos.” Vid. Sider, D., 1997, p. 147, citado en Bernabé, A. y Casadesus, F. Ibidem, nota 16.
%1 Vid. 22 B 67 Diels-Kranz. Otras oposiciones que revelan similitudes con Her4clito, presentes en la
segunda laminilla son: dia-noche, invierno-verano, hartura-hambre, verdad-falsedad. En este punto
conviene recordar los fragmentos 22 B 50, Diels-Kranz, (“Heraclito dice que el todo es divisible indivisible,
engendrado inengendrado, mortal inmortal, razoén eterna, padre hijo, dios justo”), y 22 B 88 (Tal como
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b) Esta oposicion vida-muerte, también se encuentra en dos laminillas de oro
descubiertas en Tesalia,®? en las que se lee: “Ahora estas muerto y ahora naces”. Alternancia que
evoca el estilo sintético de Heraclito.

c) El Papiro de Derveni,®® cuyo descubrimiento contribuye a reforzar la tesis de los
contactos entre el pensamiento 6rfico y el de Heraclito, no sélo por los paralelismos, sino porque
“[...] confirma la influencia de Heraclito en el texto 6rfico y también la influencia de las teogonias
orficas circulantes en el siglo VI a.C. en la formulacion de la doctrina de Heraclito.”®* Otras
semejanzas se relacionan con el uso de un lenguaje, que emplea juegos de palabras, referencias
etimoldgicas veladas y explicaciones para transmitir significados ocultos y enigmaticos, que
explican a los hombres ignorantes (las palabras de Orfeo y el Logos, en uno y otro caso).%® De
hecho, el comentarista del Papiro critica la ignorancia humana, reprobando a los que “no creen
en los horrores del Hades” ni “entienden los suefios ni cada uno de los otros asuntos”.%®
Finalmente, Orfeo y Heraclito son los Unicos personajes citados por su nombre en el Papiro, que
cita dos veces el nombre de Heréclito.

En cuarto lugar, Heraclito establecié que el arché es fuego divino,®” pues aunque

No podemos hallar, en consecuencia, en él una cosmogonia en sentido milesio. No
es posible que el fuego sea una materia prima original a la manera en que lo era el
agua o el viento para Tales o Anaximenes [...] es, no obstante, la fuente continua de
los procesos naturales.®®

Visto asi, el devenir no es un proceso arbitrario, sino leyes que ordenan y cohesionan,
pues, en su sentido técnico, el Logos: “esta probablemente relacionado con el significado
general de “medida”, “célculo” o “proposicion.”® Asimismo, el fuego simboliza el dominio
sobre todos los seres, esto es: “A todas las cosas, dice, al llegar el fuego las juzgara y

condenara”,'%° posiblemente relacionado con el destino de las almas no purificadas.!

Heraclito dice: “como lo mismo esta en nosotros viviente y muerto, asi como lo despierto y dormido, lo joven

y lo viejo; pues éstos, al cambiar, son aquéllos, y aquéllos al cambiar, son éstos.”)

92 Bernabé, A. y Casadesus, F., Loc. Cit.

9 Vid. supra nota 70, p. 26.

9 Cfr. Tortorelli-Ghidini, 1985, p. 419, citado en Bernabé, A. y CasadesUs, F., Op, Cit, nota 27, p., 1084.

% En los circulos 6rficos se creia que las palabras expresaban la naturaleza de las cosas, lo que llevd a la

explicacion de aspectos esenciales de su doctrina mediante juegos de palabras etimolégicos

% p. Derv. col. V, 6-7, cols. V, 9-10, XVIII, 5y XVIII 14, y col. XIll 3-7, citado en Bernabé, A. y CasadesUs,

F., Op, Cit, nota 27, p., 1091. Cfr., 22 B 27 Diels-Kranz: “A los hombres al morir, les esperan cuantas cosas

no esperan ni creen”, citado en Eggers L., & E. Julia, V., Op. Cit., p. 360.

97 “Este mundo, el mismo para todos, ninguno de los dioses ni de los hombres lo ha hecho, sino que existio

siempre, existe y existira en tanto fuego siempre vivo, encendiéndose con medida y con medida

apagandose.” 22 B 30, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & E. Julia, V., Op. Cit., p. 384.

% Kirk G. S., Raven J. E. & Schofield M., Ibidem, p. 289.

9 Kirk G. S., Raven J. E. & Schofield M., Ibid, p. 274.

100 22 B 66, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & E. Julia, V., Op. Cit., p. 361.

101 para los orficos, las almas impuras (himedas) condenadas en el Hades, entre otros castigos, eran

obligadas a transportar agua con un cedazo y a yacer en el fango. Por su parte, Heraclito, fue duro con los

asistentes a ciertas practicas misticas, como: “a los Bacantes que danzan de noche, magos y celebrantes

de Dionisio, los iniciados en los misterios. A éstos los amenaza con lo que les sucedera tras la muerte, a
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Finalmente, en relacion a la politica, Heraclito postuld que el cambio y la
corrupcion de las cosas son movimientos justos, pues, a diferencia de Anaximandro, el
filosofo oscuro pensaba que el nacimiento y la muerte de los seres no alteraba el
equilibrio del universo, tal como lo expresa Alegre:

Asi, Heréclito trata de establecer una tesis contraria a la de Anaximandro, que decia
gue el predominio de un elemento sobre otro era, en términos socio-legales, una
injusticia. En cambio, para Heraclito la oposicion de elementos contrarios significaba
un estado de justicia. De esta manera, la justicia es el resultado de la permanente
interaccion, segun medida, de los opuestos; por ello, el equilibrio no esta en la
carencia de dominacion, sino en la permanente lucha por intentar dominar.1%?

De esta manera, es plausible pensar que, para Heréaclito, las leyes que rigen y gobiernan
al cosmos, igual que las leyes promovidas por los hombres, no son inmutables, pues eso
romperia la armonia dinamica natural. En esta linea, el cambio que acontece en los
organismos vivos tiene que replicarse, necesariamente, en los tipos de organizacién
mediante los cuales se rige el hombre, pues evitar 0 postergar ese cambio traeria
consecuencias negativas cada vez mayores. Es importante puntualizar que lo anterior
no significa que negara la importancia de un gobierno pues, aunque el gobierno al que
se refiere Heraclito es un proceso de auto legislacién del cosmos, éste tendria que
reflejarse en las legislaciones hechas por el hombre: “Las leyes sociales de la polis no
son inmutables, ya que la sociedad tampoco lo es. Asi, la Unica ley inmutable es la ley

de la continua mutabilidad de las leyes.”1%3

éstos les profetiza el fuego. ‘Pues sacrilega es la iniciacion en lo que pasa entre los hombres por misterios.”
22 B 14, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & E. Julia, V., Op. Cit., p. 367.
102 Alegre G. A., Op. Cit., p. 25.
103 Alegre G. A, Ibid., p. 18.
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En conclusion, si los especialistas aconsejan adoptar una posicién cautelosa al
momento de asegurar una conexion entre el pensamiento oOrfico y el pensamiento de
Heraclito, el analisis parece sostener la hipotesis de coincidencias y reformulaciones, sin

identidades, entre ambas posiciones, particularmente en relacion al tema del alma, pues

[...] la coincidencia entre el pensamiento de Heréaclito y la doctrina érfica se
produciria en diversos ambitos como resultado de intereses y objetivos distintos.
En el ambito del orfismo, la radical oposicion entre el alma y el cuerpo, laviday la
muerte, se debian a motivos estrictamente doctrinales, relacionados con las
creencias en la inmortalidad y la transmigracion de las almas y los
correspondientes premios y castigos en el Mas Alla. Para Heraclito, en cambio, la
oposicion vida-muerte se integra en el contexto mucho mas amplio de las
oposiciones aparentes y superficiales, que se desvanecen cuando se capta la
armoniosa union de los contrarios.%4

1.2.2. El alma: un concepto entre la religion érfica vy la filosofia pitagdrica

La escasez de informacion y el misterio en torno a los movimientos o6rfico y pitagorico
hace dificil diferenciarlos y, aunque impide, hasta cierto punto, determinar sus perfiles,
tampoco permite reducirlos entre si.!®> De hecho, el secreto que rodea a las dos
comunidades explicaria, al menos en parte, la lenta penetracion de sus ideas en Grecia
y las dificultades para introducir, frente a la creencia dominante, la posibilidad de que el

alma tenga existencia tras la muerte.

A pesar de las incertidumbres, los textos mas antiguos transmiten la imagen de
un Pitagoras erudito. Imagen polémica, pues un analisis de los fragmentos de Heréclito
revela que éste consideraba a Pitagoras, fraudulento.%® Mas aun, al parecer la actividad
denunciada por Heraclito estaba relacionada con la inmortalidad del alma del pitagorismo.
Ahora bien, los viajes de Pitdgoras a Babilonia y a Egipto tuvieron como objetivo acumular
conocimientos (para Herclito, obtenidos por malas artes), desconocidos en Grecia y que
él introdujo. También, desde la antigliedad, se crey6 que en estos viajes hubo contactos

entre un joven Pitagoras y Ferécides, asi como con los milesios Tales y Anaximadro.1%’

104 Bernabé, A. y Casadesus, F., Op. Cit., p. 1101
105 | os testimonios sobre Pitdgoras son escasos, en contraste con la abundancia de noticias tardias en
Jamblico, Porfirio y Dibdgenes Laercio. Inclusive, algunos estudiosos piensan que tal vez ni Orfeo ni
Pithgoras existieron, pues los relatos biograficos los sitian méas cerca de los mitos.
106 22 B 129, Diels-Kranz, citado en Eggers L., & V. E. Julia., Op. Cit., p. 360
107 Gorman, P. Pitagoras. (Damaso Alvarez, trad.). Barcelona: Critica, Grijalbo, 1998, pp. 44 - 47. Vid.
Jamblico, De Vita Pythagorica liber, Il, 11 - 12 y IV, 19, citado en Eggers L. Op. Cit., pp. 189 - 190
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Los cuatro elementos principales de las ensefianzas de Pitagoras, mencionados
por Porfirio son: “En primer lugar, que el alma es inmortal; después, que se transformaba
en otras especies vivientes, y ademas de esto, que periodicamente lo que ha sucedido
se repite, y nada es absolutamente nuevo, y que todos los que han llegado a ser
animados deben ser considerados del mismo género.”'% Estos temas (la transmigracion,
la inmortalidad del alma, el eterno retorno y la creencia de que toda la vida esta
relacionada), podrian haberle sido sugeridos por sus maestros. Por ejemplo, de Tales
pudo aprender la geometria (de origen egipcio), la idea del origen del cosmos a partir del

agua y de un universo animado (panpsiquismo), que también se encuentra en Ferécides.

Cabe destacar la influencia que tuvo Anaximandro en el pensamiento de
Pitagoras; el impacto del apeiron en el pensamiento pitag6érico y temas como el vacio
infinito o el espacio externo al universo, son ejemplos. Otros ejemplos de esa influencia
son: las concepciones de la divinidad de las estrellas y los sistemas solares o kosmoi
(dioses), asi como una cosmogonia (donde la tierra era un cilindro estatico, en equilibrio
equidistante con el resto del cosmos), en la cual se oponia lo finito y lo infinito, lo limitado

y lo ilimitado.

Adicionalmente, otras ideas en las que Anaximandro creia eran: en el eterno
retorno y afirmaba que habia un nimero infinito de mundos que eran creados y destruidos
segun ciclos fijos, que los opuestos cosmicos se separaban por el eterno movimiento del
infinito, pero no subraya el papel de los opuestos en el cosmos; por consiguiente, su

sistema no era realmente dual como el de Pitagoras

Los pitagoricos siguieron a Anaximandro en muchos detalles, pero introdujeron el
alma en la creacién cosmica, 0 sea, la fuente del movimiento que separaba un
opuesto de otro. Fue Pitagoras [...], quien asigné a los movimientos césmicos del
alma un papel importante en la creacion del cosmos. Para Pitagoras el propio
movimiento tenia que tener una explicacion y la fuente del movimiento existente
en el cosmos era el alma. El “poder creador’” de Anaximandro es una fuerza
impersonal que Pitagoras humanizo haciéndolo un fenémeno psiquico.'®

108 vid. Porfirio, Vida de Pitagoras, 19, citado en Eggers L., & V. E. Julia. Op. Cit., pp. 203-204.

109 Gorman, P. Pitagoras. Op. Cit., p. 42. Adicionalmente, observemos que el pitagorismo plantea la

purificacion del alma mediante una dolorosa expiacion a través de la reencarnacién. Visto de esta manera,

el sufrimiento es una leccion para tomar conciencia de la necesidad de evolucién y no es injusta, sino

compensatorio de las faltas; pero, tampoco se trata de una condena eterna, sino de un aprendizaje que
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Los datos anteriores permiten sugerir la existencia de contactos entre los filosofos
presocraticos pues Pitagoras, como los milesios, propuso una explicacion fisica de la
realidad, principio que designaba a una esencia inmaterial que llamo6 namero. Asi, si el
limite era el cosmos compuesto de numeros finitos, entonces el infinito rodea el cosmos
en el cual penetra, como un soplo. Ademas, el infinito y el limite eran los opuestos
césmicos para los pitagoricos y todas las cosas existentes en el cosmos pertenecian a
uno u otro. En resumen, lo malo que existe en el cosmos pertenece al infinito, y lo bueno,
alo limitado o nimero. Por otro lado, los testimonios mas antiguos relacionan a Pitagoras

con la idea de un cosmos viviente, principio del universo como una criatura viva.

En este contexto convine hablar de la transmigracién de las almas y de la relacion
entre el orfismo y el pitagorismo. La afirmacion de un alma que perdura tras la muerte y
se reincorpora en otros seres debid, en principio, incomodar a los griegos, quienes
estaban habituados a las propuestas homéricas, que ya describimos.'1° Al respecto,
Platon muestra las dificultades que tenian los griegos de mediados del siglo V a.C., para

comprender la nocién de inmortalidad del alma.!!! Es decir,

[...] la creencia en la inmortalidad del alma, compartida tanto por el orfismo como
por el pitagorismo representé una innovacion tal en la cosmovision y la mentalidad
helena, que ésta tardd muchos siglos en asimilarla, si es que lleg6 alguna vez a
aceptarla fuera de reducidos y restringidos ambitos religiosos y filoséficos. Es por
ello muy probable que tanto Pitdgoras como Orfeo y, en cualquier caso, los
movimientos pitagorico y 6rfico, llamaran poderosamente la atencién por defender
una tesis que resultaba extrafia a los griegos de la época: la afirmacion de que el
alma subsiste tras la muerte y continla reencarnandose en otros seres.*?

Asi, uno de los principios mas importantes de éste pensamiento fue la nocion de alma
relacionada con los cultos a Orfeo, pues en sus caracteristicas y origen, la psique

pitagdrica se muestra cercana a la vision orfica, tal como lo presenta Mondolfo:

cuando se obtiene pone fin a las reencarnaciones, siendo asi una oportunidad otorgada por las divinidades
para que el hombre rescate su propia divinidad.

110 Cfr. supra pp. 9-12

111 Platén, Feddn, 70 a-b.

112 Bernabé, A. y Casadesus, F., Op. Cit., p. 1055. Existen testimonio y anécdotas que confirman que la
doctrina de la transmigracion de las almas formé parte de la doctrina pitagérica. Al respecto, es conocido
el ejemplo de Jendfane, quien narra que Pitagoras ordené a un hombre dejar de golpear a un perro, pues
habia reconocido en los aullidos el “alma desgraciada de un amigo”. Jenofonte, 21 B 7 y Didgenes Laercio,
Vida de los Filésofos llustres, VIII, 36
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Los pitagéricos tienen en comin con los 6rficos, las ideas de un origen divino del
alma y de un pecado original que el alma debe expiar en la carcel corpérea, pasando
de un cuerpo a otro en una serie de vidas [...] hasta que no haya logrado la
purificacién y, por ella la liberacion del ciclo de los nacimientos.!*3

Pese a las similitudes que la psique postulada por los pitagoricos tiene con el alma de las
creencias oOrficas, difieren en cuanto a su finalidad los elementos religiosos y los
conceptos filoséficos. En otras palabras, para los orficos, el alma podia liberarse de la
prision del cuerpo y purificarse del pecado una vez que el hombre participaba en los
misterios o6rficos y seguia los mandatos del dios. En cambio, dentro de su filosofia,
Pitagoras establecia que la manera en la que el hombre podia liberar su alma era

entregandola al camino del conocimiento o del filésofo.

En este sentido, el concepto alma es adoptado por la filosofia pitagérica como un
concepto susceptible de reflexién, que integra los a&mbitos religioso y filosofico, de una
manera mas rigurosa que la expuesta por las visiones orficas, es decir, no como una
parte del ser humano que tiene como meta liberarse del cuerpo mediante el cumplimiento
de rituales y abstenciones, sino como una nueva psique que busca liberarse de lo terrenal
por medio del razonamiento, que sélo pueden realizar los que se cuestionan a si mismos

y a la realidad que los rodea, en la busqueda de la verdad.

En efecto, podemos afirmar que el pitagorismo absorbié del orfismo las
consecuencias morales del sistema, pero sin sus causas miticas ni sus rituales iniciaticos,
para adaptarlas y reforzar su propio sistema, acerca de la transmigracion de las almas.
A su vez, recordemos que el ascetismo de los pitagoricos se oponia a los excesos de los
orficos en las fiestas dionisiacas. Finalmente, los pitagoricos consideraban que la psique
se purifica de las cosas falsas, hasta integrarse de nueva cuenta con la divinidad que la
cred, misma que da sentido y unidad a todo el cosmos, pues en esa reflexion, vera que
no pertenece a esta realidad que se corrompe, muere y cambia constantemente, sino que

es parte del principio que armoniza y vitaliza el cosmos, como diria Aristételes:

113 Mondolfo, R., El pensamiento antiguo. Tomo I., p. 60.
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Parece que lo que se ha dicho por los pitago6ricos tiene el mismo significado, pues
decian algunos de ellos, que el alma es el polvillo que se agita en el aire; otros,
gue es el principio motor de aquel. Han hablado de él, porque aparece en continuo
movimiento, aunque el aire se encuentre en perfecto reposo.*'4

De esta forma, la psique para los pitagéricos posibilita el movimiento y, al mismo tiempo,
la vida de lo que existe, ya que es responsable de la harmonia''® o armonia del cosmos.
Dicho en otros términos, la psique, en tanto que pertenece al principio universal que dio
origen al universo, es también un principio ordenador de la realidad, que le permite al ser
humano interactuar de manera racional dentro del entorno en el que se encuentra; de
ahi que se afirme que: “La filosofia que proponia Pitagoras de Samos tenia un fin

practico, por lo cual, se basaba en fundamentos ético-religioso.”16

1.2.3. El alma: del orfismo a las polis y los demos

La comparacion entre las propuestas de los fildsofos presocraticos y las propuestas
orficas ha permitido observar importantes paralelismos y similitudes, algunos de los
cuales pueden deberse a una influencia de los érficos sobre los fildsofos; otros, a una
influencia en sentido opuesto o incluso algunos sélo fueron producto de un mismo
ambiente cultural. En todo caso, notamos que hubo contactos en lo que podemos llamar
un ambiente de interacciones dinamicas. Visto asi, en apoyo de nuestra hipotesis los

especialistas sefialan lo siguiente

[...] los temas comunes demuestran que la tradicion 6rfica y la filosofia
presocratica no eran compartimientos estancos, sino que tenian entre si vias de
influencia mutua, en cuestiones que se encuadraban dentro de un universo
conceptual muy semejante.*'’

114 Aristételes, De anima, 1, 2, 404.
115 El concepto harmonia es esencial en la filosofia pitagérica, en especial para los llamados acusmata
(“cosas oidas”), que eran los iniciados en la escuela de Pitagoras, ya que era el elemento que, junto con el
namero, mantenia la cohesién de la naturaleza. Un estudio mas profundo sobre el principio nimero de
Pitagoras, en Kirk G. S., Raven J. E. & Schofield M., Op. Cit., pp. 333-340.
116 Rodhe, Ibid., p. 201.
117 Cfr. Bernabé, A. y Casadesus, F. Op. Cit., p. 1637
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En este sentido, otro aspecto crucial para comprender la importancia del orfismo es su
relacion con las instituciones que articulaban el entramado social en la Grecia Clasica: el
genos y la polis. Es decir, su implantacién social real que, si bien “[...] permite explicar
los elementos cuyo significado era oscuro cuando solo se estudiaban a la luz de la historia
antigua”,'® debe asumirse con cautela. En efecto, es dificil decidir si el orfismo fue un
movimiento heterogéneo y con limites difusos, si fue un movimiento elitista 0 mas cercano
al pueblo, y tampoco es claro si se opuso a la ideologia oficial con préacticas como el
vegetarianismo y la omofagia, o si eran movimientos controlados. Por ello, sigue
guedando en el aire la cuestién sobre si, inconformes con la ideologia politico-religiosa
dominante, los o6rficos buscaron formas para confrontar el poder de la polis o sélo se

apartaron de él.

Dicho de otra manera, algunos autores presentan al orfismo y a sus seguidores
como personas excluidas de la sociedad griega y que reaccionaban contra ella desde su
posicion de marginados. Este seria el caso de los pobres, las mujeres o los aristocratas
desposeidos de poder. Pero esta afirmacién debe matizarse, pues su verdad depende
de las épocas y los lugares. En efecto, las laminillas encontradas muestran que, en
algunas regiones, la teologia 6érfica tuvo mayor éxito entre la aristocracia que buscaba su
identidad fuera de los limites de la polis y que transformoé el elitismo social en elitismo
escatologico, sustituyendo el genos heroico por un genos cosmico, aunque todavia

cercano al propuesto por Homero.

118 Herrero, M. “El orfismo, el genos y la polis”, en Bernabé, A. y Casadesus, F. Op. Cit., pp. 1603-1647. Al
respecto comenta Herrero: “[aplicar teorias generales a un cumulo de datos arqueoldgicos y literarios
dispares], pueden comprometer los avances logrados respecto a la comprensién de la filosofia y la religion
orficos a partir de una politica plana, que de nuevo presentara al orfismo como bajo la idea simplista de un
fenémeno unitarios y cohesionado ideolégica y socialmente, pues si bien parte de los datos apoya la idea
de que ciertos elementos érficos tenian un componente de rechazo y confrontacion ante la ideologia
general de la polis, otra parte no apoya esta idea. Los estudios recientes tienden a huir de un
“atenocentrismo”, asi como a ser cautos al emplear las fuentes literarias como testimonios para reconstruir
la realidad social, politica y religiosa.” Cfr., Herrero, M. “El orfismo, el genos y la polis”, en Bernabé, A. y
CasadesdUs, F. Ibidem. pp. 1603 - 1604.
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Una vez analizadas algunas de las diferentes etapas por las que transito el
término alma a lo largo de la religion y comienzos de la filosofia en la Grecia clasica,
podemos decir que cada cambio y caracterizacion a la se enfrentd, estaba relacionada
directa o indirectamente al &mbito social, histérico o cultural de su entorno. En efecto,
dentro del panorama griego, la manera en la que se interpretaba la realidad estaba
vinculada muy estrechamente a la organizacion social de los hombres, tal como lo

expresa Alegre:

En la cristalizacion de cosmovisiones, al menos por lo que al mundo de los griegos
se refiere, se suele procede de la siguiente manera: tanto el lenguaje generado por
formas de vida y organizaciones sociopoliticas determinadas, como éstas, se erigen
en paradigmas interpretativos del cosmos fisico exterior para, a la luz de este,
interpretar al individuo, al hombre. Nos hallamos, pues, ante tres niveles:
sociopolitico, fisico-cosmico e individual. Reformulado a la luz de la legalidad: las
leyes sociales devienen leyes césmicas—en parte—que regulan al individuo.*®

De ahi, existe la posibilidad de decir que el alma, en tanto que es la parte del hombre que
relaciona al ser individual con el principio universal que gobierna y da regularidad al
cosmos, tenga ademas de su papel como elemento de contemplacion o vitalidad en el
ser humano, una intervencion activa en el ambito politico y social en el que se

desenvuelve el hombre.

119 Alegre G. A, Ibid., p. 14.
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CAPITULO 2. EL CONCEPTO DE ALMA Y SU RELACION CON LA FILOSOFIA
POLITICA GRIEGA EN LA ETAPA CLASICA

Para quienes quieren encontrar respuestas, es ya un paso adelante
formularse las preguntas adecuadas

Aristoteles

Como hemos visto en el capitulo anterior, el estudio de las condiciones materiales, socio-
culturales y espirituales, puede ayudar a identificar algunas caracteristicas del marco
donde surgid y se desarrollo la filosofia politica clasica. En este capitulo, nos ocuparemos
del lapso que trascurre entre el fin de la etapa arcaica y una parte de la época clasica
ateniense (VIl y IV a.C.). Sin pretender realizar un examen exhaustivo, sélo describiremos
las condiciones historicas y las instituciones politicas reales del periodo; en segundo
lugar, estudiaremos algunos vinculos entre la nocion del alma y la reflexidn politica en las
propuestas de Sdcrates, Platon y Aristoteles. Finalmente, hablaremos brevemente de la
relacion entre el alma, la politica y el estoicismo, a partir de Séneca.

2.1. Condiciones socio-historicas y politico culturales

De acuerdo con Sabine: “La gran época de la vida publica ateniense corresponde al tercer
cuarto del siglo V a.C., en tanto que la gran época de la filosofia politica sélo se produjo
después de la derrota de Atenas en su lucha con Esparta.”?° Visto asi, parece correcto
pensar que la reflexion vino después de los resultados, aunque existen indicios de un
pensamiento y una amplia actividad que, previamente, se relacionaban con los problemas
de la organizacion politica, ademas de algunos conceptos incipientes que mas tarde se

desarrollarian en los trabajos de Platon y Aristoteles.

Sin contar con los datos que permitirian fijar el origen y el desarrollo de esas
ideas, solo es posible sugerir que fueron producto de una atmaosfera que privilegio, desde
el siglo VIl a.C., la discusion de los asuntos publicos. Un ambiente donde los intereses

publicos y los negocios eran los temas dominantes.

120 Sabine, G. H. Historia de la Teoria Politica. Cd. Mx: FCE, 1994, p. 44
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2.1.1. Relacidon entre las leyes, la justicia y las poléis

Generalmente, se piensa que la consolidacion de las poléis griegas transcurrié entre los
siglos VIl y VI a.C., del periodo arcaico. Etapa decisiva para afianzar la ciudad-estado
como una comunidad auténoma y autarquica, pero cuyo trasfondo estuvo marcado por
hondas crisis sociales, guerras y cruentas luchas civiles, que provocaron cambios
cruciales en la organizacion del espacio civico, base del horizonte ideolégico e

institucional al que alude, desde sus inicios hasta el helenismo, la teoria politica griega.?*

A la luz de los datos historicos estudiados, durante el periodo arcaico se
establecieron los rasgos propios de las poéleis, cuya nueva organizacion transformé la

vida griega. Entre los principales cambios sobresalen los siguientes:

a) Socialmente. Aparece un estrato econémicamente ascendente (producto del comercio), que
derroco a la aristocracia tradicional (eupatridas, los “bien nacidos”); la organizacion comunal
en aldeas fue sustituida por los centros urbanos; se completé la organizacién definitiva de los
poemas homeéricos y se reintrodujo la escritura, complementada con el alfabeto fenicio;*??

b) Politicamente. La monarquia decliné progresivamente, pues los reyes (Basilels) fueron
sustituidos por los eupétridas. Luego, estos fueron reemplazados por los nuevos aristocratas,
enriquecidos con dinero del comercio (a veces soélo limitaron su poder, como en Esparta);*?3

c) Econd6micamente. La reapertura del Mar Mediterraneo a la navegacion griega ocasiond el
auge de la expansion colonizadora (principalmente en Sicilia e Italia y el Mar Negro), y el
desarrollo comercial de las ciudades, permitiendo pasar de la economia de subsistencia a la
economia de exportacion. Se aprecia un crecimiento demografico y nuevas expectativas
econdmicas, las cuales fracturaron la sociedad agricola y fomentaron la esclavitud por deudas.
Estos cambios, entre otros motivos, explican el enfrentamiento de los campesinos pobres con
los terratenientes.?4

121 Aunque hemos heredado la idea de la polis como una comunidad armoniosa y libre donde el pueblo y
los individuos coincidian en una buena y bella vida, la realidad es que existia en su interior una profunda
violencia. Poratti, A. R. “Teoria politica y practica politica en Platon”, en Boron, A. A. (Comp.). La filosofia
politica clasica. De la Antigiiedad al Renacimiento. Bs. As: Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales
(CLACSO)/EUDEBA, 1999, (p. 37 - 95). Cfr. p. 37 - 39.
122 Este fendmeno origind la fusién de comunidades dispersas y atomizadas en torno a una, en funcién de
objetivos politicos. Caso de las comunidades del Atica y Laconia, representadas por Atenas y Esparta.
123 | os reyes espartanos dirigian las guerras, pero quedaban limitados politicamente en tiempos de paz.
124 Adicionalmente, en términos religiosos, los atenienses eran muy supersticiosos y estos sentimientos
afectaban su pensamiento publico. Por ejemplo, el juicio y destierro de la familia de los Alcmeénide (c. 625
a.C.), debido a actos de sacrilegio, provocé que sus muertos fueran desenterrados y arrojados fuera de las
fronteras “como algo maldito”. Sobre estos hechos, vid. Tucidides, |, 126; Herddoto, V, 71; Aristételes,
Constitucién de los atenienses, Madrid: BCG, 2008, 1,1. En Hesiodo hay evidencias del pavor supersticioso
a lo sobrenatural y la creencia en ritos y encantamientos propiciatorios de la antigua religion, sustituido por
un tiempo con los dioses olimpicos y revividos con los Misterios y la religion oérfica.
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Ahora bien, ¢qué y cdmo eran esas poleis griegas?, ¢como vivian los griegos en
ellas? Estas preguntas son complejas, pues las ciudades-estado eran diversas y
abarcaban desde el ideal del ciudadano guerrero (expuesto en la poesia del espartano
Tirteo), hasta la primacia de las leyes en los poetas jonios (Homero).'2

A grandes rasgos, una auténtica polis dependia de varios elementos: un territorio
propio, que solia comprender una zona urbana y una zona rastica para cultivo (la
extension de una y otra era variable); suficiencia econémica, para mantener una
comunidad estable; independencia politica, expresada en sus propias leyes, y una
comunidad politica-religiosa. Ademas, no se limitaban al espacio fisico, pues sus
ciudadanos poseian un arraigado sentido de pertenencia, mismo que no les impedia
interactuar comercialmente, maritimamente o en competencias deportivas, con otras

poleis. En tales condiciones

Desde un punto de vista politico, econdmico y religioso, la polis griega se
caracterizd por tres notas distintivas: su independencia interna (autonomia) y
externa, su autosuficiencia econémica (autarquia) y, por ultimo, su caracter de
comunidad politico-religiosa, mediante el cual instauré sus propios cultos locales
(a partir de una subsuncion de los viejos cultos familiares bajo la forma de cultos
estatales o de la polis), en los cuales a su vez, se sustentaron las leyes de la
ciudad.*?¢

2.1.1.1. La importancia de las leyes y su desenvolvimiento

A partir de la defensa que Hesiodo hizo de la justicia en Los Trabajos y los dias,*?’ los
aqueos reconocieron que las relaciones humanas estaban sometidas a la diosa Dike
(justicia), hija de Zeus, que asolaba las poéleis rebeldes, castigando a los injustos en su
descendencia,?® y premiando con dicha y prosperidad a quienes aceptan la norma

suprema que debe realizarse en la polis.

125 vid., Jaeger, W., Paideia: los ideales de la cultura griega. México: FCE, 1985, 22 ed., pp. 91-104.
126 |_ycas, S. Anaximandro y la tragedia: la proyeccion de su filosofia en la Antigona de Séfocles. Bs. As.:
Editorial Biblos, 2002, pp. 35-36.
127 Hesiodo, (2007). Los trabajos y los dias. México: UNAM, 2a. reimp., edicion bilingtie de la Bibliotheca
Scriptorvm Graecorvm et Romanorvm Mexicana, vv. 275-285, pp. 9-10. Recordemos que esta disertacién
comienza con la fabula de halcén y el ruisefior (vv. 202- 212), cfr. p. 7.
128 Op. Cit., vv. 283-284, p. 10. A su vez, segln la genealogia expuesta en la Teogonia (vv. 901 y ss), Dike
es hija de Zeus y Thémis (Orden divino), y hermana de Eirene (la paz) y Eunomia (la legalidad recta), cuya
unidad sustentan al derecho y la paz, ambas un bien para las péleis, bajo la tutela del propio Zeus.
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De hecho, cuando los reyes o administradores de la justicia (dikaspéloi), aludidos
por el poeta, interpretan la norma con “sentencias torcidas”, Dike reclama castigo, para
dominar el abuso (Hybris). Asi, Hesiodo vincula, por primera vez, teologia y politica, pues
la sancién de la injusticia procede de Zeus y del pueblo.'?® Ademas, enfatiza la idea de
Zeus protector de la justicia, que resarce el orden violentado por los hombres, presente
en la lliada y la Odisea. Por ejemplo, la primera menciona la tormenta que Zeus enojado

arroja

[...] contra los hombres que en el agora dan sentencias inicuas con violencia y
desechan la justicia, no temiendo la venganza de los dioses; y los rios también se
desbordan y los torrentes cortan muchas colinas, braman al precipitarse desde las
altas montafias al mar purpureo y destruyen las labores del campo.13©

De lo anterior notamos que los males sufridos por la polis son causados por los individuos,
aunque Hesiodo insiste en la responsabilidad de ésta. Hasta aqui no hay innovacién en
la idea de que los dioses velan cierta justicia, la novedad es la recuperacion del tema
para recordar la responsabilidad social de los jueces y expresarlo con un énfasis que no
existe en Homero, dando voz a los sometidos y consuelo a los oprimidos, para quienes

Dike, existe, y el dios castiga las malas sentencias y las malas acciones.

La aplicacion e imparticion de la justicia (los reyes aludidos por Hesiodo), quizas
funcionaba como un Consejo de nobles o ancianos (boul€); asuntos mas graves como la
declaracion de guerra, reunian a la Asamblea del demus. Inicialmente, sin leyes escritas
la justicia se impartia con base en la euboulia (buen consejo o la buena decision de los

mejores). Asi, las leyes escritas (n6mos),*3! ganaron su espacio en las instituciones.

129 Op. Cit., vv. 256-262, p. 9. Aristdteles dice que “en tiempos muy antiguos los reyes tenian un poder
absoluto en la paz y en la guerra, pero mas tarde renunciaron unos a este poder y a otros se les arranco
por la fuerza, y solo se dej’o a estos reyes el cuidado de la Religién”, Palitica, Ill, 9, 8.
130 |lfada, Op. Cit., Canto XVI, vv. 285y ss
131 Conviene reflexionar sobre el origen del término némos. En un inicio se impuso en las lenguas atica y
j6nica, desplazando otros vocablos como thesmés (fundamento, ley, decreto) o rhetra, usada por los dorios
para referirse a la rhetra de Licurgo. En Hesiodo, al principio (Teogonia, v. 66 y Los trabajos y los dias, v.
277), nébmos significa “uso, condicion habitual, norma”, y sélo en un sentido amplio “ley”. En |la época clasica
se siguié conservando el doble sentido de “costumbre” o “convencién” junto al de “ley”. Por otra parte, en
oposicién al vocablo physis (haturaleza), es habitual traducir ndmos por “convencion” (sentido que tiene en
la tradicion sofista). Cabe destacar que, frente a la Thémis (cuya raiz the- significa “poner, imponer”, que
indica una ley eterna y la imposicion familiar, “lo licito” impuesto desde lo alto), las ndémoi son las leyes
aceptadas por todos y de esa aceptacion reciben su prestigio. No olvidemos que en su etimologia (la raiz
nem-, significa repartir), la comparte con el nombre de la diosa Némesis, la cual castiga los excesos de
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Por otro lado, la idea de que solo la ciudad justa puede ser feliz y préspera
aparece también en Solon y Platén, pues la justicia es una idea muy atractiva para
sustentar la polis, no soélo por su aspecto religioso —los beneficios de Zeus—, sino por
su papel para evitar la guerra civil. Por tanto, la felicidad de la ciudad dependia de la
sensatez de sus gobernantes (basile(si phronéosi). La posterior redaccion de las leyes

(siglo VIl a.C.), inaugur6 una organizacion politica mas democratica, como dice Vernat:

[...] la dike, sin dejar de aparecer como un valor ideal, podra encarnarse en un
plano propiamente humano, realizandose en la ley, regla comun a todos, pero
superior a todos, norma racional, sometida a la discusion y modificable por
decreto, pero que expresa un orden concebido como sagrado.!3?

De ahi el enorme prestigio de legisladores como Licurgo, en Esparta, y Solén, en Atenas,
factores para que la Dike se materializara en nomoi (leyes), aceptadas por el demos como
garantia de derecho. Los textos legales fueron una conquista que represento la legalidad

justa (Eunomia), la cual pacifica y enriquece a la polis, al amparo de los dioses.

aquellos que han traspasado los limites de lo asignado. Cfr. Garcia Gual, C. “La Grecia antigua”, en
Vallespin, F. (Comp.). Historia de la teoria politica I. Madrid: Alianza, 2014, pp. 64-65.
132 VVernant, J. P., p. 41, citado en Garcia Gual, C. “La Grecia antigua”, Op. Cit., p. 63. De este modo, los
basilefs dejaron de manejar arbitrariamente las Themis, mediante sus dikai (sentencias)
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2.1.2. La composicion social de la polis ateniense

Inicialmente, en la Grecia antigua, la estructura social y administrativa estuvo
determinada por grupos llamados gens,'*3 cuya base era la oikoi34 (equivalente a “casa”),
el conjunto de bienes y personas, unidad social basica, en la mayoria de las polis. El gens
incluia al jefe del oikos (el testai, jefe de familia), su familia nuclear y extendida, los
clientes® y los esclavos. Esta estructura operaba como una unidad econémica y social,
que satisfacia las necesidades materiales, la seguridad, las normas y valores éticos, los
deberes y responsabilidades, las relaciones sociales y religiosas. En este contexto,
podemos identificar que los estratos sociales en Atenas no fueron producto de conquistas

(como en Esparta),'* y se conformaba por cinco grupos:

133 El nlicleo de las creencias arcaicas griegas era el culto a los antepasados que obligaba a cada gens a
realizar diversos ritos, ceremonias y sacrificios para honrar a sus muertos. En esta religion doméstica, cada
familia era una asociacion religiosa reunida en torno al hogar (sitio de la casa donde se prendia el fuego
sagrado: adorado como divinidad, siempre encendido, al que se ofrecian libaciones y ofrendas para que
asegurar la prosperidad familiar). Cada gens tenia su propia religion: adoraba a sus dioses y establecia
sus ceremonias, plegarias y ritos. Ademas, los antepasados sdélo podian ser venerados por miembros de
su familia y se repudiaba la relacién con otras familias, provocando el aislamiento. En el capitulo previo
mencionamos que junto a esa idea religiosa (donde la nocion de alma ocupé un importante papel), se
diviniz6 la naturaleza. Cfr. Coulanges, F. de., La Ciudad antigua. Estudio sobre el culto, el derecho y las
instituciones de Grecia y Roma. CdMx: Porrla, 2015, Libro I, Caps. IlI-1V, pp. 14-32.
134 “E] fundamento y la unidad basica de la vida social, asi como de la produccion, en la sociedad homérica
era el oikos [...]; morada de una familia sefiorial junto con sus esclavos y sus propiedades, y en caso de
renombrado aristdcrata, también sus seguidores. El oikds como primordial célula econémica de la sociedad
aspiraba a ser autarquico, capaz de cubrir suficientemente las necesidades propias. La rigueza material
residia, sobre todo en la propiedad de las tierras y de los ganados, asi como en el almacenamiento de
bienes que conferian prestigio (metales, armas, telas costosas), que eran aprovechables para un
intercambio entre gente de alta posicion.” Barceld, P. y Hernandez de la Fuente, D. Historia del
pensamiento politico griego. Teoria y Praxis. Madrid: Trotta, 2014, pp. 65-66
135 Probablemente las relaciones familiares generaron las primeras instituciones domésticas (matrimonio,
adopcién, divorcio o la emancipacion; el derecho privado, como hemos visto, se fund6 en una idea de
justicia politico-teoldgica, que regulaba las relaciones juridicas de la gens, cuya base era la primogenitura
(la sucesion de la jefatura de las familias), y la perpetuacién de la unidad como medios para garantizar el
culto a los muertos. El primogénito estaba obligado a conservar la tierra, para asegurar el culto a los
antepasados ahi enterrados, y a dirigir las ceremonias y demas actos religiosos. Es notorio que las hijas
salian de su gens para incorporarse a otra, pues con el matrimonio abandonaban su religion doméstica y
se incorporaban a la de la familia de su marido. También eran parte de la familia los clientes, servidores o
esclavos encargados de trabajar en las heredades y gozaban de la plena proteccion del jefe de la familia.
Cfr. Coulanges, F. de., Op. Cit, Libro Il, Caps. I-ll, pp. 33-40 y Caps. VIII-X, pp. 77-107.
136 paulatinamente, las familias griegas veneraron otras divinidades (héroes comunes), uniéndose con otras
gens para formar fratias (Ibidem, Libro I, Caps. | y IIl, p. 112 y 119-125), divididas en cuatro tribus (que
agrupaban treinta fratias, una por cada distrito. Una tribu agrupaba 90 clanes y cerca de 2,700 familias).
Habia diez tribus o files, cada una formaba una pritania. Los dorios se agrupaban en tres tribus, presentes
en todas las organizaciones de cada ciudad, y los jonios en cuatro, cada tribu tenia sus asambleas y
capacidad de redactar decretos. Atenas se dividia en tres distritos territoriales: el nicleo urbano (Asty), el
distrito costero (Paralia) y el distrito rural (Mesopa). Vid., Cotteril, H.B...., Op. Cit., p. 143
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a) Los eupétridas (los “bien nacidos”), aristécratas terratenientes, herederos de las
primeras tribus que llegaron a Atenas y se apropiaron de las fértiles tierras de la llanura. Al
principio, ellos son el pueblo, esto es, los Unicos ciudadanos con derechos politicos.

b) Los Geomores (agricultores), familias que poseen y cultivan pequefas porciones de
tierra, poco fértil, que estaban privados de derechos politicos

c) Los Demiurgos, artesanos y comerciantes, posiblemente descendientes de
extranjeros u marginados, que tampoco tenian derechos politicos

d) Los thétes, los campesinos pobres sin tierras ni un oficio, en ocasiones arrendaban
su trabajo a cambio de un salario.*?’

e) Los metecos, los extranjeros (algunos trabajaban como artesanos o comerciantes), y

los esclavos, que no tenian ningun derecho politico

En un principio, esta sociedad aristocratica se fundaba en la esclavitud y en
profundas desigualdades, que permitia a los nobles detentar todos los cargos politicos y
religiosos, mientras que el resto de la comunidad era principalmente agricola. Ademas,
las mujeres no eran consideradas ciudadanos, carecian de derechos politicos y estaban
sometidas a la voluntad de los padres y maridos. Posteriormente, para considerar al
individuo como ciudadano se observo si era libre, y su posicion en la colectividad,

dependi6 de su riqueza.

2.1.3. El Contexto gubernamental

Atenas proporciona un buen ejemplo del paso de la monarquia a la aristocracia, en un
proceso amplio y muy complicado. La Odisea ilustra bien la pérdida del dominio real (el
Basileds era un primus inter pares), que narra como el principe Telémaco no puede
contener los abusos de los pretendientes nobles de su madre, pues como se menciono,

el poder aristocratico tradicional fue sustituido por un nuevo poder econémico y social.

137 Aristoteles, La constitucion. .. Op. Cit., “Fragmentos del comienzo perdido”, 5 (385 R), pp. 50-51. Ademas
de los ciudadanos libres habia otro grupo, los “Hecktemoroi”, que, sin poseer tierras propias, cultivaba las
de los nobles y conservaba el sexto del producto. Estos elementos muestran que los nobles detentaban el
conocimiento del derecho tradicional para tomar decisiones judiciales (dikai) y la titularidad de los cultos
del clan o familia (génos). Otra clasificacion, geografica, menciona a los diacranos de la montafia, pastores,
y a los paralianos de la costa, pescadores y marinos pobres, ambos grupos sin derechos politicos.
Gomperz, Th. Pensadores griegos, v. ll: Sécrates y Platén. Barcelona: Herder, 2000, p. 46.
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Sin pretender examinar con profundidad los aspectos de este proceso historico,

es pertinente destacar tres que son esenciales y que vale la pena comentar brevemente:

a) La aparicion del hoplita en el &mbito militar;
b) La accion de los reformadores politicos, y

c) Las tiranias

Los hoplitas aparecen debido a las transformaciones en la técnica militar y la del
armamento. Eran la infanteria que luchaba con armadura completa (pica y gran escudo),
en una formacién cerrada que los unia a sus iguales en formacion de falange. No son los
nobles montados, sino ciudadanos libres que después hicieron valer sus derechos como
pequefios propietarios en la Asamblea del demos. Esta democratizacién de la funcién
militar implicé reordenar la ética del guerrero,'3® pues el héroe homérico que sobrevive

en la figura del hippeus (caballero) fue desplazado por el hoplita, puesto que

[...] la virtud guerrera no es ya el fruto de la orden del thymaés (el furor bélico); es
el resultado de la sophrosine (la prudencia); un dominio completo de si, una
constante vigilancia para someterse a una disciplina comun, la sangre fria
necesaria para refrenar los impulsos instintivos que amenazan con perturbar el
orden general de la formacion. La falange hace del hoplita, como la ciudad del
ciudadano, una unidad intercambiable, un elemento similar a todos los otros, y
cuya aristeia, cuyo valor individual, no debe manifestarse ya nunca, sino del orden
impuesto por la maniobra de conjunto, la cohesion del grupo, el efecto de la masa,
nuevos instrumentos de la victoria.3°

En segundo lugar, tenemos la época de las reformas, iniciada a mediados del siglo VI,
con el conflicto entre los ricos comerciantes maritimos y la nobleza tradicional, por
privilegios. Ademas, el uso de las monedas empobrecio a la gente, cuyo endeudamiento
provoco descontento politico y econdmico, asi como un ambiente de rebeldia contra el
gobierno (entorno donde aparece el primer tirano Cilén, c. 630). Al morir Cilén, Drac6n

fue nombrado legislador extraordinario para revisar la Constitucion y las leyes (c. 621).

138 |_a significacion de este cambio en la concepcion y en la conducta del guerrero tuvo un simbolismo ético
y politico sumamente importante, pues al democratizar la guerra y someter al individuo al espiritu de la
comunidad, todos los individuos combatian unidos por su ciudad
139 Cfr. Garcia Gual, C. “La Grecia antigua”, Op. Cit, p. 69.
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Durante esta época, las aportaciones de Dracon son inciertas: se le atribuye la
concesion de la ciudadania a quien pudiese proveerse de un equipo de armas; pero, su
cbdigo no alivio la situacién socio-econdémica: los deudores insolventes se convertian en
esclavos. En estas condiciones, una revuelta social era inminente. Entonces, Solén, un
eupatrida moderado, fue nombrado (594), “reconciliador y arconte”, con mano libre para

aliviar la catastrofe social y revisar la Constitucién.4°

So6lén clasificd a los ciudadanos en tres grupos, segun su riqueza: a) los
“Pentacosiomedimni” (capaces de proveer 500 sacos de cereales); b) los “Hippeis”
(caballeros); c) los “Zeugitae” (tronquistas). A estos grupos afiadio otro: d) los “Thétes”
(ciudadanos mas pobres).*4! Con esta base creé un nuevo Consejo de 400 miembros,

(Boulé), reclutados entre las tres primeras clases.

En el caso de los arcontes, cada tribu nombraba diez candidatos; luego, sobre el
total se escogian, por sorteo, los funcionarios definitivos. Un procedimiento similar se
seguia para designar a los miembros del Consejo.*? Por otro lado, el Cédigo de Sol6n
fue mas comprensivo y toco aspectos de la vida publica y privada. Econémicamente,
cambid la antigua moneda “egineta” por la “euboica”, colocando a Atenas entre los

grandes Estados comerciales de la época.

140 petrie, A. Op. Cit., p. 23. Otras medidas de Solén: cancelé todas las deudas publicas y privadas, y
prohibio los préstamos con garantia de la persona. (“Seisachtheia” o “alivio de gravamenes”); abolié todas
las leyes de Dracon, excepto las del homicidio; revisé la Constitucion de tal suerte que aun el mas pobre
de los ciudadanos tuviera alguna intervencion en la administracion publica
141 Cada agrupacion tenia derechos politicos en proporcién de su categoria: los miembros del primer grupo
eran elegibles para los oficios publicos superiores (arcontado); los miembros de la segunda y tercera, eran
admisibles a cargos menores; los Thétes, quedaban excluidos de todo cargo, pero a cambio podian
pertenecer a la Asamblea General (ekklesia), que, en su capacidad judicial, podia pedir cuentas a los
magistrados al término de su gestion; por ello, los Thétes adquirieron un poder real.
142 Ciertamente el Consejo del Aredpago sufrié una merma en sus atribuciones, pero fue compensado con
otras dignidades: guardian supremo de las leyes y la moral publica. En el sistema constitucional de Solén
es un ejemplo de la Timocracia (jerarquia de derechos publicos segun la riqueza), que dio a los ricos un
gran poder e intervencion politica a los Thétes. Cfr. Garcia Gual, C. “La Grecia...”, Op. Cit, pp. 81-83.
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En tercer lugar, los tiranos fueron una etapa de transicion. En general venian de
familias nobles y se convertian en gobernantes gracias a las luchas entre los aristocratas
o con la ayuda de los sectores mas pobres (campesinos y artesanos), que les concedian
su apoyo a cambio de la defensa de sus intereses. Se caracterizaron por ser gobiernos
fuertes, con una politica interior y una exterior bien definidas. Algunas tiranias fueron

impulsoras de las letras y las artes (como las tiranias de Pisistrato y Clistenes).

Segun Herddoto, Clistenes sustituyo a los circulos de amigos (hetaireiai), fuente
del poder politico aristocratico ateniense. En este marco, las reformas de Clistenes

crearon un marco institucional que guio la democracia ateniense, pues.

Cambié toda la organizacion de la polis eliminando las funciones publicas de las
cuatro tribus, dominadas por la aristocracia, que habian sido la base tradicional de
la organizacién politica y las sustituyé por diez nuevas tribus basadas en unos
criterios geograficos complejos y artificiales. Mas significativa fue la division de las
tribus en demes, basados en general en las aldeas existentes, e hizo de ellos el
fundamento de la democracia, su unidad constituyente fundamental y el lugar
natural de la ciudadania. Las nuevas divisiones pasaban por encima de los
vinculos tribales y los vinculos de clase, y elevaron el lugar por encima del
parentesco, estableciendo y fortaleciendo nuevos vinculos, nuevas lealtades
especificas de la polis, de aquella comunidad de ciudadanos.'#3

Clistenes también describi6é el nuevo orden politico como isonomia (la igualdad ante la
ley), no solo como la igualdad de derechos ciudadanos, sino con un equilibrio entre los
diversos O6rganos de gobierno, el cual otorgaba a la Asamblea un papel legislativo mas
activo. También cre6 el Consejo de los Quinientos (Boulé), con un nuevo papel legislativo

que Clistenes otorgé a la Asamblea y el incremento del poder popular.144

143 Meiksins Wood, E. De ciudadanos a sefiores feudales. Historia social del pensamiento politico desde la
Antigliedad a la Edad Media. (Ferran Meler Orti, trad.). Barcelona: Paidds, 2011, pp. 55-56. La politica
democratica empez6 en el deme, donde los ciudadanos comunes trataban los asuntos inmediatos y locales
gue mas directamente afectaban a sus vidas cotidianas, la polis se constituyd sobre este fundamento. La
nueva clasificacion, geografica y hecha al azar, como hemos mencionado integraba a los diacranos de la
montafia y a los paralianos de la costa. En el deme, la distincion tradicional entre la aldea campesina
productora y el estado central apropiador se elimind, y surge una nueva relacién entre las clases
productoras y el estado extendida a los demés ciudadanos que trabajaban.
144 Aristételes, La Constitucion de Atenas... Op. Cit, 21.3. Recordemos que Clistenes no fue elegido como
legislador, sino que sus reformas se aprobaron en la Asamblea; por tanto, el debilitamiento de las
instituciones que aun dominaba la aristocracia (como el Are6pago), sirvié para dar poder al demos,
mediante la Asamblea, otorgandole un nuevo papel legislativo e instituy6 los demes (equivalente al demos)
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Ademas, introdujo el término nomos (sustituyendo al thesmos), para designar las
leyes escritas: thesmos conservd su marca religiosa y nomos sugiere algo que se tiene
en comun (bienes, campos y costumbres), e implica una ley ante la que existe un mutuo

acuerdo.

2.1.3.1. Las instituciones politicas atenienses

En el origen de la reflexion politica clasica, como hemos descrito, interactuaron multiples
elementos socio-histéricos, mismos que favorecieron la creacién de las instituciones
publicas, las cuales, paulatinamente, fueron reconociendo la participacion de los
ciudadanos en el ejercicio del poder politico. Ahora examinaremos algunas

caracteristicas de ese sistema politico-social, vigente entre los siglos VIy IV a.C.

Como sefialamos, en Atenas los poderes del Rey (basileus) quedaron limitados
por dos figuras: el Polemarco (comandante militar) y el Arconte.'*> Estos tres jefes (el
Polermarco, el Arconte y el Basileus), primero se eligieron de por vida; luego, a mediados
del siglo VIII a.C., su gestion se redujo a diez afios; y cerca del 680, se acorté a un afo.
Tiempo después, se cred la comisién de los Tesmotetes, magistrados especiales para
vigilar las leyes, completando el colegio de los nueve arcontes. Junto a éste colegio
funcionaba el Consejo del Aredpago, vigilando la eleccion de los arcontes y asegurando

el cumplimiento de las leyes.

145 En Atenas siempre existié un Rey, reducido a una especie de gran sacerdote encargado de celebrar los
sacrificios que la ciudad ofrecia a los dioses y vigilar el respeto a la santidad de la Acrépolis. A su lado, el
Polemarca, se ocup6 de conducir a los hombres a la guerra y ejercitarlos militarmente en tiempos de paz;
ademas, cuidaba la seguridad del estado vigilando a los extranjeros. El Arconte fue un arbitro supremo en
cuestiones legales. El es el derecho. Cohen, R. Atenas, una democracia. Desde su nacimiento hasta su
muerte, Barcelona: Ayma Editora, 1961, p. 27.
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El lento proceso de democratizacion amplié los derechos civiles a estratos de la
poblacién que no habian sido considerados (excepto los extranjeros, las mujeres y los
esclavos), en la conduccion de los asuntos publicos. Las férmulas juridicas tradicionales
se escribieron y la ley adquirio valor por si misma, como ley de la polis, con independencia
de cualquier autoridad personal o familiar: nace asi el estado de derecho. El otorgamiento
de estos derechos se apoyo6 en la institucionalizacion de la esclavitud, que permitié a los
ciudadanos desprenderse del trabajo mas duro y disponer del tiempo de ocio para

atender la accion politica, el cultivo de las artes y la reflexion filosofica.

De tal modo, paralelamente a la religion aristocratica (sustentada en los poemas
homéricos y las divinidades olimpicas), y las nuevas religiones populares que adoraban
deidades locales inferiores (mensajeros o0 servidores de las deidades principales,
deidades del campo y maritimas, la personificacion de ciertas fuerzas morales, héroes y
mortales deificados), el idolo del culto familiar del oikos se convirtié en el dios o la diosa
de la polis expuesto en el templo. El templo ocup6 el espacio simbdlico del Palacio, alli
se expondran publicamente las leyes grabadas en tablas y se denomind agora.l#6

Asimismo, entre las principales instituciones politicas,'*’ podemos mencionar:

1. La Ekklesia. (Asamblea). Institucién politica mas importante, pues de ella emanaban los
poderes del estado y se formaba con todos los ciudadanos mayores de dieciocho afios,
guienes participaban directamente, tomando decisiones por mayoria. Desempefaba las
funciones equivalentes a los poderes legislativo, ejecutivo y judicial.

2. La Boulé. (Consejo). En esta institucién se proponian las leyes. Se constituia por 500
miembros, mayores de treinta afios. Cada tribu sorteaba, anualmente, los 50 miembros que
enviaba a la Boulé.

3. Pritania. Formada por 50 consejeros de un distrito (pritanes), su cargo duraba un afio.
Recibian a las embajadas, proponian a la Asamblea las deliberaciones; convocaban a la
Asamblea y el Consejo. También elegian, por sorteo, al presidente (epistates), encargado
de custodiar, durante 24 horas, el sello del estado, las llaves de los archivos y los santuarios.

4. Las magistraturas (arcontes). En ellas se velaba por el cumplimiento de las leyes. Se
constituian por nueve arcontes (elegidos por sorteo), que ocupan su puesto por un afio y
eran elegidos por la Ekklesia (Asamblea).

5. Los estrategos. Eran diez generales, uno por tribu, que se desempefiaban como jefes
militares y dirigian la politica militar de la polis por un afio. Tenian un jefe principal

146 Originalmente, esta palabra no significé un lugar (el mercado), la institucion que en Homero era la
discusion solemne de los jefes en presencia del ejército, en la cual el que hablaba estaba religiosamente
protegido por la sustentacién del cetro: simbolo de la transposicion del conflicto a la palabra. Es probable
que la Ekklesia ateniense descendiera directamente del Agora homérica, empez6 a ganar influencia politica
después de la institucion de los arcontes anuales y de los gremios tribales
147 Barceld, P. y Hernandez de la Fuente, D. Historia... Op. Cit., p. 186-188
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6. El are6pago. Una de las primeras instituciones, elegia a sus miembros entre exarcontes
gue constituian el Tribunal criminal y desempefiaban funciones religiosas.'#® Era el Consejo
Supremo de la aristocracia, perdié su poder con las reformas de Solén y Clistenes.

7. La Heliaia. Tribunal popular conformado por cinco mil ciudadanos y mil en reserva (600
por tribu). Electos por sorteo y mayores de 18 afios. Formaban tribunales de 501 miembros
(como el que enjuicié a Socrates)

8. Ostracismo. Pudo ser invencion de Clistenes, aunque parece que pudo usarse antes
(448 a.C.). Era un método util para deshacerse por un tiempo de un ciudadano peligroso.
La Asamblea y el Consejo decidian primero (y so6lo podian hacerlo durante la 6a prytaneia),
que era aconsejable un ostrakon (pedazo de ceramica), donde se grababa el nombre de
cualquier ciudadano considerado peligroso.4°

148 Esquilo sugiere que, probablemente, esta corte se relacionaba con la veneracién de las Furias
“vengadoras de sangre” (Euménides, 3a. parte de la Orestiada, vv. 235-396). Tal vez el nombre Aredpago
(distinta de la Boulé solénica), no significara: “Colina de Marte” (Areios pagos), sino “La Colina de los Arai”
(vengadores), como Esquilo llama a las Semnai-Erinias; en el juicio de Orestes (por el asesinato de su
madre), Atenea lo absuelve e interviene para que las erinias se conviertan en Euménides protectoras de
Atenas. (vv. 855-1009). Vid. también Cotteril, H. B. Op. Cit., p. 203.
149 Contra dicho ciudadano debian reunirse al menos seis mil votos (una quinta parte del nimero de
votantes), era exiliado por 10 afios (después se redujo a 5), sin perder su ciudadania ni sus propiedades
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2.2. El pensamiento politico en los sofistas y Socrates: dos propuestas
politicas para Atenas

Estudiar la filosofia politica clasica exige separar el pensamiento politico de la vida
politica, pues ésta surge en contextos particulares.'*® Con este enfoque sefialemos que
el sofista Protagoras de Abdera (460-470 a.C.) y el ateniense Socrates (469-399 a.C.),
preludiaron la reflexion politica;*>! precedida por una filosofia de la naturaleza y una
observacion de las cambiantes costumbres humanas.*?> Ahora bien, los movimientos
sofistas nacen en el siglo V, tras el fin de las Guerras Médicas, y en el siglo de Pericles.
Se enmarcan por varios elementos disruptivos: una politica imperialista ateniense, una
ciudad desigual (poblada mas por metecos y esclavos, que por ciudadanos libres), la

fractura de la de antigua unidad y un profundo desequilibrio.*®3

Por otro lado, se acentud la tendencia democrética y los sofistas representaron
la respuesta a la necesidad de participacion ciudadana en los asuntos de la polis, donde
cada uno: “[...] trata de mostrar ante todos la superioridad de su virtud (areté), es decir,

de sus talentos y de su aptitud para gobernar su propia vida y la de los deméas.*>*

150 Reforzando la hipétesis de nuestro trabajo, en este punto Leo Strauss, afirma que la filosofia politica

clasica no se limita a las ensefianzas de Platon y Aristételes, sino que incluye las ensefianzas de Sécrates,

los estoicos, los primero Padres de la Iglesia Catélica y los Escolasticos. Strauss, L. y Cropsey, J. (Comps.).

Historia de la filosofia politica. México: FCE, (2006). Vid., p. 13

151 Un estudio de la confrontacion politica entre Sécrates y los sofistas (que no abarcaremos por razones

de espacio), en: 1) Solano Dueso, J. El camino al Agora. Filosofia politica de Protagoras de Abdera.

Zaragoza, Espafa: Universidad de Zaragoza, 2000); 2) Del Aguila, R. Socrates furioso. Barcelona:

Anagrama, 2004.

152 “|_a distincién entre naturaleza y convencion es fundamental para la filosofia politica clasica y hasta para

la mayor parte de la filosofia politica moderna, como [...] en la distincién entre derecho natural y derecho

positivo. Cfr. Strauss, L. y Cropsey, J. (comps.). (2006). Historia de la filosofia politica. Op. Cit. p. 15

153 | as batallas de Salamina y Platea (480 y 479 a.C.), impidieron la invasion persa del Atica y dieron la

hegemonia maritima a Atenas (Liga Maritima de Delfos, 478- c. 421) y el poder econdmico para convertir

Atenas en el centro de la cultura griega, la época dorada de la democracia llamada El siglo de Pericles.

Poco después vendrian las Guerras del Peloponeso (431-404 a.C.).

154 Robin, L. El pensamiento griego y los origenes del pensamiento cientifico. CdMx: UTEHA, 1956, p., 132.
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Un caso ilustrativo, para comprender el pensamiento sofista, es la descripcion
platénica expuesta en el didlogo Protagoras.'>> Primero, se denomina a los sofistas
“mercaderes” y “tenderos” del conocimiento.’®® Mas adelante, Protdgoras se
autoproclama maestro del arte y la ciencia politica (téchne politiké), destacando que su
saber estad por encima de los conocimientos especializados y técnicos, pues no esta
reservado a los especialistas, sino que requiere una disposicion civica y una educacion

general que la polis mediante las leyes y la convivencia ha puesto al alcance de todos.*%’

En el marco de la explicacion sobre la naturaleza de la virtud y su ensefabilidad,
Protagoras define la virtud como “un conjunto de habilidades administrativas y politicas”
y declara que sus ensefianzas potenciaran las habilidades de sus alumnos, para destacar
en la praxis politica de las comunidades democréticas. Posteriormente, con base en el
mito de Prometeo y Epimeteo,'® afirma que el conocimiento de lo politico es compartido
por todos y se funda en el conocimiento del respeto y la justicia (aidos y diké); que, segun
el mito, los dioses repartieron a los seres humanos. Desde esta perspectiva democratica,
Protagoras justifica la participacion de todos en los asuntos que atafien a la ciudad, para
dar su opinién y votar, a diferencia de los temas técnicos, donde solo opinan y deciden

los technitai (los expertos).

155 Este didlogo es esclarecedor de las posiciones politicas de Sécrates y de los sofistas. Ante las
numerosas Yy divergentes costumbres, los sofistas creian en los acuerdos (homoénoia) sustentados en la
persuasion, para evitar la violencia mediante pactos y arreglos civilizados; mientras que, Sécrates defiende
la importancia del cuidado del alma y el conocimiento de las virtudes. Ademas, a SAcrates no le gustaba la
democracia ateniense, rasgo que hereda a Platdn. En lo sucesivo las referencias a las obras de Platon y
Aristételes se realizaran conforme a la edicién de la Biblioteca Clasica Gredos, a menos de que se indique
lo contrario. Dichas referencias se anotan mencionando el titulo del didlogo y la notacién canénica.
156 Protagoras, 313 c. Platon dedicé varios didlogos a los sofistas: Protagoras, Gorgias, Hipias Mayor e
Hipias Menor, Sofista. Los primeros (Protagoras de Abdera, Gorgias de Leontinos, Hipias de Elis y Prédico
de Ceos), impulsaron una educacion basada en la reflexion sobre lenguaje y sus efectos, por ejemplo: las
formas y el caracter persuasivo de la retdrica en su aplicacién politica y l6gica. Vid. E. Hussey. “La época
de los sofistas”, en A. Vargas (Comp.). Los sofistas y Sécrates. UAM-Iztapalapa. México, 1991. pp. 21-25.
157 Protagoras, 318 a — 319 a.
158 Protagoras, 320 ¢ - 328 c.
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Por su lado, Sécrates muestra que la areté (excelencia-virtud) es en el fondo un
conocimiento, que puede ser ensefiable y, por tanto, cabe una ciencia de la politica, lo
gue incomoda a Protagoras, pues se insinda que la téchne politiké real es distinta a la
propuesta por éste, quien se llamo a si mismo didaskalos aretés (maestro de excelencia).
Pero, el verdadero maestro de excelencia no es el sofista, sino el filésofo que conoce la

verdad,'®® mediante una episteme y no una doxa, inestable y popular.

Adicionalmente, si aceptamos los dialogos tempranos como documentos
confiables sobre el SAcrates historico, percibimos ciertos rasgos pitagoricos en la doctrina
del alma como aquello que deberia dirigir la vida humana, gobernando y controlando al
cuerpo y sus pasiones. Asi, en estos didlogos la doctrina socratica muestra que: salud y
virtud (entendida ésta como moderacion), son paralelas y complementarias. Todo

depende del alma, mas importante que el cuerpo.”6°

Igualmente, la Apologia destaca que esa Atenas vivia profundas contradicciones
religiosas y politicas.’®? Para superar esas contradicciones, producto de las
convenciones, Socrates busco la “forma” de la justicia, pero defendio la ley humana como
obligatoria para los hombres sujetos a ella, siempre que su sujecion fuera voluntaria.6?
Para finalizar este apartado, cabe destacar que el Socrates de la Apologia exhortaba a
sus conciudadanos a cuidar sus almas, usando el término psiqué con una inédita
connotacion no religiosa sino filosofica con matiz 6rfico. En palabras de Burnet: “Hasta
donde podemos juzgar, Socrates fue el primero en decir que nuestra consciencia normal
es el verdadero yo, y que por lo mismo merece todo el cuidado impendido en el cuerpo

por los iniciados en los misterios religiosos.”163

159 vid. Protagoras, 312 b — c; Laques, 185 e. En especial Gorgias, 519 c, sobre el verdadero politico.
160 vid., por ejemplo, Carmides, 155 e — 157 c.
161 Apologia de Sécrates, 18 a — e. La politica dominante en esa época vio las ensefianzas socraticas como
un peligro, porque creia que provocarian una rebelién juvenil contra las costumbres y normas. Segun Anito,
Melito y Licon, silenciar a Sdcrates prevendria una staseis (confrontacion interna) y un enfrentamiento
generacional. Asi, si los sofistas mostraban errbnea esa ensefianza, los jévenes volverian al
comportamiento usual. Cfr. Luri Medrano, G. El proceso de Sécrates. SdOcrates y la transposicion del
socratismo. Madrid: Trotta, 1998, pp. 19- 36. Platon, ante la ciudad corrompida, propone la dialéctica, al
modo socratico. El fracaso de Platon en Siracusa, parece relacionarse con el silenciamiento de Sdcrates:
ambas ensefianzas pueden ser igualmente sospechosas y subversivas.
162 Criton, 51 d-e. No olvidemos la influencia socratica en la obra platdnica: en los problemas y su reflexion
sobre la mayéutica. Sécrates esta en el trasfondo de las tesis platdnicas, incluso cuando éstas no puedan
atribuirse al Sécrates historico, como la distincion entre un alma irracional y una racional.
163 Burnet, Op. Cit., p. 49
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2.3. Caracteristicas y condiciones de la filosofia politica clasica en Platon

Cualquier indagacion sobre la filosofia platénica implica estudiar otros temas. La intricada
urdimbre de este pensamiento exige reintegrar las interpretaciones a su totalidad, donde
las tematicas se articulan e interactian. En este contexto, para una mejor comprension
de las ideas politicas platénicas consideraremos tres rasgos: a) la experiencia personal,
como ciudadano de la Atenas democratica, su época y contexto politico;1%4 b) su sistema
filosofico, cuya concepcion ontolégica y epistemologica impacto su teoria politica; ¢) su

obra escrita (durante 50 afios), que muestra un desarrollo de ideas.1%°

Primero, examinemos el régimen democratico y sus leyes, es decir, la politeia.
Este complejo concepto (irreductible a constitucién, régimen u orden juridico),%®

amalgama varios significados, entre ellos

El derecho de la polis (en el sentido de civitas latina), la constituciéon (en el sentido
de régimen politico) y el de paideia (puesto que es el alimento de los ciudadanos,
el nutriente de su identidad politica). La politeia es, fundamentalmente, “la psykhé
de la polis” (Isécrates, Aeropagitico, 14, y Panatenaitico, 138). No consiste tanto
en un cuerpo ordenado de leyes, como, basicamente de ethos [...]. La politeia es
esa envoltura psico-fisica que, jugando con el premio y el castigo, ofrece el
reclamo de la proteccion de un abrazo, posibilitando asi que el ethos de una polis
se mantenga fiel a si mismo.6”

164 Aceptando las Cartas como fuentes biograficas tenemos que: nacié cerca de 428, poco después del
inicio de la Guerra del Peloponeso (431), su familia era ilustre y pertenecia a la alta aristocracia (el primo
de su madre, Critias (miembro de la rebelién de los Treinta Tiranos), y su tio Carmides (uno de los diez
comisarios del Pireo). (Carta VII, 324 ¢ — d); conoci6 a SAcrates cuando tenia veinte afios y lo traté hasta
su ejecucion (399). Después, viajé a Creta y Egipto; regresé (c. 396) a Atenas, donde fundé la Academia
(c. 387). Cfr. Hare, R. M. Platon. Madrid: Alianza, 2009, pp. 19-21.
165 Garcia Gual, C. “La Grecia...”, Op. Cit, pp. 113-114. Mas adelante aflade que es posible hablar de; “una
clara evolucion de ideas y de formas de expresion desde los primeros dialogos hasta su uUltima obra
inacabada, las Leyes.” (Loc. Cit., p. 114)
165 Que la politeia no se puede reducir a legislacion de la polis, lo afirma Aristoteles en su critica a la Leyes
de Platon, Politica, 33, 16, 1265 a. Por otro lado, Herddoto es el primero en usar la palabra politeia con el
sentido de “ciudadania” o “derechos civiles” (Herddoto, IX, 34). Luego, la tradicidn latina desde Ciceron en
adelante, llam6 Republica a la obra platonica titulada originalmente Politeia, (“constitucion”). Este
neologismo, derivado de polites (ciudadano), se impuso, en el siglo V, a términos como katastasis (mas
cercano linguisticamente a nuestra voz “constitucion”) o taxis y nomos (que sugieren “orden establecido”).
Vid. Laks, A., La filosofia politica de Platon a la luz de las Leyes. México: UNAM, 2007, p. 35. El sentido de
“constitucion” sugiere una toma de consciencia, favorecida por el régimen democrético, de pertenecer a los
“ciudadanos”, unicos que podian ejercer el poder de manera legitima.
167 Luri Medrano, G. El proceso de Sécrates... Op. Cit., p. 22. Es importante considerar la analogia entre el
crecimiento de la areté en el hombre, en relacion con el nutriente que le llega de afuera, forma parte del
repertorio de imagenes con los que los griegos pensaban la paideia.
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Por tanto, es claro que Platon no vivié el esplendor de Atenas. Pericles ya habia
muerto y las distintas formas de gobierno no lograban poner fin a los excesos.
Militarmente vivio fracasos (la batalla de Egos Potamos, la derrota final ante Esparta, 404)
o triunfos de desastrosas consecuencias (las Arguinusas). Su juvenil decepcion de la

politica y las experiencias de Siracusa, lo llevaron a la filosofia para expresar sus ideas.%8

En segundo lugar, hay dos postulados centrales de la politica y la ética platonicas:
primero, la polis es una imagen macroscopica del hombre,'®® que muestra una
correspondencia entre la estructura, naturaleza y fin del individuo y los elementos de la
sociedad politica; segundo, la ética tiene una dimensién social, pues la polis formada por

individuos debe tener un Unico cédigo moral, rector de los individuos y de la sociedad.

En tercer lugar, las ideas politicas platénicas se encuentran en varios dialogos.
Por ejemplo, tenemos esbozos en la Apologia, Critdbn, Protagoras, Fedoén, Sofista,
Teetetes, pero es en Gorgias, Republica y las Leyes donde se desarrolla su propuesta.
Asimismo, la teoria politica platonica se vincula a la ética y la educacién, que pueden

ensefiarse, y tienen como objetivo hacer al ciudadano mas virtuoso y mas feliz.170

En un sentido distinto, pero complementario, esta teoria politica atribuye al
politico y a la politica un papel predominante. Por ejemplo, en Republica se le asigna la
responsabilidad de contemplar las Formas, para alcanzar el conocimiento y el bien como
bases para dirigir al pueblo hacia la virtud y la felicidad, como la razén dirige a las otras
partes del alma.'’* Otro aspecto relevante del politico se ilustra con la analogia del tejido,
pues tejer es unir y entrelazar dos elementos distintos: la trama y la urdimbre.’? El trabajo
politico es entrelazar los elementos sociales: los hombres de caracter enérgico y los de

caracter moderado por la concordia y la amistad, para lograr la armonia entre todos.

168 Carta VII, 324 b. En Platon la ciudad ideal “es un paradigma en el cielo”, independientemente de si se
puede realizar o existir. Vid. Republica, IX, 592 b,
169 Repuiblica, 435 b - 435 e. “A ésta, en efecto, no llegamos de ningun otra parte sino de nosotros mismos.”
170 vid. Aristoteles, Etica Nicomaquea, |1, I. Algunas otras ideas significativas son: la relacién conocimiento
y virtud de la polis y el politico; la amplia gama de caracteristicas del alma desde Feddn hasta Timeo,
171 Al respecto, Platdn dice que el politico debe estar “en el mas perfecto equilibrio y correspondencia con
la virtud.” Republica, VI, 498 e — 499 a, y agrega que sera: “por naturaleza memorioso, facil en el aprender,
con nobleza moral y buena gracia.” Ibidem, VI, 487a.
172 politico, 279 b — 283 b
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2.3.1. Los posibles vinculos entre el alma v |a filosofia politica platénica

¢,Cuales pueden ser las posibles relaciones entre el alma y la funcion politica en la teoria
politica platonica? Esta cuestion demanda examinar dos teorias y sus interacciones. Ellas
son: a) tres estratos sociales; b) tres partes del alma. En Republica se mencionan estos
estratos y el metal que compone sus almas: los gobernantes (formados con oro); los

auxiliares militares (de plata); y, los agricultores y artesanos (de bronce y hierro).1”3

También el alma se divide en tres partes: a) la concupiscencia (elemento
irracional que busca la satisfaccion de los apetitos como el alimento, la bebida y el sexo);
llamada “amiga del dinero y del lucro”; b) los sentimientos (como la cdlera, también
irracionales, orientados a conseguir logros espirituales: como el honor y el
reconocimiento), “amiga del triunfo y la honra”; y c) la razén, parte del alma que ama el

saber, y por ello debe guiar a las otras.'’* En sintesis, observemos el siguiente esquema:

Partes del alma | Partes del cuerpo | Mito del carro alado | Estratos sociales Virtudes
Republica Timeo Fedro Republica Republica
Racional-intelecto Cabeza Auriga Gobernantes Prudencia-
(inmortal) sabiduria
(phrénesis-sophia)
Irascible-thymos Pecho Caballo noble Guardianes Valentia
(mortal) guerreros (andreia)
Concupiscible Parte baja del Caballo rebelde Artesanos y Templanza-
(mortal) abdomen labradores moderacion
(sophrosyne)
Armonia entre las Armonia entre los | Justicia suma de
partes del alma estratos sociales virtudes
(dikaiosyne)

Estas divisiones son importantes porque involucran un paralelismo entre las partes de la

ciudad y las partes del alma, junto a la idea tradicional de que “la ciudad hace al hombre”.

173 Esta division social (movil con base en el mérito individual, Republica, 111, 414 b - 415 c), se propone en
el contexto de la “noble mentira” (sélo a los “gobernantes de la ciudad” les es permitido “mentir con respecto
a “sus enemigos o conciudadanos en beneficio de la comunidad”, Ibidem, Ill, 389 b —c); ademas, si la
esclavitud se admitia entre los griegos, Platén la rechaza en la primera ciudad ideal, Ibid., V, 469 c)
174 1bid., IV, 435 ¢ — 439 d. A cada parte del alma le corresponde una virtud: a la razén le corresponde la
sabiduria (sophia); a los sentimientos, la valentia (andreia); y a la concupiscencia, la moderacién o
templanza (sophrosyné). (Ibidem, IX, 581 a — c). La justicia consiste en que cada parte haga los suyo. (Ibid,
IV, 443 d - ). Cada una corresponde a una parte del alma y a un estrato social. La sabiduria, corresponde
a la parte racional; el coraje, a la parte irascible; y la templanza a la parte concupiscible. Al unirse estas
virtudes surge la Justicia, la armonia en la polis. S6lo cuando cada grupo social ejerza la funcion que deriva
de la capacidad de su alma y cuando la virtud se aplique a cada individuo, la polis sera una unidad moral.
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Desde este punto de vista, politica y alma interactlian, pues el alma virtuosa es
el principio y modelo a partir del cual se organiza la Polis.1”® En otras palabras, si la ciudad
perfecta es valiente, prudente y justa, sus guardias poseeran estas virtudes y la justicia
sera que “cada estrato haga lo suyo”. Con base en estos elementos, proponemos (similar
a lo expuesto por Torsten J. Anderson),'’® un acercamiento entre el alma y la ciudad,
como una analogia dinamica y funcional. Interpretacién que toma como base el hecho de
que si la ciudad funciona como el alma y el alma como una ciudad,'’” entonces: se
psicologiza a la ciudad y se politiza el alma, conformando un movimiento tedrico que

constituye la condicién de posibilidad para vincular la justicia y la politica.1’®

En tales condiciones, resulta posible vincular las obras politicas platdnicas desde
Protagoras y Gorgias hasta Republica, Politico y Leyes. Este desarrollo no seria lineal,
pues integra, reelabora y amplia ideas en cada diadlogo. Por ejemplo, en Gorgias, durante
la discusion donde Socrates rebate la retorica calificandola como un instrumento de
dominio del pueblo, agrega que el auténtico politico busca la justicia y mejorar el alma de
sus conciudadanos, anticipando una definicion de politica que, no menciona a la polis,
sino al alma: “Digo que, puesto que son dos los objetos, hay dos artes que corresponden

una al cuerpo y otra al alma; llamo politica a la que se refiere al alma.”"®

175 De acuerdo con Platén, a cada grupo social le corresponde un tipo de alma. Visto asi, no se puede
gobernar sabiamente la polis sin prestar atencion a la diversidad de las almas que la forman. Nadie que no
haya perfeccionado su alma por la reflexion y la virtud merece ejercer esa funcion. Republica, IV, 441 ¢
176 Cfr. Anderson, T.J. Polys and Psyche. A motif in the Plato’s Republic, Almquist & Wiksell Studia Graeca
et Latina, Gothoburgensia, 1971. En oposicion a esta interpretacion algunos autores consideran que la
comparacién entre el alma y la ciudad es solamente un recurso pedagdgico, pues el paralelismo no es
idéntico. Por otro lado, se afirma: “la clave de la politica platonica es la psicologia, y no al contrario.” (El
subrayado es mio). Cfr. Laks, A., La filosofia politica... Op. Cit., pp. 31 — 32. Me parece que esta objecion
es cierta, pese a que Platén sugiere la autonomia de las partes del alma mediante una comparacién con
seres vivos (los deseos son como una hydra, el ardor con un leén y el intelecto con el ser humano, Ibidem.,
IX, 589 b 590 a). Lo importante es la Gltima observacion, que puede apoyar nuestra idea de un alma politica
177 Ibidem., I, 469 a, sefiala esta “psicologia politica”
178 En Republica hay nociones politicas influyentes (la doctrina del “fildsofo rey”, la posesidn del poder en
términos de cargo, la funcién de los guardianes, asi como la nocion de “bien comun”, luego central en el
trabajo politico de Aristételes); ademas, muestra una epistemologia y una ontologia, pues hace una amplia
exposicion de la Teoria de las Formas y tiene el Unico pasaje sobre la Forma suprema del Bien (502 ¢ ss.).
Paraddjicamente, Platon (desde las Leyes), fue uno de los primeros criticos que subrayé su caracter poco
realista y que muchas de sus propuestas eran irrealizables o peligrosas.
179 Gorgias, 464 b. (El subrayado es mio). Al igual que en el didlogo Protagoras (319 a), encontramos aqui,
la concepcidén del politico como educador que debe mejorar a los demas espiritualmente (previamente se
menciona a Sécrates como el Unico ejemplo de ese tipo de politico, 521 d — ), pues igual que el cuerpo se
desarrolla con el ejercicio fisico, y sus defectos, una vez que han aparecido, son curados por la medicina,
asi también la salud del alma constituye el objetivo de la legislacion, y sus defectos son corregidos por la
administracion de la justicia. De alli que la salud del cuerpo y la del alma son objeto de conocimiento.
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2.3.2. Elementos sobre una doble concepcién del alma

En el apartado previo observamos una concepciéon del alma doble: a) un alma individual
y un alma de las poleis. Encontramos el alma individual cuando Sécrates examina el
significado del mandato délfico “condcete a ti mismo”,'8% y expone un principio crucial, la
definicion del hombre como su alma: “Entonces, puesto que ni el cuerpo ni el conjunto
[de alma y cuerpo] son el hombre, sélo queda en mi opinién, que 0 no son nada o, Si

efectivamente son algo, ocurre que el hombre no es otra cosa que el alma”.*!

Pero, ¢ existe otra posible concepcion sobre el alma en Platon? Por ejemplo, en Politico,

se introduce un mito, donde se representa al mundo como una criatura viviente,?

[...] dotada de alma y cuerpo, si bien no absolutamente capaz de moverse a si
mismo para siempre (caracteristica real del alma), sino dependiente de la
intervencion de un dios en cuanto al impulso original, e incapaz de mantenerlo por
si solo mas alla de un periodo limitado de tiempo sin terminar en la destruccion.
[...] En todo caso, resulta atractivo suponer que aun no habia llegado a clarificar
su concepcion del alma del mundo.*®3

Esta alma universal igualmente se propone en Filebo,*®* donde se dice que el universo
es un cuerpo dotado de alma, esto es, de vida. En tales condiciones, al mismo tiempo
gue nuestros cuerpos se nutren y se unen con la materia del universo, sucede lo mismo
con nuestra alma y el alma del mundo. Efectivamente, el alma es la causa del mundo y
el lugar donde se encuentra el nous, a su vez, la causa de lo que existe en el mundo
fisico. Por ello, el alma en sintonia con el cuerpo, recibe tanto las percepciones del
mundo, como sus placeres, puesto que, a excepcion del intelecto que no tiene una

naturaleza corporal, el alma puede ser afectada por las acciones del cuerpo.

180 Carmides, 165 a; 160 d y Protagoras, 343 a. Como se sabe Platon postula el dualismo en dos sentidos:
a) ontoldgico, existen dos mundos: el mundo de las Formas distinto del mundo de las sombras (Alegoria
de la Caverna, Republica, VII, 514 a — 518 b); b) epistemolédgico, pues la episteme (conocimiento
verdadero), es superior a las opiniones de los sentidos (Simil de la linea, Ibidem, VI, 509 d -511 e). Asi, el
alma seria la mejor respuesta a la falta del sentido del mundo, con opiniones falsas y contradicciones.
181 Alcibiades 1, 129 a (las cursivas son mias). Vid. 132 c, ss.
182 politico, 269 d — 273 b
183 Cfr. Grube, G. M., El pensamiento de Platén, Madrid: Gredos, p. 219
184 Filebo, 30 a — b; vid, 26 a. Al respecto Grube comenta que: “La combinacién del limite y de mas-menos
produce salud en el cuerpo, de la misma forma que extrae musica de un incoherente caos de sonidos.” Cfr.
Grube, G. M., El pensamiento..., Op. Cit., p. 83, ademas, pp. 80 - 82.
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En un sentido similar, en Timeo se proponen cinco tipos de almas: tres inmortales
(que pertenecen a los astros y dioses inferiores, al mundo-universo y a la parte intelectual
del alma humana, cada una con un nivel diferente de pureza); y dos mortales (la parte
irascible y la concupiscible del alma humana). Cada una cumple una funcion especifica
en la composicion del universo, segliin con la manera como se crearon.*® En este sentido,
la justicia (control ejercido sobre los acontecimientos desordenados), se relaciona
estrechamente con las partes del alma irascible y concupiscible, dado que el movimiento
de traslacion solamente puede darse cuando existe unién del alma con el cuerpo y esta

justicia requerida es lo que marca la diferencia sustancial entre los distintos tipos de alma.

2.3.2.1. La nocion del alma individual y la autarkeia

Hablar del alma y sus caracteristicas es una tematica compleja que Platon aborda
especificamente en cuatro obras: Fedon, Fedro, Republica y Timeo, si bien en otras
también alude el tema. Siguiendo un orden temporal, estos textos probablemente
muestren un desarrollo de la teoria platénica del alma. En este punto, conviene decir que,
inicialmente, Platon interpreta al alma de dos maneras: una, la causa del movimiento de
los seres vivos; dos, alma humana es un principio divino e inmortal, que permite conocer
y la buena vida. Estas ideas, probablemente, permitieron una interaccién entre las
concepciones orficas, por un lado, y el pitagorismo y la doctrina platonica, por otro lado.

Platén no ofrece algun tipo de demostracién l6gica sobre la existencia del alma.
En contraste, el concepto no siempre es claro y en los primeros dialogos se habla de ella
a través de metaforas y mitos. Entendia que la existencia del alma y de algunas de sus
propiedades podia provocar dudas.8 En este contexto, como principio de vida el alma
pertenece a todos los seres vivos, esto es, todos poseen un alma-aliento (thymds), unida

al cuerpo y que le da movimiento, la cual deja de existir con la muerte de éste.8’

185 Timeo, 41 d — 44 d
186 Recordemos que, en la Grecia clasica, el lenguaje comin integraba dos conceptos complementarios
sobre el alma: psiqué y thymés. El thymos (“caracter”), es vigoroso; psiqué o “aliento vital” es mas
impersonal. Adicionalmente, la existencia del alma se inscribia en la tradicion de los cultos mistéricos érfico-
pitagoricos. Por su parte, en Platon, el alma es lo més valioso que define al hombre en profundidad
187 Vid. supra, Capitulo 1, pp. 10 -11.
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Por otro lado, el alma como principio de conocimiento, indica que el alma es
exclusiva de los seres humanos (psyché), es eterna e inmortal y esta unida al cuerpo por
accidente. Visto asi, el ser humano completo es el resultado de esta uniéon.® Con esta
base, podemos afirmar que el alma platdénica es divina y trascendente. Pero, si la
inteligencia es lo mas divino del alma humana, esta superioridad no implica la negacion
de la vida afectiva.'®® De hecho, ante la caracterizacion intelectualista y contemplativa del
Fedon, el Banquete demuestra el papel activo del alma: los deseos en la busqueda de la
inmortalidad.*®® Esta actividad posibilita la participaciéon politica y el vinculo con la
sociedad. Aqui, tenemos el transito progresivo del papel contemplativo-pasivo, atribuido

al alma, a una forma mas activa que es inmediata.

Siendo uno de los ejes principales de la Teoria de las Ideas, el alma aparece en
varios dialogos donde se explican distintas caracteristicas: en Banquete se dice que es
individual y divina;!%* en Fed6n se demuestra su inmortalidad;'®? en Fedro y Republica
tiene una estructura tripartita;'°® en Menén, Fedro y Banquete menciona la teoria de la
reminiscencia;®* en Gorgias, Carmides, Fedén y Timeo, se dice que puede sanar o
enfermar;% en Protagoras, Republica y Menén, puede ser educada;'® ademas, de ser

distingue del cuerpo y estar atada a éste, como se dice en Fedén, Fedro y Republica.®’

188 \/id. Capitulo 1, pp. 21-22. La influencia del orfismo aport6 una serie de atributos del alma (no presentes
en los poemas homéricos): la inmortalidad, su separacion del cuerpo, su peregrinar para alcanzar un modo
de vida més elevado (reservado a los iniciados en los Misterios), la transmigracion (metempsicosis), en la
busqueda de la perfeccion (inmortalidad consciente); estado mental provocado por un trance o un rapto
ceremonial, que hacia posible separar alma y cuerpo (denominada Apoteosi, Epopteia), para que los
iniciados gozaran la contemplacién del dios (Dionisos) y se unificaran con él. Ademas, el rasgo distintivo
de esta doctrina establece la identidad del yo durante la vida y después de la muerte, camino que se aprecia
en los mitos de Démeter-Perséfone y Dionisios (que transitan entre dos mundos), e indican que el alma,
sea condenada por su conducta inmoral, o purificada por la Khatarsis para morar en el plano supremo.
189 Grube, G. M. El pensamiento... Op. Cit., p. 24 ss.
190 Banquete, 204 ¢ — 206 a, sobre el deseo; sobre la actividad del alma hacia lo inmortal, 207 a — 208 b
191 |bidem, 207 e - 208 b, y 209 b
192 En Feddn se presentan dos series de argumentos: a) la compensacion de los procesos contrarios, la
reminiscencia, la afinidad del alma con las Formas y la simplicidad (69 c - 84 b); b) la trascendencia del
alma con respecto de su unién con el cuerpo, sobre la generacién y corrupcion y las causas de lo real y la
exclusion de los contrarios entre si (91 ¢ -107 b). Vid. Republica, X, 608 d.
193 Mito del carro alado, Fedro 246 a —b, Republica, 1V, 335 ¢, 441c y X, 661 b ss. Vid., Fedon 78 b ss
194 Mendn, 81 a — 82 a; Fedro, 249 b —d-y 250 ¢
195 Gorgias, 464, b — ¢; Carmides, 156 b ss; Feddn, 95 d; Timeo, 86 b — 87 b.
196 protagoras, 313 ¢ - 314 b (El alma se alimenta de ensefianzas); Republica, VII, 518 ¢ — d; Menén, 81 c
197 Feddn, 84 a; Cratilo, 400 c; Fedro y Republica. Otras caracteristicas son: es invisible, noble, pura, sabia,
y se enfrenta a un juicio después de la muerte (Feddn, 80 d — e). El juicio de las almas aparece en: Fedon,
107 c - 15 a; Gorgias, 523 a — 527 a; Republica, X, 614 b — 621 b. En ellos se relaboran elementos de la
tradicion filosofica-orfica. Cfr. Garcia Gual, C. Mitos, viajes, Héroes. Madrid: FCE, 2011, pp. 52 -76
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En cada explicacion involucra mitos y razonamientos, largas disertaciones y
pruebas para fundamentar la Teoria de las Formas. Es claro que sin la hipétesis de un
alma situada fuera del tiempo, el conocimiento sensible no tiene sentido;**® por lo tanto,

la existencia del alma es una hip6tesis que da coherencia al conocimiento de las Formas.

2.3.2.2. La nocion del alma colectiva y la politeia

Como hemos visto previamente, en la politica platonica, el alma desempefa varias
funciones: como una articulacién entre el mundo de las Formas y el mundo humano,
como un elemento que vincula a la polis y al individuo, También existe una articulacion
entre el alma de los individuos y el alma colectiva, que permite el gobierno de la polis.
Efectivamente, Platén consideraba que solo si conseguimos que cada ser humano tome
consciencia de su alma eterna, dispondremos de un buen argumento para animarle a

seguir la Ley, que es también eterna.

De esta manera, si la psique (alma, conciencia y personalidad moral e intelectual)
distingue al ser humano de los demas seres es indispensable cuidarla; entonces, la
funcion de la educacion es ensefiar ese cuidado. Esta definicion es importante porque si
la naturaleza humana es el alma, y las virtudes perfeccionan esa naturaleza, ellas deben
ser techne.® De ser esto asi, la filosofia platonica podria considerarse un saber sobre el

alma.

Como ejemplo, en Timeo, se afirma: “es la unica cosa existente que posee la
inteligencia propiamente dicha”,?®° y agrega que es el recipiente del intelecto que conoce
e intuye las Formas. En pocas palabras, sin el alma el mundo no estaria completo. Pero,
como hemos visto, el alma no solo es contemplativa, sino que también desempefa el
papel activo de motor de los cuerpos y, por lo tanto, de las relaciones humanas, entre
ellas las sociales, las éticas y las politicas. De hecho, se la representa como un “principio

auto-dinamico” y “fuente del movimiento”, y por ello, ni puede aquietarse ni puede morir.2°t

198 Teetete, 185 ¢ — 186 C
199 Protagoras, 351 b - c.
20 Timeo, 46 d - e
201 Fedro, 245 c -246 a, se sefiala que es ingénita y posee automovimiento.
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En este sentido, con base en la interpretacion de A. Koyré, consideramos que:

[...] no es un conjunto de individuos, sino que forma una unidad real, un organismo
espiritual, y de ahi que entre su constitucion, su estructura y la del hombre exista
una analogia que hace de la primera un verdadero antrophos en grande, y el
segundo, una auténtica politeia en pequefio; de modo que, como esta analogia
descansa en una analogia mutua, es imposible estudiar al hombre sin estudiar a
la ciudad de la que forma parte.?2

2.3.2.3. La dualidad alma-cuerpo

Para mostrar lainmortalidad del alma en Fedon, Sécrates introduce la teoria del recuerdo,
conectada con la Teoria de las Formas, con el fin de expresar su idea del parentesco

esencial que une el alma humana con el mundo de las Ideas.?%

Mientras halla mezcla de cuerpo y alma nunca alcanzaremos satisfactoriamente
el objeto de nuestros deseos, que afirmamos es la verdad. El cuerpo nos ocupa
en mil formas por culpa de su necesidad de alimentos, por las enfermedades, por
los deseos, miedos y pasiones (de todo tipo de imaginaciones y sinsentidos), de
manera que por su culpa no nos es posible captar nada de lo que llamamaos verdad
[...]. Y a causa de esto no tenemos tiempo para la filosofia. [...]. Hemos
demostrado realmente que, si alguna vez podemos poseer un conocimiento puro,
debemos escapar del cuerpo y considerar las cosas en si mismas sélo con nuestra
alma (mente). Por tanto, parece que: “si alguna vez vamos a saber algo
limpiamente, hay que separarse de él y hay que observar los objetos reales en si
con el alma por si misma. Y entonces, segun parece, obtendremos lo que
deseamos y de lo que decimos que somos amantes de la sabiduria.”?%4

202 Citado en Garcia Gual, C. “La Grecia...”, Op. Cit, p. 127. Vid. Jaeger, W. Paideia..., Op. Cit, p. 384
203 Aqui vemos un divorcio radical entre alma y cuerpo, pues se dice que el cometido de la filosofia es una
preparacién para la muerte. La muerte es, para el alma filoséfica, librarse, incluso durante la vida, de los
obstaculos que el cuerpo le pone para su desenvolvimiento. Mediante el razonamiento, y sin la ayuda de
los sentidos, el alma puede alcanzar la verdad y la captacion de las Formas. Sécrates expone esta teoria
de purificacion y alejamiento del cuerpo, en el que la palabra kaBapdg “puro” y sus derivados —palabras
fuertemente cargadas de resonancias 6rficas— se repiten con una frecuencia muy significativa.
204 Cfr. Fedoén, 66 b - e
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En Gorgias,?°® alude a la esencial inferioridad del cuerpo y sus placeres, ya que el alma
gobierna al cuerpo pero no es el cuerpo, por lo que el proceso de purificacion del
conocimiento esté vinculado al conocimiento y la mejoria moral para acceder al Bien.
Ahora bien, que el alma sea inmortal y el cuerpo no, plantea el problema del destino que
le espera tras la muerte. La inmortalidad sélo esta reservada al alma racional, la mas
cercana a las ldeas. Sélo el logos, puede aspirar a trascender. Las pasiones e intereses

se encuentran ligados al cuerpo mortal, por eso quedan excluidos de la eternidad.

Sin embargo, Platon no es un puritano, en Republica encontramos una sintesis
entre las emociones y el intelecto, pues el alma no niega las emociones ni las reprime,
sélo las ordena y las orienta hacia las Ideas, pues los placeres solo son falsos si nos
desvian del conocimiento. El dualismo platénico tiene su mayor expresion en el “hogar”
de las almas virtuosas, situado mas alla de la muerte fisica. Solo esas almas alcanzaran
lo que Socrates, en las paginas finales del Fedén,?% llamo “la tierra auténtica”,

“‘embellecida por oro y plata, y las demas cosas de esta clase.”

Ahora bien, podemos suponer que, en Platén, este dualismo no es
completamente estricto. El alma no vive solo por el pensamiento, sino que interactia con
la materia al darle un sentido trascendente. En diversos dialogos se citan formas de
interaccion entre alma y cuerpo. Asi, en el Timeo,?°’ se afirma que habitos corporales
viciosos pueden llevar al alma a un estado de esclavitud y en las Leyes se insiste en la
importancia de los factores hereditarios. Inclusive, la prohibicién de la muasica y las artes
en La Republica, se debe a su perniciosa influencia sobre los cuerpos y las almas. Pero,

el vicio del cuerpo no es el aspecto fundamental del dualismo platonico.

205 Gorgias, 456 C ss.
206 Feddn, 110 e —-111a
207 Timeo, 86 b- 87 b
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En sintesis, si el alma es el hombre, el cuerpo sera una prision (incluso una
tumba), de la que busca escapar mediante el conocimiento y la virtud. En Eutidemo,
Socrates afirma la necesidad de poseer conocimiento para ser feliz (ni belleza, riqueza o
salud son valiosas si no se emplean sabiamente), pues solo es buena la sabiduria y mala

la ignorancia.?%8

2.3.2.3.1. Lavirtud en el alma y en la politica

De acuerdo con Platén, la conducta moral s6lo puede desarrollarse en sociedad, porque
el aprendizaje y la practica de la “virtud” ocurre al interior de la comunidad politica.
Adicionalmente, se estudio la correspondencia entre los tres principios animicos y la
sociedad dividida en tres estratos (los sabios, los guardianes y los comerciantes, y
campesinos). El primer estrato, se relaciona con el alma racional; el segundo, con el alma
irascible; el tercero, con el alma concupiscible. De tal manera, cada estrato existe por

naturaleza y no por convencién; y a cada una le corresponde una funcion.

Un examen cuidadoso de la tesis sobre la identidad entre virtud y conocimiento,
ayuda a comprender que toda alma puede ser mejorada por la ensefianza y la practica
de la virtud. En relacion con las constituciones, esta idea es importante, porque éstas se
caracterizan por su forma de gobierno que estaria vinculada a la educacion del alma
humana. La clasificacion de las formas de gobierno (conocida en la época de Platdn),
establecia que una constituciébn podria ser: monarquica, oligarquica o democratica,
dependiendo de si el poder estaba en manos de un solo ciudadano (monos), un pequefo
namero de ciudadanos (oligoi) o todos los ciudadanos (demos).

La distincion entre las dos primeras consistia: a) segun el poder se ejerza
conforme a la ley o no; y b) si ese ejercicio del poder se basa en la coaccion o en el
asentimiento.?%® Esto generaba cinco combinaciones: tirania, versién deformada de la

monarquia; la oligarquia, deformacién de la aristocracia y la democracia.?!® La

208 Eutidemo, 278 e - 282 d. Después, se define este saber como “arte” y “ciencia” regios. Cfr. 291 b y ss.
209 Herddoto, lib. 11l, 80 ss; Euripides, Fenicias, 499 ss; Suplicantes, 403 ss; Pindaro, Piticas Il, 86 ss
210 Este esquema reaparece en el Politico, completAdndose con una division entre dos formas de
democracia: la mejor, que obedece las leyes; y la peor, que las viola. Politico, 302 e
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clasificacion no se basa en el nimero de habitantes de la polis, sino en la diferencia entre
el modo de vida y las perversiones de las virtudes en cada régimen, por ejemplo: la
timocracia, cultiva el honor; la oligarquia, la codicia; la democracia, la licencia; y la tirania,
la barbarie. Platén divide, las constituciones que llama: “falsas” (Politico) o “injustas”

(Republica), y la unica “verdadera” y “justa”, en la Republica identifica con la aristocracia.

En el contexto educativo, la educacién primaria es llamada educacién tipica o
“soberana”,?!! enfocada a formar los sentimientos y templar el caracter, siendo necesario
que se apegue a los valores morales. Esta educacion, destinada a nifios y jovenes, no
debia ensefar cosas contrarias a la verdad ni cosas innobles, sino conocimientos e
imagenes que los hagan mejores como individuos y como ciudadanos.?'? En ella el
cuidado del cuerpo (gumnastikée), fortalecera el espiritu, y sus caracteristicas son:

simple, moderada, y dedicada al entrenamiento militar.?*3

Otro tipo de educacion, propuesta en RepuUblica, tiene como objetivo la
comprension de lo ininteligible,?'# para llegar a la perfeccion. Este conocimiento implicaba
aprehender “la esencia pura y verdadera de las cosas”,?!® esto es, el conocimiento de lo
oculto y primario que se capta por medio de la razén. En pocas palabras, el fin de la
segunda educacion es el conocimiento de las Formas y contemplar la Forma suprema (el
Bien).

En Leyes, Platon regresa al enfoque de la educacion como formadora de virtud,
entendiendo que educar es conducir los sentimientos del placer (que lleva a la esperanza)
y dolor (que orienta al temor), hacia lo bello, lo bueno y lo justo, para luego establecer
una armonia entre los sentimientos y la razon. Por tanto, se intenta ensefiar a dominar

las pasiones y las emociones con base en la razén.?*® Politicamente hablando esta

211 Esta educacion de dividia en: a) grdmmata, la ensefianza de la lectura y escritura; b) gumnastikée, el
cultivo del cuerpo; y, c) mousikée, término intraducible que agrupaba la ensefianza de la musica, la pintura,
la escultura, el teatro, la jardineria y la arquitectura.
212 Republica, 401 ¢ - d; Leyes, 655 d — 656 e.
213 |bidem, 401 d y 404 b.
214 Esta segunda educacion unifica ética y politica. En ella la ensefianza estaba constituida por a) filosofia,
y, b) de las ciencias (aritmética, calculo, geometria plana y geometria del espacio, astronomia y musica),
que se ensefiaban en su tiempo, aunque Platén les da un nuevo sentido.
215 Fedodn, 64 d — 66 a
216 | eyes, 653 b
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educacién no sélo pretende formar al individuo virtuoso, sino al ciudadano virtuoso,?'’
pues se educa mediante la ley. Adicionalmente, en Platon, el individuo que posee
templanza es bueno y feliz, porque a la felicidad se llega por la virtud.?'® El contraste
entre una vida ordenada (con dolores ligeros, deseos serenos y amores sin frenesi), y

una vida desordenada (cuyos dolores predominan sobre los placeres), Platon dice

[...] la vida que se atiene a la virtud en cuanto al cuerpo y también en cuanto al
alma, es mas agradable que la vida que se atiene al alma y al viejo, y aquella
supera a esta con mucho en todos los demas aspectos, belleza, rectitud, virtud,
reputacion, de manera que asegura a quien la posee una vida en todo mucho mas
feliz que la vida contraria.?!?

Asumiendo la doctrina socratica del mal como producto de la ignorancia, Platon enfatiza
en Leyes que quien se aleja de lo bueno y lo bello debe ser separado del gobierno y
reprenderlo como a un ignorante. El pensamiento platénico estima como mas valioso el

saber moral que el saber intelectual, pues este ultimo “sélo sirve si lleva a la rectitud”.22°

2.4. Las condiciones de la filosofia politica clasica en Aristoteles

Para comprender la propuesta aristotélica respecto a la filosofia politica conviene
observar que ésta no es independiente ni de su contexto ni del trabajo filosofico de sus
antecesores y contemporaneos, sino que se encuentra en una discusion latente con ellos.
En efecto, esta aportacion a la reflexién politica se da en controversia, aunque no
solamente, con el planteamiento platénico, cuyos elementos que nos parecen esenciales
son: sus definiciones del hombre, el hombre y su alma y la justicia, y el buen gobierno,

mismos que el estagirita se replantea en la elaboracién de su sistema filoséfico.22?

217 |bid., 642d - 644 a
218 Aqui existe un vinculo entre Platon y Hesiodo, pues éste establece la analogia entre la virtud y un camino
“largo y empinado”, el cual al inicio es “accidentado”; pero una vez acostumbrados a él “resulta facil de
seguir”. Hesiodo, Los trabajos y los dias, Op. Cit., vv. 287 - 296.
219 Leyes, 734 d
220 |bidem, 688 ¢ — 690 b, y 692 d — 694 a.
221 El tema del alma fue estudiado por Aristoteles desde varias perspectivas, no solamente desde la
disciplina metafisica y politica, sino también desde otros enfoques: ontoldgico, epistémico, ético y bioldgico.
Aunque el conjunto estudios antes mencionados de “el Filésofo”, como se conocié a Aristoteles en la Edad
Media, en cuanto al alma estan estrechamente ligados entre si, para efectos de esta tesis, se tomaran en
mayor medida los relacionados con la ética, la politica y la metafisica, y s6lo se ocuparé informacién de las
restantes que esté directamente relacionada a éstas. En adelante, las obras citadas pertenecen a la edicién
de la Biblioteca Clasica Gredos, a menos que se indique lo contrario. Continuaremos Unicamente citando
el libro y la referencia a la notacién
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2.4.1. Aristoteles, sus definiciones acerca del hombre

Comencemos subrayando que uno de los principales elementos que Aristoteles reformula
(y después vincula al campo de la accion politica), es la concepcion del hombre o, dicho
con mayor precision, la nocion del alma. En efecto, al igual que Platdn, Aristételes creia
que antes de encontrar la mejor forma de gobierno un dato imprescindible era indagar
sobre la naturaleza del ser humano, pues si los hombres conforman la polis, entonces es
necesario conocerlos y luego reflexionar sobre la manera mas o6ptima de gobierno, la cual

permitira su pleno desarrollo.

Sin embargo, Aristoteles no inicia cuestionandose por la constitucién biolégica
del ser humano (asunto que preguntaria primordialmente por el funcionamiento correcto
del cuerpo, sus ciclos de vida, etc.), sino que su punto de partida se dirige hacia algo mas
fundamental y previo, esto es, la investigacion ontologico-metafisica de aquello que nos
caracteriza y nos constituye como una clase de animal diferente al resto de los animales;

dicho en palabras breves, Aristoteles plantea la cuestion sobre el alma.

Visto asi, preguntarse por el alma de alguien implica, al mismo tiempo,
preguntarse por su entidad,??? su causa o razén de ser, pues la pregunta por el alma lleva
a identificar aquello que da significado a un ser vivo, es decir, su esencia. Ahora bien,
dado que una entidad puede ser materia, forma o el compuesto de ambas,??? la entidad
mas importante sera el cuerpo vivo (una entidad compuesta); cuya entidad principal es el
alma, entendida ésta como la forma??* que le corresponde a ese cuerpo viviente. En este

punto, siguiendo al filésofo, el alma es un principio de vida:

222 Aristoteles define entidad como “la causa inmanente del ser de aquellas cosas que no se predican de
un sujeto: asi el alma para el animal.” Aristételes, Metafisica, Libro V, Cap., VIII, 1017 b, 15
223 Cfr. Aristételes, De anima, Libro Il, Cap., I, 5-10.
224 E] término forma hace referencia a la esencia de cada cosa o el estado en el que se encuentra un objeto
o0 viviente que se ha desarrollado completa y perfectamente, esto es: “Una parte puede, pues, serlo de la
forma (y llamo forma a la esencia), o bien del compuesto de la forma y de la materia misma. Pero las partes
del enunciado son solamente las de la forma y, a su vez, el enunciado es de lo universal: en efecto, lo
mismo son el circulo y aquello en que consiste ser-circulo, el alma y aquello en que consiste ser-alma”.
Aristoteles, Metafisica, 1035 b 30-1036 a 5
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[...] Por otra parte y a lo que parece, entidades son de manera primordial los
cuerpos y, entre ellos, los cuerpos naturales; estos constituyen, en efecto, los
principios de todos los demas. Ahora bien, entre los cuerpos naturales los hay que
tienen vida y los hay que no la tienen; y solemos llamar vida a la auto-alimentacion,
al crecimiento y al envejecimiento. De donde resulta que todo cuerpo natural que
participa de la vida es entidad, pero entidad en el sentido de entidad compuesta.
Y puesto que se necesita de un cuerpo de tal tipo —a saber, que tiene vida— no
es posible que el cuerpo sea el alma; y es que el cuerpo no es de las cosas que
se dicen de un sujeto, antes al contrario, realiza la funcion de sujeto y materia.
Luego, el alma es necesariamente entidad en cuanto forma especifica de un
cuerpo natural que en potencia tiene vida.??®

Con esta base, podemos afirmar que la investigacion mas valiosa para Aristoteles es la
que trata sobre el alma, pues concentra los saberes mas dignos de aprecio para el
hombre. Cuando realizamos esta busqueda, indagamos la naturaleza??® y propiedades de
las cosas, es decir, establecemos un elemento primordial e inherente a nosotros, en tanto

gue Somos organismos Vvivos, pues como sefiala el estagirita:

Partiendo del supuesto de que el saber es una de las cosas mas valiosas y dignas
de estima y que ciertos saberes son superiores a otros bien por su rigor bien por
ocuparse de objetos mejores y mas admirables, por uno y otro motivo deberiamos
con justicia colocar entre las primeras la investigacion en torno al alma. Mas aun,
parece que el conocimiento de ésta contribuye notablemente al conjunto del saber
y muy especialmente al que se refiere a la Naturaleza: al alma es, en efecto, como
el principio de los animales. Por nuestra parte, intentamos contemplar y conocer
su naturalezay su entidad asi como cuantas propiedades la acompafian: de éstas
las hay las que parecen ser afecciones exclusivas del alma mientras que otras
parecen afectar ademas, y en virtud de ella, a los animales como tales.??”

225 Aristételes, De anima, Libro I, Cap., I, 10-20. (El subrayado es mio).
226 Aristoteles entiende por naturaleza: “[...] lo primero de lo cual es o se genera cualquiera de las cosas
que son por naturaleza, siendo aquello algo informe e incapaz de cambiar su propia potencia [...]. Por ello,
al referirnos a cuantas cosas son 0 se generan por naturaleza, no decimos que no poseen la naturaleza
correspondiente hasta que no poseen ya la forma y la configuracién, aun cuando exista ya aquello de lo
cual por naturaleza son 0 se generan. Y es que, ciertamente, el compuesto de la uno y lo otro es “por
naturaleza” [...], mientras que: “naturaleza” son la materia primera [...] y también la entidad, es decir, la
forma”. Aristételes, Metafisica, Libro V, Cap., IV, 1014 b 25-1015a 5
227 Aristételes, De anima, 402 a, 5-10.
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2.4.1.1. El ser humano entendido como unidad de alma vy cuerpo

Recapitulando, el tratamiento que Aristételes da al término alma no es el de un elemento
que guarde, de manera preconcebida y terminada la identidad, (la personalidad), de los
seres vivos que la poseen,??® sino como aquello que contiene, en potencia, la manera en
la que un ser vivo se desarrollara organicamente y que no podra completarse hasta que

este desarrollo haya logrado su punto maximo, es decir, su finalidad.

Visto de esta manera, en la teoria aristotélica, el alma parece tener distintas
facultades: unas que son propias solamente del alma y otras que afectan al ser vivo,
entendido como el conjunto del alma y del cuerpo. Asi, el alma tiene propiedades que
pueden afectar al cuerpo en el que se encuentra, y el modo en el que se manifiestan
depende del tipo de organismo en el que se encuentra el alma, eliminando asi cualquier

forma de azar:

Por otra parte, y segun parece, no solo es Util conocer la esencia para comprender
las causas de las propiedades que corresponden a las entidades [...] sino que
también —y a la inversa— las propiedades contribuyen en buena parte al
conocimiento de la esencia.??®

En este punto, es importante sefialar que, al nombrarlas facultades y no partes del alma,
como lo hace Platén, Aristoteles plantea un distincién crucial ante la teoria del alma
tradicional, pues la expresion “partes del alma”, indica muchos segmentos
independientes de alma que hacen cosas distintas y sin relacion aparente entre ellos; en
cambio, al hablar de facultades del alma, se plantea la posibilidad de un alma que cumple
varias funciones de modo integral.>*>° Ademas, dado que Aristoteles propone que el alma
afecta de manera directa a los seres vivos 0 animales que la poseen, éstas funciones o

facultades se manifiestan y desarrollan segun el animal que se esté estudiando. Asi,

228 Comunmente, tendemos a marcar una espesa linea de separacion entre Aristételes y las teorias de
Platén, y mas en el tema del alma, colocando al primero como un cientifico observador de la naturaleza y
al segundo como un idealista. Sin embargo, se presume que Aristoteles tuvo una etapa platdnica en su
pensamiento, influida por su maestro, que con el paso del tiempo fue modificando. De esto, puede dar
cuenta Diring en su obra Aristoteles. Exposicion e interpretacidon de su pensamiento, passim.
229 Aristoteles, De anima, 402 b, 15-25.
230 Respecto a este punto, Diring dice: “El escrito Sobre el Alma esta trazado como una investigacion
cientifico natural de los procesos psicofisicos [...] Lo nuevo es: la ampliacién del concepto funciones del
alma, mediante las cuales supera la idea de partes del alma, y la clasificacion sistematica y el analisis de
las funciones del alma”. Diring ., Aristételes. Exposicién e interpretacion de su pensamiento, p. 885.
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[...] inserta su doctrina del alma en su imagen teleoldégica del mundo [...] cada
funcién del alma tiene un fin y es un medio para un fin superior. Si un animal esta
constituido de manera que necesite una cierta funcion del alma para poder vivir y
propagar la especie, entonces la naturaleza le da al animal esta funcion
animica.?%!

Es claro que para la concepcién aristotélica hay afecciones que el alma comparte con el
cuerpo como: la ira, el hambre e, incluso, la razén, aunque esta Ultima se comparte de
un modo parcial; por ello, la relacién existente entre el alma y el cuerpo comienza a

cobrar importancia al momento de establecer la subsistencia de uno con otro elemento.

En la teoria aristotélica la pregunta sobre la inmortalidad del alma con respecto
al cuerpo tiene como guia la siguiente férmula: si se presenta la situacién en la que el
alma pueda realizar alguna accion o padecer alguna sensacion de forma totalmente
independiente del cuerpo, entonces se podra presumir que el alma seguira existiendo
una vez que el cuerpo muera, en cambio, si no es capaz de realizar por si sola alguna

de estas acciones, ambos pereceran al mismo tiempo.23?

Por este motivo, al comenzar con el analisis de las propiedades que parecen ser
exclusivas del alma, Aristételes nombra como primeras al movimiento y a la sensacion,
ya gue son éstas las que establecen la distincion entre un ser vivo y uno que no lo esta.
Con ello enfatiza, frente a la tradicién, que el movimiento atribuido al alma no es un
movimiento por naturaleza, es decir, que ella se mueva por si sola, pues, de ser asi,
constantemente el alma saldria y entraria al cuerpo con libertad; sino que naturalmente

participa del movimiento o, dicho de otra manera, tiende a él.233

21 Diring 1., Op. Cit., p. 904.
232 La muerte del alma y del cuerpo, si se cumplen las condiciones que establece Aristoteles, es una
consecuencia de la llamada “teoria hilemorfica”. Para Ferrater: “Hilemorfismo (escrito a veces
‘hilomorfismo”) o teoria hilemérfica (o hilomoérfica) de la realidad natural, se remonta a Aristoteles y fue
desarrollado por muchos escolasticos del siglo XllI, especialmente por Santo Tomas de Aquino. El nombre
‘hilemorfismo’ procede de los términos griegos, materia, UAn, y forma, popn, por basarse en los conceptos
de materia (prima) y forma (substancial) [...] Segun el hilemorfismo, toda realidad natural se halla
compuesta de materia y forma.” Vid., Ferrater M. J., Diccionario de filosofia, TOMO Il (E-J), p. 1638
233 Al respecto, Aristoteles sefiala: [...] veamos ahora en relacion con el alma si es que mueve por si y por
si participa del movimiento. Puesto que son cuatro las clases de movimiento (traslacion, alteracién,
corrupcion, crecimiento) el alma habra de moverse o conforme a una de ellas o conforme a varias o
conforme a todas. Por otra parte, si no es por accidente como se halla en movimiento, el movimiento habra
de corresponderle por naturaleza; y si esto es asi, entonces le correspondera también por naturaleza el
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Bajo este enfoque, el movimiento no es so6lo un movimiento local, sino un
movimiento que incluye todas las demas manifestaciones visibles en los cuerpos de
seres animados tales como el crecimiento y la nutricién, que se hacen presentes en los
seres vivos mas simples como las plantas. En esta medida, la facultad o alma vegetativa
0 nutritiva, que hace referencia a esta capacidad de movimiento, es la forma mas
primitiva en la que se manifiesta el alma como elemento vital y, por lo tanto, de ésta
también participaran el resto de seres vivos mas complejos.

[...] lo animado se distingue de lo inanimado por vivir. Y como la palabra “vivir”

hace referencia a multiples operaciones, cabe decir de algo que vive aln en el

caso de que solamente le corresponda alguna de ellas, por ejemplo, intelecto,

sensacion, movimiento y reposo locales, amén del movimiento entendido como

alimentacién, envejecimiento y desarrollo. De ahi que opinemos también que
todas las plantas viven [...]. Por lo demas, esta clase de vida puede darse sin que

se den las otras, mientras que las otras—en el caso de los vivientes sometidos a

corrupcion—no pueden darse sin ella. Esto se hace evidente en el caso de las

plantas en las que, efectivamente, no se da ninguna otra potencia del alma. El
vivir, por tanto, pertenece a los vivientes en virtud de este principio [...].%3*

Ahora bien, las plantas poseen sélo la facultad nutritiva,?® y los animales (organismos
méas complejos), ademas de ésta, poseen otras facultades como la facultad sensitiva
permite a los animales experimentar dolor y placer gracias al tacto y las sensaciones.
Ademas, en otros animales, como nosotros, esas sensaciones nos impulsan a tener
deseos, por lo cual recibe el nombre de facultad desiderativa, ademas de la facultad

intelectiva, que posibilita en nosotros la actividad del razonamiento.

lugar, ya que todos los tipos de movimiento sefialados se dan en un lugar. Asi pues, si la entidad del alma
consiste en moverse a si misma, el movimiento no le correspondera por accidente, como le ocurre a la
blancura o a una altura de tres codos: también éstas estan ciertamente en movimiento, pero por accidente,
ya que lo que realmente se mueve es el cuerpo en el que se encuentran, de ahi que no les corresponda
un lugar. Por el contrario, si habra un lugar en el alma si es que participa por naturaleza del movimiento,
Aristoteles, De anima, 406 a, 10-20. Sobre este mismo punto, también dice: “[...] es que el alma no es
esencia y definicion de un cuerpo de este tipo, sino de un cuerpo natural de tal cualidad que posee en si
mismo el principio del movimiento y del reposo.” Aristételes, Op, Cit., 412 b, 5-10
234 Aristoteles, Ibid., 413 a, 20-30.
235 Aristoteles, Id., 413 b 5: “Y llamamos facultad nutritiva a aquella parte del alma de que participan incluso
las plantas”.
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Sin que se de la facultad nutritiva no se da, desde luego, la sensitiva, si bien la
nutritiva se da separada de la sensitiva en las plantas. Igualmente, sin el tacto no
se da ninguna de las restantes sensaciones, mientras que el tacto si que se da sin
gue se den las demas [...] Ademas, entre los animales dotados de sensibilidad
unos tienen movimientos locales y otros no los tienen. Muy pocos poseen en fin,
razonamiento y pensamiento discursivo. Entre los seres sometidos a corrupcion
0S que poseen razonamiento poseen también las demas facultades, mientras que
no todos los que poseen cualquiera de las otras potencias poseen ademas
razonamiento [...].2%¢

En este sentido, aunque aparentemente iguales, ambas facultades (la sensitiva y la
intelectiva), no son lo mismo, porque la facultad sensitiva la tienen todos los animales y la
informacion que proporciona siempre es verdadera; en cambio, la razén sélo la poseen

algunos animales y no siempre son verdaderos sus conocimientos.?3’

Asimismo, por si solos los érganos sensoriales no son de utilidad si no hay algo
que los estimule. Por esto, primero, son necesarios elementos externos que den
informacion a nuestra facultad sensitiva, por ejemplo, sabores, olores, luz, etc.; después,
debe haber un impulso nuestro, causado por el movimiento,?%® que nos lleve a
experimentar esas sensaciones; por esto, Aristételes afirma que los sentidos son

necesarios para obtener un primer conocimiento inmediato de la realidad.?3°

La percepcioén sensible se funda en el hecho de ser movido y padecer. Los sentidos
MisSmos no son activos, sino que necesitan de un estimulo para entrar en accién. Por
ello, no se da ninguna percepcion de la facultad perceptiva misma, aun cuando
nosotros podemos ver los 6rganos corporeos para la percepcion [...] La tesis de que
la percepcién es una facultad pasiva es para Aristoteles muy importante, porque le
sirve de fundamento a su distincién entre pensar y percibir.24°

236 Aristoteles, De anima, 415 a, 5-10.
237 Asi, para Aristételes: “nosotros recibimos pasivamente éstas percepciones; ellas son, por tanto,
verdaderas en si, porque reflejan el mundo de las cosas; sOlo al elaborarlas para construir una
representaciéon nos podemos engafiar.” Cfr. During, |., Aristdteles. Exposicidn e interpretaciéon de su
pensamiento., pp. 888-889.
238 Aungue Aristoteles no usa la palabra voluntad en el sentido de la psicologia actual, el movimiento al que
alude puede ser interpretado como voluntad, pues cuando algo se mueve, es porque quiere, busca obtener
algo que "naturalmente” le corresponde. Cfr. Dlring, Ibid., pp. 902-903.
239 Aristoteles, De anima, 432 a 5: “De ahi que, careciendo de sensacion, no seria posible ni aprender ni
comprender”.
240 Drring, 1.,Aristoteles. Exposicion e interpretacion de su pensamiento., p. 887.
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En apariencia, aqui Aristételes resta importancia a la facultad sensitiva frente a la facultad
intelectiva; sin embargo, realmente otorga gran importancia a ambos elementos
constitutivos de los seres vivos, pues dependiendo del organismo en cuestién, cada
sentido tendrd una tarea exclusiva para lograr que el ser vivo completo se desarrolle de
manera 6ptima.?*! Cabe agregar que, aunque nuestra capacidad de razonamiento se
encuentra en el alma, al igual que la capacidad de sentir, lo Unico que comparten es la
similitud del proceso: sentir algo, no significa que ya no podamos volver a sentir algo
diferente después (0 que nuestra capacidad sensitiva se agote en una sensacion), lo
mismo ocurre con el intelecto, el cual recibe solo la forma de las cosas que intelige, pero

sin llegar a ser completamente ellas.

Asi, la naturaleza de la facultad intelectiva es ser siempre potencia de los objetos,
y una vez que los actualiza, vuelve a su estado natural para recibir la forma de otros
inteligibles. Aristételes profundiza mas y separa a la facultad intelectiva en dos tipos de
intelecto. El primero de ellos es el llamado intelecto pasivo, el cual muere con el cuerpo y
cuya funcion consiste en recibir la forma de las cosas sin que se vea afectado a si mismo
puesto que solamente esta en potencia; por ejemplo, cuando tratamos de comprender
algo que nos resulta complicado y lo logramos, no decimos que nuestra capacidad para
adquirir conocimientos se haya acabado o ‘llenado”, sino que podemos seguir

aprendiendo otras cosas nuevas, incluso con mayor facilidad.?42

241 A modo de jerarquia de los sentidos, podemos decir que mientras la vista es el aparato sensorial de
mayor importancia para los animales dotados de las facultades nutritiva y la sensitiva (pues los ayuda a
buscar ambientes para permanecer y alejarse de los que pueden hacerles dafio); el oido es el sentido méas
relevante para los animales que, ademas de poseer las dos facultades anteriores también estan dotados
de razon, pues nos sirve para recibir palabras que, con ayuda de la facultad intelectiva, pueden generar
conocimientos, acuerdos y medidas a seguir. Cfr. Diring |., Ibid., p. 904. Aqui apreciamos una forma
teleoldgica que, en este contexto, muestra que cada elemento de un organismo vivo cumple una funcion
cuya finalidad es que ese animal o planta alcance su modo perfecto de ser
242 Diring expone este punto del modo siguiente: “Esta razon receptiva tiene como objeto de pensamiento
al mundo exterior en el mas amplio sentido; conoce lo universal en las cosas singulares y recibe en si las
formas, como dice Aristoteles, Este espiritu es llamado pathétikos, no porque sea pasivo, sino porque es
afectado por las impresiones que recibe del mundo exterior [...] Este espiritu muere juntamente con el
cuerpo [...].” Diring I., id., pp. 898-899.
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El segundo tipo de intelecto que menciona es el activo. Una vez que el intelecto
pasivo recibe la forma del objeto, este segundo intelecto la actualiza y, de alguna manera,
se vuelve el objeto mismo sin que se agote en él, pues su funcién es de adaptarse a cada
una de las formas que recibe para que podamos adquirir mas conocimientos. Este ultimo
intelecto es la Unica parte del alma que es eterna e inmortal,?*® aunque como siempre esta

funcionando no podemos darnos cuenta de su estado puro o de su naturaleza.

Asi pues, existe un intelecto que es capaz de llegar a ser todas las cosas y otro
capaz de hacerlas todas; este ultimo es manera de una disposicion habitual [...] Y
tal intelecto es separable, sin mezcla e impasible, siendo como es acto por su
propia entidad [...] una vez separado, es solo aquello que en realidad es y
Unicamente esto es inmortal y eterno. Nosotros, sin embargo, no somos capaces
de recordarlo, porque tal principio es impasible, mientras que el intelecto pasivo
es corruptible y sin él nada se intelige.?**

Expuestas las facultades del alma, cabe decir, de modo general, que compartimos el alma
como rasgo comun con los animales y que ésta muere con el cuerpo, porque en la teoria
aristotélica el alma es vista como el principio fundamental de vida. Ahora bien, lo que nos
distingue de los otros seres vivos es la facultad intelectiva, la cual nos permite realizar

juicios y valoraciones sobre las cosas que percibimos y vivimos.

Por otro lado, Aristoteles considera que las facultades desiderativa e intelectiva
causan el movimiento local en los animales. Al examinar con mas detalle este proceso,
notamos que es el intelecto practico o activo el que impulsa a los hombres al movimiento
local, ya que cuando se realiza un razonamiento, éste se dirige hacia un fin, al igual que
los deseos, implicando una actividad. Entonces, si el deseo y el intelecto son causas del
movimiento es mejor que éste se guie bajo el impulso del intelecto, pues Aristételes
presupone que éste identifica como objetos de deseo las cosas buenas, mientras que el

deseo solo (apetito o volicion), puede tener como objeto final algo que no es bueno.?#®

243 En este punto existe un acuerdo, al menos parcial, entre Platon y Aristételes respecto a sus teorias
sobre el alma. En lo respectivo al nous, Platén acepta una inmortalidad del alma completa, mientras que
Aristoteles solo acepta que una de las facultades del alma es inmortal, a saber, la facultad intelectiva activa.
244 Aristételes, De anima, 430 a 15-25. La ultima parte: “y sin él nada se intelige” esta sujeta a discusion en
cuanto su correcta interpretacion, pues no es claro si Aristoteles se refiere al intelecto activo o al pasivo.
245 “Asi pues, uno y otro —es decir, intelecto y deseo— son principio del movimiento local; pero se trata en
este caso del intelecto practico, es decir, aquel que razona con vistas a un fin [...] Todo deseo tiene también
un fin y el objeto deseado constituye en si mismo el principio del intelecto practico, mientras que la
conclusion del razonamiento constituye el principio de la conducta”. Aristételes, Ibid., 433 a 10-15.
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2.4.1.2. El ser humano entendido como animal social

Después de haber revisado la propuesta aristotélica respecto al alma, podemos decir que
solamente una parte del alma, a saber, la facultad intelectiva, es la que nos distingue del
resto de los seres vivos, sin embargo, establecer mas matices en este rasgo distintivo
nos permitird averiguar ademas cual es el fin dltimo al que debe aspirar el hombre, pues
siguiendo la propuesta teleologica de Aristoteles, esta facultad del alma se encuentra
habilitada en el ser humano en vistas de algun fin.

[...] inserta su doctrina del alma en su imagen teleoldgica del mundo. [...] Cada
funcion del alma tiene un fin y es un medio para un fin superior. Si un animal esta
constituido de manera que necesite una cierta funcion del alma para poder vivir
propagar la especie, entonces la naturaleza le da al animal esta funcién
animica.*6

Asi, ademés del analisis sobre las facultades del alma en donde Aristoteles establece
que hay tres facultades principales, la facultad nutritiva, la facultad sensitiva y la facultad
intelectiva, propone que el alma también puede separarse en dos partes,?*’ la primera es
la parte irracional del alma, que identifica con la facultad nutritiva o vegetativa pues, como
vimos anteriormente, solamente se encarga de la nutricién, crecimiento y movimiento de
los animales, y la segunda parte o la parte racional del alma, que corresponde a la
facultad intelectiva.

Es importante puntualizar que, ademas de estas dos partes del alma, racional e
irracional, Aristételes parece reconocer que la parte irracional se encuentra dividida en
dos elementos en el caso del alma en los seres humanos, pues dice que hay algo que no
es ni completamente irracional ni completamente racional, sino mas bien lo plantea como

una especie de tensién o valoracion entre estos dos extremos.?4®

246 Durring, Aristoteles. Exposicion e interpretacion de su pensamiento, p. 904.
247 Sobre esta division del alma en racional e irracional, Diiring dice que: “En los escritos tempranos,
Aristételes trabaja con la burda division en alma racional e irracional. El resultado Gltimo de sus cavilaciones
sobre éste, como €l dice, el mas dificil de todos los problemas, es la sutil doctrina precedente de los dos
niveles del espiritu.” During, Ibid.., p. 901
248 Esta eleccion entre extremos que busca hacerse atendiendo en mayor medida a la razén, recibe el
nombre de justo medio. Para desarrollar esta idea con mayor profundidad, Vid: Aristételes, Etica
Nicoméaquea-Etica Eudemia, Libro Il, 1103 b 25-1104 b.
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Asi pues, la estructura de la accidn ética es la siguiente. La razén intuitiva que nos
sirve en la vida practica, ve que algo aparece como un bien. Luego entra en
funcién el apetito y transforma el juicio: “esto es un bien” en un deseo y el
conocimiento del bien en una tendencia a él como al fin. La razén ordena y cuando
se presta atencién a esta orden, la voluntad toma la decisién: “establezco esto
como mi fin”. El proximo paso es atinar con los medios para alcanzar el fin.
Nuevamente entra en actividad la razén practica; lo que importa ahora es
desplegar un sentimiento de tacto moral. Aunque exista un motivo para obrar, se
tiene que asegurar mediante la ponderacion de las circunstancias existentes, que
la accion es realizada en el debido tiempo, frente a los hombres y situaciones
correctas, por el debido fin y de la manera correcta.?4°

Dicho en otras palabras, la facultad desiderativa no es propiamente irracional pues,
aunque tiene tendencia a inclinarse a los apetitos irracionales, no siempre los obedece
ya que en ocasiones el elemento racional en el alma limita su libre actuar bajo algunas
consideraciones; cabe sefalar que la Unica manera en la que se puede percibir este

ejercicio del alma es en las acciones de una persona ecuanime.2%0

Pero parece que hay también otra naturaleza del alma que es irracional, pero que
participa, de alguna manera, de la razon. Pues elogiamos la razén y la parte del
alma que tiene razén, tanto en el hombre continente como en el incontinente, ya
gue le exhorta rectamente a hacer lo que es mejor. Pero también aparece en estos
hombres algo que por su naturaleza viola la razén, y ésta parte lucha y resiste a
la razén. Asi también lo irracional parece ser doble, pues lo vegetativo no participa
en absoluto de la razon, mientras que lo apetitivo, y en general lo desiderativo,
participa de algun modo, en cuanto que la escucha y obedece [...] Y si hay que
decir que esta parte tiene razon, sera la parte irracional la que habra que dividir
en dos: una, primariamente y en si misma, otra, capaz sélo de escuchar (a la
razén), como se escucha a un padre.?5!

249 Diring, Aristoteles. Exposicion e interpretacion de su pensamiento., p. 717. Del mismo modo, Aristételes
expone este proceso sobre cdmo se decide actuar con virtud y lo que implica diciendo que primero el
hombre tiene que saber qué es aquello que va a practicar, por ejemplo, la moderacién. Después, tiene que
decidir practicarla por lo que es evitando introducir algin otro tipo de consideracién como su utilidad;
finalmente, tiene que llevar a cabo practicas moderadas para que pueda adquirir completamente esa virtud,
ya que solo tener el conocimiento tedérico no sirve: “[...] las acciones, de acuerdo con las virtudes, no estan
hechos justa o sobriamente si ellas mismas son de cierta manera, sino si también el que las hace esta en
cierta disposicion al hacerlas, es decir, en primer lugar, si sabe lo que hace; luego, si las elige, y las elige
por ellas mismas; y, en tercer lugar, si las hace con firmeza e inquebrantablemente.” Vid. Aristoteles, Etica
Nicomaquea, Etica Eudemia, Libro Il, 1104 a 30.
250 En la Politica, Aristoteles también plantea esta interaccion entre el alma raciona e irracional, y la relacion
del alma con el cuerpo, con la imagen del gobierno que ejerce uno sobre el otro, dando asi la idea de un
orden u organizacién natural entre estos elementos: “Es posible entonces, como decimos, observar primero
en el ser vivo el dominio sefiorial; y a su vez la inteligencia ejerce sobre el apetito un dominio politico regio.
En esto resulta evidente que es conforme a la naturaleza y provecho del cuerpo someterse al alma, y para
la parte afectiva, ser gobernada por la inteligencia y la parte dotada de razén, mientras que disponerlas en
pie de igualdad, o al contrario, es perjudicial para todos.” Aristételes, Politica, 1254 b
251 Aristoteles, Etica Nicomaquea-Etica Eudemia, Libro 1, 1102 b, 15-35.
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Ahora bien, a esta naturaleza o composicion especifica del ser humano le corresponde
una manera especial de vida, siguiendo la tesis teleoldgica inicial, que permita al alma
desarrollarse de una forma éptima. En efecto, para Aristételes el alma de los hombres es
distinta del alma de los demas seres vivos, y por ello, ésta tendrd que cumplir con un
propésito diferente al de las almas de los animales y las plantas; asi, el modo de vida

adecuado al alma del hombre es aquel que se guia por la virtud.

En este sentido, la vida virtuosa debe ser una vida activa, pues la virtud no es
una cualidad que posee el hombre desde el nacimiento o que esta dada en nosotros por
naturaleza,?®? ni algo que pueda contemplarse.?53 Al contrario, ésta tiene que ejecutarse
y verse reflejada en los actos diarios. Aristoteles nombra a las virtudes que se obtienen
por medio de la practica o de la accion virtudes éticas®>*, y para poder aprenderlas y
después perfeccionarlas es necesario volverlas costumbres, con el fin de moldear el
caracter o éthos del hombre; asi, por ejemplo, una persona no puede ser justa si no

practica constantemente la justicia.?®®

252 En la concepcion de Aristoteles respecto a las virtudes éticas o aquellas que tienen relacién directa con
el quehacer humano, la ética y la politica, surge la idea de que el papel que juega nuestra naturaleza como
seres humanos no es la de poseerlas, sino mas bien que nuestra naturaleza es la que nos posibilita el
adquirirlas; por eso Aristételes dira: “De ahi que las virtudes no se produzcan ni por naturaleza ni contra
naturaleza, sino que nuestro natural pueda recibirlas y perfeccionarlas mediante la costumbre.” Aristoteles,
Etica Nicomaquea-Etica Eudemia, Libro Il, 1103 a, 25. Esto también significa que no es que nosotros o,
mejor dicho, nuestra alma sea buena o mala, virtuosa o defectuosa, sino solamente que en la medida en
que decidamos y actuemos bajo ciertos criterios razonados, podremos decir si actuamos bien o no; esto
marca una diferencia importante respecto a algunas tradiciones religiosas y filoséficas mencionadas en el
primer capitulo cuando dice: “Los que hablan en general se engafan a si mismos al decir que la virtud es
la buena disposicion del alma, o la conducta correcta, o algo por el estilo.” Aristételes, Politica, 1260 a
253 A diferencia de Platon que pensaba en las Ideas como moldes contemplados por nuestra alma,
obteniendo asi conocimiento, Aristoteles proponia que las virtudes eran algo que tenian que formarse en
el ser humano por medio del actuar.
254 para ampliar la informacién sobre las virtudes éticas y poder compararlas con las virtudes dianoéticas
Vid. Aristételes, Etica Nicomaquea, Etica Eudemia, Libro 1l, 1103 a 15-1103 b 25. En esta misma obra,
ademas, se lleva a cabo un andlisis de las virtudes que son consideradas por Aristételes como éticas; Cfr.
Aristoteles, Op. Cit., Libro IV - Libro V.
255 Es por esta razon que Aristoteles identifica a las virtudes con el modo de ser de cada persona, pues lo
que representan esas virtudes es la manera en la que decidimos cémo comportarnos o cdmo reaccionar
de buena manera, o con buena disposicion, ante las pasiones que nos afectan, por ejemplo, la ira, el dolor,
la alegria, la tristeza, el miedo, etc., atendiendo siempre al justo medio. Dice Aristoteles: “Es, por tanto, la
virtud un modo de ser selectivo, siendo un término medio relativo a nosotros, determinado por la razén y
por aquello por lo que decidiria el hombre prudente.” Aristételes, Etica Nicomaquea- Etica Eudemia, Libro
I, 1107 a.
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De igual manera, a diferencia de Soécrates y Platon quienes pensaron que el
hombre posee una naturaleza virtuosa, Aristoteles creia que todos los hombres estan
potencialmente dotados de la capacidad de ser virtuosos, aunque no todos lo seran de la
misma manera, puesto que no hay una sola virtud sino muchas que dependen de las
actividades que se practiquen y las necesidades personales. Asi, la justicia del
gobernante, no sera igual a la que posee el ciudadano, y tampoco sera igual entre
hombres y mujeres: “[...] la virtud es propia de todos los aludidos, y que no es lo mismo
la prudencia del hombre que la de la mujer, ni la valentia ni la justicia, como creia
Sdcrates. Sino que hay una valentia propia del gobernante y otra del subordinado, y del

mismo modo sucede también con las demas virtudes.”26

Los actos conforme a la virtud tenderan a ser correctos, pues se realizan usando
la razon y buscando la felicidad. En otras palabras, la virtud ética no es una cualidad que
poseemos per se, sino una condicidon que supone un aprendizaje y un actuar; esas
acciones decidiran qué tipo de vida llevaremos: si decidimos de acuerdo a la virtud,
nuestros actos seran placenteros®®’ y nos conduciran a ser felices, asi dira: “Llamamos
virtud humana no a la del cuerpo, sino a la del alma; y decimos que la felicidad es una

actividad del alma.”%%8

Dada la importancia que tiene la felicidad es menester que ésta se procure a
todos, siendo la politica la disciplina mas apta para concretar ésta tarea. En efecto, la
politica es la disciplina que busca el fin mas perfecto al tratar de proporcionar la felicidad
a los integrantes de la polis, regulando el comportamiento de los hombres, eligiendo las
cosas que se pueden enseilar o no dentro de la ciudad y brindando las mejores

condiciones materiales, entre otras cosas.

256 Aristoteles, Politica, 1260 a
257 Aristételes expone tres tipos de vida que proporcionan tres tipos de placeres, uno mas duradero y mejor
que los otros: la vida voluptuosa, la vida politica y la vida contemplativa. Cfr. Aristételes, Etica Nicomaquea-
Etica Eudemia, Libro |, 1095 b-1096 a
258 Aristételes, Op. Cit., Libro |, 1102 a, 15.
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Y puesto que la politica se sirve de las demdas ciencias y prescribe, ademas, qué
se debe hacer y qué se debe evitar, el fin de ella incluird los fines de las demés
ciencias, de modo que constituira el bien del hombre. Pues aunque sea el mismo
el bien del individuo y el de la ciudad, es evidente que es mucho mas grande y
mas perfecto alcanzar y salvaguardar el de la ciudad; porque procurar el bien de
una persona es algo deseable, pero es mas hermoso y divino conseguirlo para un
pueblo y para ciudades.?*®

En este punto, es importante preguntarnos ¢Qué significa para Aristételes la politica y la
polis? Y para contestar, primero, es necesario reconocer a quiénes identifica como
verdaderos miembros de la ciudad, porque en la concepcion del estagirita no todas las
personas que conforman la polis han de ser considerados ciudadanos, sino solamente
aquellos?%® que, en primera instancia, son libres por naturaleza,?®' es decir, que no son

propiedad de otra persona.

El que siendo hombre no se pertenece por naturaleza a si mismo, sino que es
un hombre de otro, ése es, por naturaleza, esclavo [...] Mandar y ser mandado
no sélo son hechos, sino también convenientes, y pronto, desde su hacimiento,
algunos estan dirigidos a ser mandados y otros a mandar. Desde luego, hay
muchas formas de mandar y ser mandado. [...] El ser vivo esta constituido, en
primer lugar, por almay cuerpo, de los cuales la una manda por naturalezay el
otro es mandado.??

259 Aristoteles, Ibid., Libro I, 1094 a 20-1094 b 10.
260 Es importante sefialar que Aristételes no contempla a las mujeres como ciudadanos en el sentido al que
nos hemos referido, como elementos activos social y politicamente, pues considera que si bien gozan de
un estatus similar al del hombre en cuanto a la posesion de las virtudes necesarias para la participacion en
la polis, no cuentan con el desarrollo éptimo de éstas: “[...] parece claro que necesariamente han de
participar uno y otro de la virtud, pero hay diferencias en ella, como también las hay entre los que por
naturaleza estan sometidos a otro [...] Y en todos ellos existen las partes del alma; pero existen de manera
diferente. Porque el esclavo carece completamente de la facultad deliberativa; la mujer la tiene, pero falta
de seguridad; y el nifio la tiene, pero imperfecta. Por tanto, hay que postular necesariamente que pasa algo
similar con las virtudes morales: que todos han de participar de ellas, pero no del mismo modo, sino solo
en la medida que conviene a la funcion de cada uno.” Aristoteles, Politica, 1260 a
261 Solamente para no perder de vista este concepto en la parte politica de la propuesta aristotélica, pues
ya se desarrollé este punto en el apartado anterior, podemos decir que: “Lo que cada ser es, después de
cumplirse el desarrollo, eso decimos que es su naturaleza, asi de un hombre, de un caballo o de una casa.
Ademas, la causa final y la perfeccion es lo mejor. Y la autosuficiencia es lo mejor.” Aristételes, Ibid., 1252
b
262 Aristoteles, Id., 1254 a
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También es fundamental que las facultades del alma de los hombres estén completas, ya
gue esto los posibilita para llevar a cabo una vida politica activa en su sociedad. En efecto,
AristOteles pensaba que el alma de algunos hombres no les permitia ser
autosuficientes,?%3 debido a que no se encontraban en condiciones de desarrollar las
virtudes necesarias para su inclusién en la polis, como la justicia. Incluso, si estas
personas, a pesar de ser libres, tenian necesidad de vivir del trabajo manual quedaban
excluidos de ser considerados ciudadanos pues la mayor parte de su tiempo y esfuerzo

no estaria dedicado a los asuntos y problemas de su comunidad, sino a su supervivencia.

La verdad es no debemos considerar ciudadanos a todos aquellos sin los que
habria una ciudad, ya que tampoco son de igual modo ciudadanos los nifios y
los hombres; sino que estos lo son plenamente y aquellos supuestamente; pues
son ciudadanos pero incompletos [...] Pero la ciudad mejor no hara ciudadano
al obrero; y en el supuesto de que también éste sea ciudadano, la virtud que
antes dijimos propia del ciudadano no se atribuira a cualquiera, ni al libre
solamente, sino a aquellos que estén exentos de trabajos necesarios.?%

En consecuencia, podemos decir que un buen ciudadano?®® es el hombre libre que tiene
el tiempo suficiente para educarse, preocuparse y ocuparse de los asuntos de su
sociedad, sin limitarse a gozar de los privilegios o derechos que ésta le otorga, gracias a

que comparte cierta igualdad?®® con sus semejantes, lo que permite que se forme un lazo

263 Esta autosuficiencia no se refiere a que no se necesite de nadie para realizar la vida. La autosuficiencia
gue menciona Aristételes, también llamada autarquia, es la plena disposicion de todas las facultades del
alma para poder llegar a ser feliz, mas no que ya posea la felicidad y no necesite nada ni de nadie mas.
Cfr. Aristételes, Etica Nicomaquea-Etica Eudemia, Libro I, 1097 a 20 - 1097 b 10.

264 Aristoteles, Politica, 1278 a

265 En lo referente a lo que puede considerarse como un buen o mal ciudadano, Aristoteles se encuentra
en conflicto con Platdén quien piensa que un hombre bueno, serd necesariamente un ciudadano bueno, ya
que atiende a la Unica Idea de virtud o de Bien, correspondiéndose uno con otro. En tanto, el estagirita
piensa que es perfectamente posible que una persona sea un buen ciudadano pero no un buen hombre y
viceversa, puesto que, aunque ambas esferas se encuentran estrechamente unidas, el buen ciudadano
tiene que evaluarse con las virtudes del régimen politico al que pertenece, mientras que el hombre bueno
atiende a la virtud del justo medio que no siempre debe compaginar con el medio social o politico en el que
se desenvuelve. Cfr. Aristételes, Op. Cit., 1276 b -1277 b. De igual manera, lo plantea Dirign cuando dice:
“[...] no se puede empezar, como Platon, por la idea general de un Bien-en-Si. A la inversa, se tiene que
partir desde abajo, de los valores individuales, es decir, de las formas de manifestacién humanas de
agathon, bien reconocidas. En lugar de la idea del Bien aparece en él la physis. Siempre destaca la base
natural de la moralidad, la responsabilidad personal en la decision y aquella clase de conocimiento moral
que tiene su fuente en que en la vida diaria uno transforma el Bien en hechos.” Diring, Aristoteles.
Exposicién e interpretacion de su pensamiento, p.676

266 A pesar de que Aristételes establece que no es deseable que en una polis haya una sociedad de hombre
similares cuando dice: “[...] la tesis de que lo mejor es que toda la ciudad sea lo mas unitaria posible. Ese
es el postulado basico que acepta Sdocrates. Pues bien, es evidente que al avanzar en tal sentido y
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de amistad, esto es, un tipo de relacion politica que permite la convivencia armonica con
el propdsito de alcanzar la justicia, el bien comun y la felicidad en entre los integrantes

de la polis.

[...] es evidente que la ciudad no es una comunidad de territorio para
perjudicarse a si mismo y por el intercambio. Esto tiene que existir, Si es que
va a haber ciudad; pero no porque se dé todo ello hay ya una ciudad, sino que
es la comunidad para el bien vivir de casas y familias, en orden a una vida
perfecta y autosuficiente. Ahora bien, esto no existiria si no habitan el mismo y
anico territorio y contraen matrimonios entre si. Por eso surgieron en las
ciudades relaciones familiares, fatrias, fiestas y diversiones para vivir en
comun. Y tal cosa es fruto de la amistad. Pues la decision de vivir en comun es
amistad.?57

Visto de este modo, se perfila mejor la idea aristotélica sobre nuestra constitucion como
“animal social” o “animal politico”, condicion que se puede lograr solamente dentro de
una polis, pues el decir que somos seres sociales por naturaleza, significa que
Unicamente dentro de la colectividad y con la convivencia con los demas ciudadanos

podemos alcanzar la felicidad, aprendiendo a convivir con los otros.

Segln su punto de vista, lo bueno para el hombre sélo puede existir en una
comunidad de cualquier indole, pues el hombre por naturaleza es un animal
gregario y sélo puede realizar su telos en una comunidad: en la familia y en la
pequeia aldea en escaza medida, pero a la perfeccién sélo en la comunidad
urbana.?%8

Esto también se hace posible por la palabra,?®® por eso el alma es una condicién
necesaria para la participacion del hombre como un ciudadano en la polis, pues como se
vio en la seccién anterior, la parte del alma intelectiva es la que nos otorga esta capacidad
de comunicacion. De hecho, puesto que se trata de una ciencia practica, Aristoteles

plantea que seria incorrecto trasladar los asuntos politicos a una esfera donde se

unificarse progresivamente, la ciudad dejara de serlo. Porque por su naturaleza la ciudad es cierta

pluralidad, y al unificarse mas y mas quedara la familia en lugar de ciudad, y el hombre en lugar de familia

[...]Y no solo esta compuesta la ciudad por gentes multiples, sino por gentes que difieren entre si de modo

especifico. Una ciudad no se compone de iguales.” Aristételes, Politica, 1261 a. En otras palabras, la

igualdad positiva a la que se refiere Aristoteles se encuentra en la configuracion del alma de los ciudadanos,

lo cual no cancela la necesidad de que la ciudad esté integrada por personas diferentes que permitan el

progreso de la polis, cada uno desde su estrato social.

267 Aristételes, Op. Cit., 1280 b

268 Darring, Aristoteles. Exposicion e interpretacion de su pensamiento, p. 674.

269 Sobre la importancia que da Aristoteles al estudio del lenguaje, Strauss dira: “Aristoteles, como Platon

y como el Socrates platonico, ubica el punto inicial propiamente dicho de la filosofia politica en el lenguaje

y en las opiniones de la gente ordinaria”. Strauss L., y Cropsey J., Historia de la filosofia politica, p. 124.
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enuncien leyes universales, pues las cosas correspondientes a la accion humana son
variables y cambiantes, sin que ello signifique caer en un relativismo. Asi, para evitar
esta posibilidad, propone como método de estudio adecuado para las cosas politicas el

razonamiento practico.

Aristételes traslada lo normativo al alma humana, la cual, en el mas alto grado
de conciencia moral, posee la capacidad de contemplar la naturaleza misma.
Su filosofia ética desemboca en la tesis de que el ser bueno, la moralidad y la
virtud se llevan a efecto mediante la interaccion del elemento espiritual, que
reflexiona, y del elemento ético; para quien arregla su vida segun este principio,
ella le sera rica en alegria; claridad de entendimiento y un gozoso ser-activo
fundan en comdn la dicha de la vida.?"®

En efecto, esta facultad del alma Unica en los seres humanos nos permite comunicarnos
con otros seres que son semejantes a Nosotros y asi establecer relaciones mas complejas
comparadas a las de los demas animales, pues en esa comunicacion, elaboramos juicios
y valoraciones sobre las actividades que llevamos a cabo. El uso de la razén bajo la lupa
de la politica aristotélica, se hace visible en el uso de la palabra y el lenguaje; visto asi,
el hecho de que el punto de unibn mas importante entre el aspecto ontolégico y
antropoldgico (la concepcion del hombre), y el aspecto ético-politico (filosofia politica) sea
la capacidad del habla del ser humano, no es un hecho aislado en el esquema de filosofia

politica de Aristételes.

El uso de la palabra no s6lo es un elemento clave para la comprension de la
filosofia politica clasica, sino también para los esquemas de la filosofia politica moderna,
ya que representa la incipiente distincién entre el espacio publico y privado. Ademas,
enfatiza, para el momento histérico de Aristoteles, que la esfera politica aun es entendida
como una actividad del ser humano que, por excelencia, permite y fomenta la
construccion de la comunidad por medio de la expresion de vinculos y acuerdos
racionales sobre el interés colectivo y la transmision de juicios y valoraciones que deben
comunicarse, discutirse, desecharse y relaborarse con el resto de los hombres, ya que
éstos no se hacen solamente desde una posicion teérica, sino en la sincronia con la

cotidianidad de los habitantes de la polis.

270 Diring, Op. Cit., pp. 676-677.
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Es un error creer que la ciudad esta constituida simplemente por la particion de
bienes externos entre sus miembros: la ciudad es una asociacion constituida en este
aspecto decisivo al compartir una cierta percepcion del modo de vida bueno o justo.
El hombre es el animal politico por excelencia por ser el animal racional y moral.?’*

Dicho de otro modo, la palabra y el uso que hacemos de ella es, en gran medida, un
elemento que nos posiciona en un espacio privilegiado de convivencia, pues si bien es
cierto que compartimos con los demas animales el uso de la voz para expresar lo
satisfactorio o lo molesto, también lo es el hecho de que solamente nosotros podemos
usar el lenguaje como medio para comunicar nuestras valoraciones sobre la justicia, la

bondad, la virtud o la mejor manera de conveniencia y organizacion politica y social.

Por lo tanto, esta claro que la ciudad es una de las cosas naturales y que el hombre
es, por naturaleza, un animal civico. Y el enemigo de la sociedad ciudadana es, por
naturaleza, y no por casualidad, o bien un ser inferior o mas que un hombre. [...] la
razon de que el hombre sea un social es clara. La naturaleza, pues, como decimos,
no hace nada en vano. Solo el hombre, entre los animales, posee la palabra. La voz
es una indicacion del dolor y del placer; por eso también la tienen los otros animales.
[...] En cambio, la palabra existe para manifestar lo conveniente y lo dafiino, asi como
lo justo o lo injusto. Y esto lo propio de los humanos frente a los demas animales:
poseer, de modo exclusivo, el sentido de lo bueno y lo malo, lo justo y lo injusto, y las
demas apreciaciones.?”?

271 Strauss L., y Cropsey J., Historia de la filosofia politica, p. 140.
272 Aristoteles, Politica, 1253 a. La importancia de esto no se agota en la posibilidad de la comunicacion,
sino en que gracias a ésta podemos organizarnos de diferentes maneras para crear una comunidad, razén
por la cual Aristételes dice que el hombre es, por naturaleza, un animal civico.
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2.5. Las condiciones de la filosofia politica clasica durante el helenismo

En este apartado Unicamente mencionaremos, a grandes rasgos, las condiciones que
permiten hablar de la filosofia politica durante la etapa helenista, con base en la reflexion
del filosofo estoico Séneca. Este periodo, enmarcado inicialmente por expansiones
territoriales de Alejandro Magno, y luego, por la instauracion del Imperio romano, muestra
importantes cambios politicos y sociales.?”® De hecho, la ampliacién territorial trajo
consigo gran confusion a los habitantes: por un lado, habian perdido las tradiciones y
organizaciones que les habian brindado cohesion (como polis); y, por otro lado, no se
sentian identificados con las nuevas condiciones e ideas a las que se tenian que
enfrentar. En este panorama, la filosofia se enfoc6 en encontrar una manera de vivir lo

mejor posible, a pesar de la agitacion social, econémica, politica y cultural

2.5.1 Los estoicos y sus ideas sobre |a filosofia politica cosmopolita

Las nuevas escuelas filoséficas abandonaron el sentimiento de identidad que ofrecia la
polis como estructura socio-cultural cohesionadora; pero, buscaron subsanar esta falta
de integracion con otros elementos que permitieran cultivar el bienestar y la seguridad
individual y que, al mismo tiempo, no perdieran por completo el diluido componente social
aun existente. La respuesta de los estoicos fue la nocion de cosmopolitismo. Este
concepto tradicionalmente es interpretado como: “...] la doctrina que enuncia que el

hombre es ciudadano del mundo y no de un pais determinado [...].”?"*

273 Por motivos de espacio y propdésitos de esta tesis, no se profundizara en la escuela estoica ni en el
pensamiento de Séneca, pues el propdsito de este apartado es determinar si es aceptable proponer este
periodo como posible articulacion entre la concepcion politica griega a la concepcién politica medieval.
274 Abbagnano N., Diccionario de filosofia, p. 463. Es importante destacar también que: “La filosofia estoica
fue elaborada tres siglos antes de Séneca, a partir del afio 30 antes de nuestra era, es decir, cien afios
después de la muerte de Sécrates y en el curso del periodo que siguié a la muerte de Alejandro el Grande
[...]". Veyne, P. Séneca. Una introduccién, p. 67.
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A simple vista, el planteamiento estoico pretende ampliar los limites territoriales
en los que se puede considerar a alguien un ciudadano, pero, esta idea va mas alla de
las delimitaciones geograficas. Al afirmar que no se es ciudadano de un lugar especifico,
en el fondo se esta proponiendo la idea de que la misma nocién de ciudadano, entendido
COmMo un sujeto que pertenece a un lugar, con un idioma y leyes establecidas, no deberia

existir en esa comprension tan estricta

[...] ¢De qué ciudad estan hablando? ;De su ciudad actual o de una ciudad
ideal que reuniria en el pensamiento a los pocos sabios actualmente existentes
y dispersos por el vasto mundo? No parece que la secta empujara jamas a sus
miembros hacia esta clase de conciencia internacionalista; los textos estoicos
relativos al derecho implican mas bien que si reinara la verdadera ley, inspirada
en la sabiduria, la palabra ciudad, ley y contrato desaparecerian y el problema
guedaria limpiamente solucionado.?”®

Visto de este modo, las leyes a las que obedece el pensamiento estoico no son las leyes
creadas por los hombres para mantener una organizacion social, sino las leyes de la
Naturaleza,?’® que son inmutables y universales, es decir, no cambian segln la regién
en la que se practiquen y, por lo tanto, son las Unicas que pueden dar al hombre la guia
correcta para actuar. Para poder comprender mejor esta propuesta, es necesario revisar

a gué se referian los estoicos cuando nombraban o apelaban a la Naturaleza.

La Naturaleza era entendida por esta escuela como una fuerza o un poder divino
que esta fuera de la realidad perecedera en la que vivimos, dandole orden al mundo,
bajo un modelo perfecto de organizacion.?’” En este sentido, para poder vivir bien,?’8 en
necesario atender las reglas que dictan la proporcion y el momento adecuado de cada

cosa que ocurre en el mundo, pues solo asi seremos parte del orden natural del cosmos.

275 \Veyne P., Op. Cit., pp. 219-220.

276 | a idea de obedecer a un orden natural establecido frante a la arbitrariedad de los derechos positivos
creados por el hombre, luego se conocié como derecho natural. Esta nocidn se basa en la premisa de que
la naturaleza tiene cierto orden ya prefijado a modo de reglas o leyes, y si el hombre sigue estas normas,
garantiza su correcta interrelacion social. Cfr. Abbagnano N., Diccionario de filosofia., pp. 293-295

277 Sharples R. W., Estoicos, epiclireos y escépticos. Introduccion a la filosofia helenistica, p. 62.

278 En el pensamiento estoico, el concepto de felicidad es problematico respecto a la tradicion, pues
mientras otras filosofias se refieren a la felicidad como un estado de satisfaccién o jubilo, para los estoicos
ésta se refiere a un estado de serenidad absoluta que se alcanza una vez que comprendemos que tanto
las penas como las alegrias s6lo son ilusiones. En otras palabras, o que se toma en cuenta para que un
hombre pueda considerarse como alguien feliz, no es la sensacion placentera frente a las alteraciones de
la realidad, sino a la actitud de serenidad o ataraxia con que afronte exitosamente esa perturbacion.
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2.5.1.2. Las nociones de alma y politica en el pensamiento estoico de Séneca, un caso particular

En este sentido, para comprender el lenguaje de la Naturaleza y sus leyes se dispuso en
nuestra alma la razon, la cual tiene dentro de sus funciones el permitirnos distinguir el
flujo ordenado del cosmos en las situaciones diarias, cambiantes y cadticas. Es por este
motivo que el alma se vuelve un elemento esencial en la teoria estoica, principalmente
en la propuesta de Séneca, pues en ella se guardan los “destellos” que le facilitan al
hombre el reconocimiento de las leyes de Naturaleza, asi como las virtudes necesarias

para modelar sus acciones.

El alma humana es, de forma innata, un mecanismo racional y coherente (su
parte concupiscente no se opone en absoluto a su parte racional, y el conjunto
posee en cada momento la cantidad exacta de energia que utiliza: nunca se
deja arrastrar por las pasiones). Desgraciadamente, este estado original a
penas dura un instante y la maquina pierde pronto esta bella pureza teérica.?”

Para la concepcién estoica, lo que nos distingue de los demas seres es la razén, pues
toma el lugar de los instintos que sujetan a los animales a responder de manera
inmediata y visceral a las diversas situaciones dificiles, impulsandonos a actuar conforme
al orden ya establecido. Asi, para Séneca, el “sabio” es la persona logra actuar bajo este
dictamen de la razén de modo permanente,?8° apreciando que el orden bajo el cual esta
esquematizado el mundo es perfecto y busca cumplirlo

En efecto, asi como el alma contiene a la razén que nos posibilita la tarea de
poder cumplir con el destino benévolo marcado por la Naturaleza, también contiene las
virtudes necesarias para poder lograrlo; en este sentido, la justicia es la virtud por la cual
buscamos mantenernos, con nuestras acciones, bajo el plan ordenado que permite el

correcto funcionamiento de la realidad.

279 Veyne P., Séneca. Una introduccion., pp. 172.
280 Para los estoicos, lograr superar las condiciones que nos impone la vida terrenal no se trata de una
capacidad que obtengamos inmediatamente, sino que implica un amplio proceso en el que, una vez que el
alma ya haya avanzado lo suficiente en este huevo modo de actuar, se vuelve algo mecanico. Ademas, en
este proceso también aparece el “hombre de bien”, nombre que da Séneca a aquella persona que, aunque
aln no completa este camino, si logra verlo como algo necesario y se dispone a terminarlo. Cfr. Veyne, P.,
Op. Cit., pp. 172-173
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Dado que la propuesta de Séneca respecto a la justicia no proponia que los
hombres, como comunidad, atendieran a este orden universal, sino mas bien establecio
que la justicia era una virtud que hacia referencia al correcto desempefio individual,?!
propuso a la par la virtud de la beneficencia, la amistad y la humanidad como los pilares

que permiten la unién armoniosa de los hombres en una sociedad.

Constatamos en efecto que la Naturaleza estd ordenada en el conjunto del
cosmos; por otro lado, la razén se ha instaurado este bello orden (“cosmos”
significa a la vez “mundo” y “orden”) place a nuestra razon, o a nuestra facultad
de juzgar y organizar [...] La Naturaleza, escribe Séneca, nos ha creado
hermanos y eso deberia incitarnos a ser justos y generosos [...] la Naturaleza
o el dios providencial (ambos son la misma cosa, bajo nhombres distintos
dependiendo de la funcién considerada) vela por la conservacion del cosmos,
y nuestra razon lo constata [...] ve todas las cosas desde el punto de vista del
gobierno, del bien publico.?8?

De esta manera, una de las consecuencias que podemos obtener de la interaccién de
estas virtudes propuestas en la teoria de Séneca es que, tanto la distincion del alma
como la capacidad de participacion politica de cada estrato social por la que apostaban
Platon y Aristoteles, practicamente desaparece, pues para Séneca, larazony las virtudes
se hayan resguardadas en el alma de la misma manera en todas las personas, y
justamente eso es lo que nos vuelve una sola comunidad que responde a un solo
propésito y nos da la misma posibilidad a todos, tanto a aristocratas como a esclavos, de
poder ser felices. Esto nos permite explorar el pensamiento filoséfico de Séneca como

una lectura politica, que pueden enlazar el mundo helénico y el mundo medieval.

281 Tanto para los primeros estoicos como para Séneca, la felicidad y la virtud tienen que ser prioridad para
el individuo y no como algo que deban perseguir todos en conjunto: “[...] la ética, tanto para los epicureos
como para los estoicos, es autorreferencial: el agente se interesa en la manera en que puede lograr una
vida feliz, en cudl es el bien para mi.” Sharples R. W., Estoicos, epicireos y escépticos. Introduccion a la
filosofia helenistica, p. 109.
282 \Jeyne, P., Séneca. Una introduccion, p. 226.
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CAPITULO 3. Condiciones para identificar las posibles relaciones entre el
almay la participacion politica en el pensamiento Medieval

Para poder llevar a cabo un andlisis justo del pensamiento medieval, es necesario tener
en cuenta que las distinciones con las que contamos actualmente respecto a los
diferentes campos de estudio tales como la religion, la ética, la filosofia, la politica, la
moral, etc., aln no existian, ya que todos estos ambitos se encontraban enlazados tan
estrechamente que, si trataramos de separarlos tal y como lo hacemos en la actualidad,
nos encontrariamos con una vision de la realidad bastante parcial y, en ocasiones,

inconclusa.

Es mas, en lo referente al tema de esta tesis, es importante resaltar que una de las
principales caracteristicas de la filosofia politica de esta etapa histérica es que el
pensamiento politico esté fuertemente relacionado al ambito religioso, que a su vez se
encuentra vinculado al campo moral. Asimismo, es importante entender que este
engranaje de disciplinas afecta directamente a la concepcion de lo que es el poder, una
ciudad y, por consiguiente, un ciudadano; elementos que difieren mucho de nuestra
concepcion actual, pero que son los ejes que van a direccionar las discusiones y, en su

momento, reflexiones politicas medievales.

Las ideas politicas medievales estan siempre referidas a la religion y a la moral;
se centran primordialmente en torno a las cuestiones del origen y del ejercicio
correcto del poder [...] Ese caracter religioso, y aun marcadamente eclesiastico,
distingue el pensamiento politico medieval del antiguo greco-romano y del
moderno, tanto o mas que sus propios contenidos [...] simultdneamente el
pensamiento medieval oscila también entre una concepcién del poder civil
como fruto del pecado y remedio para el desorden introducido por él en la vida
social, o como exigencia de la propia naturaleza del hombre,
independientemente de toda caida original.?83

283 vallespin F. (ed.), Historia de la teoria politica, 1, p. 228.
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3.1 Condiciones para identificar las caracteristicas de la filosofia politica
clasica durante el medievo

Una vez hecha esta primera aclaracion, podemos decir que la edad media comenzé con
un extenso periodo de conquistas e invasiones como secuelas de la caida del Imperio
Romano, las cuales tendran como resultado inmediato grandes movimientos migratorios
que definiran, en gran medida, nuevos sistemas econdémicos y nuevas formas de

distribucion social.

En efecto, la Edad Media comienza con un lento proceso de desarticulacion de las
estructuras politicas romanas que se vio reflejada, por un lado, en la fractura de la unidad
social, cultural y politica conocida y, por otro lado, en el nacimiento de nuevos reinos
influenciados por esta cultura romana, la cual intentaron reproducir sin éxito; entre los
asentamientos mas importantes estan los reinos germanicos como consecuencia de las
migraciones, el imperio bizantino que continué con la tradicién romana y el mundo arabo-

islamico.284

284 Cfr. Miethke J., Las ideas politicas de la Edad Media, p. 9.
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Asi, una de las primeras consecuencias visibles de la ausencia de una autoridad
central fue la privatizacion de las funciones publicas; al desaparecer el emperador
romano ya no hubo un referente ni un vigia de la administracion de la autoridad, y siendo
el clero el Unico sector culto y estructuralmente organizado que se mantuvo unido,?8
tomo la direccion socio-politica bajo un esquema de cohesién en el que solamente se
exigia ser bautizado en la nueva fe. Dentro de las facultades adoptadas por este nuevo
grupo estan la adopcién y herencia de los puestos funcionarios, el cobro de impuestos y

la administracion territorial.

En los primeros momentos de esta nueva etapa, se tratd de conservar bajo la idea
de “herencia’, el protocolo y la estructura romana respecto a los comportamientos, titulos,
estatutos legales, etc. Sin embargo, con el paso del tiempo los arquetipos romanos se
fueron modificando y diluyendo en una confrontacion de las dos visiones del mundo, la
pagana Yy la cristiana, la cual tuvo un punto decisivo con la conversion del emperador
Constantino a la nueva fe. En el campo politico, este acto de revestimiento divino significo
varias cosas para la Iglesia, pues el emperador adquiri6 la disposicién natural y divina
para gobernar, pero no para administrar los sacramentos de fe, ademas coloc6 a la Iglesia
en un lugar privilegiado que culminé en el reconocimiento del cristianismo como religiéon

oficial del Imperio y, con esto, la condicion de ciudadano cambi6 drasticamente.

28 La fuerza que mantuvo unida y que posiciond a la Iglesia romana como protectora de la sociedad
después de las invasiones, tuvo lugar desde antes de la caida del Imperio Romano con el decreto dictado
por los emperadores Valentiniano Il, Graciano y Teodosio I, en 380, en el que se le otorgaba el
reconocimiento de religion oficial de Roma, lo que implicaba su participacion en lo que llamariamos hoy
decisiones gubernamentales. Para mas informacion sobre el proceso de articulacion politica de la Iglesia
romana: Cfr. Ullman, Historia del pensamiento politico en la edad media, pp. 14-16. Por su parte, Sabine
ilustra esta transicion e intercambio entre la esfera politica y la incipiente esfera religiosa de la siguiente
manera: “La unidad esencialmente secular de la vida de la vida de la época clasica se estaba quebrando y
la religion iba logrando una posicién cada vez mas independiente, a parte o incluso por encima de la vida
del estado. No fue sino secuela natural de esta independencia creciente que los intereses religiosos
llegaran a encarnar una institucion propia, a representar sobre la tierra los derechos y deberes que
compartian los hombres como miembros de la ciudad celestial” (Sabine G. H., Historia de la teoria politica,
p. 154)
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3.1.1 La Patristica y sus nociones sobre el alma vy la politica

Uno de los cambios politicos mas importantes respecto al mundo antiguo se apoyo en

una nueva concepciéon de hombre, en la que bastaba haber nacido ser humano para

comenzar a tener reconocimiento legal, a diferencia de la vision politica clasica, en la que

tenian que cumplirse una serie de requisitos para ser ciudadano y poder participar en la

vida politica de la polis.

Una clara superacion de estos limites de la filosofia aristotélica, que sélo en
parte fueron trascendidos en el derecho y en la reflexién de los juristas romanos
(siguiendo los pasos del pensamiento estoico), se consiguid Unicamente en el
pensamiento cristiano. Esto fue verdad, en particular, por lo que respecta al
reconocimiento de la dignidad de la persona y de sus derechos inviolables [...]
apoyada en estos principios, la Iglesia catélica reclama y obtiene de los
emperadores cristianos leyes que protejan a los mas débiles de la prepotencia
de los poderosos (basta recordar la instituciéon de los defensores ecclesiae);
leyes que pondran un freno al poder arbitrario de los patrones y favoreceran la
liberacion de los esclavos; se empefia también en mitigar y humanizar las
penas, al menos con el ejercicio de la intercessio, etc.?®

De esta manera, se hizo posible ver una interaccidon cada vez mayor entre el campo

religioso y las cosas afines a la politica, siendo los nuevos parametros de la ley un claro

ejemplo de esto; en el derecho se incluyeron virtudes que pertenecian mas propiamente

a la moral espiritual y que permitian el resguardo de sectores que hasta ese momento

habian quedado fuera del ejercicio y proteccion social y legal, como mujeres o esclavos.

En lugar del supremo valor de la ciudadania, hay una igualdad comun,
compartida por los hombres de toda suerte y condicién; y en lugar del estado
como 6rgano positivo de la perfeccion humana hay un poder coactivo que lucha
sin éxito por hacer tolerable la vida terrena. Aunque este cambio revolucionario
de la escala de valores no aparece por ahora sino como una sugestion, sus
consecuencias estaban destinadas a ser explotadas e incorporarse cada vez
mas con mayor firmeza a la filosofia politica de los primeros Padres de la
Iglesia.?®’

286 Chalmeta G., La justicia politica en Tomas de Aquino. Una interpretacion del bien comun politico, pp.

91-92.

287 Sabine G. H., Historia de la teoria politica, pp. 156-157.
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3.1.2. San Agustin y La Ciudad de Dios: las bases del alma vy la politica cristianas

En este nuevo contexto, para San Agustin, el ser humano fue creado por Dios como
un compuesto?8 formado por un almay un cuerpo, en el cual el cuerpo tiende hasta cierto
punto a la corrupcién?®® mientras que el alma se muestra como un elemento racional,?*°
incorpéreo e inmortal®®* que responde a una clasificacién jerarquica basada tanto en la
naturaleza de cada ser, como en la preferencia de entre los seres que fueron creados.
Asi, el primer nivel o el més inferior es el de los seres creados vivientes y no vivientes,
mientras que el nivel superior esta ocupado por los seres inteligentes, es decir, por los
angeles y los hombres; y entre estos, hay preferencia por los angeles debido a su
inmortalidad.?®> De este modo, las cualidades que compartimos con los seres no
racionales son la memoria, la sensacion y los instintos, mientras que las cualidades

propias del alma racional son el espiritu, la inteligencia y la voluntad.?®?

288 A diferencia de la tesis platonica en la que el cuerpo aparece como la carcel del alma, San Agustin
propone que el cuerpo, al ser una creacién de Dios, es algo bueno que forma parte de la naturaleza del ser
humano entendido como un todo; asi, lo que rompe con la armonia de esta amalgama es el pecado, que
puede superarse estableciendo de nuevo la unién con Dios. (Cfr. Cantera, M. S., Una vision cristiana de la
historia. Comentarios sobre la ciudad de Dios de San Agustin, p. 66)
289 La nocion de “naturaleza” de San Agustin plantea una distincion entre lo que es una naturaleza simple,
que no puede experimentar cambio y las caracteristicas que manifiesta refleja lo que son; y una naturaleza
no simple, que es aquella que puede sufrir cambios. En el caso del cuerpo, existe una distincién entre su
sustancia que si se corrompe, y su cualidad, que es propiamente incorruptible; asi, hay una parte de éste
que se presume incorruptible bajo la promesa de la resurreccion, es decir, un cuerpo espiritual similar al de
Jesucristo en la resurreccion, por ello, el cuerpo es de naturaleza no simple. (Cfr. San Agustin, La ciudad
de Dios, Libro XI, 10)
2% (Cfr. San Agustin, Op. Cit., Libro VII, 30)
291 San Agustin esta con la tradicién que postula que el alma es inmortal, pero al mismo tiempo esta en
contra de la idea tradicional de la reencarnacién de las almas, ya que solamente acepta la reencarnacion
en la forma en la que reencarné Cristo, expuesta en dos tipos de argumentos: el teolégico anteriormente
dicho, y el filoséfico, en el que establece la teleologia de la Creacion. (Cfr. San Agustin, Ibid., Libro XI, 20).
Una consecuencia directa de esta postura es que, para San Agustin, existe un nimero infinito de almas,
ya que éstas, después de morir el cuerpo, ya no regresan al mundo con otro nuevo. (Cfr. Id., Libro XII, 3).
Sin embargo, dentro de su planteamiento sobre la doble muerte, si plantea una especie de “muerte del
alma” que sucede cuando el hombre se aleja del camino de Dios. (Cfr. San Agustin, Id., Libro XIII)
292 Cfr. San Agustin, Ibid., Libro XI, 16. También se puede ver: Truyol, S., A., El derecho y el Estado en San
Agustin, pp. 60-61.
293 Cfr. San Agustin, La ciudad de Dios, Libro V, 11.
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En efecto, a pesar de que tanto las plantas como los animales también estan
dotados de ser, el hombre junto con los angeles, se distingue por tener el elemento
racional en el alma. Sin embargo, es importante sefialar que la sabiduria no es una
cualidad propia del alma, sino que ésta posee a la razon por participacion de la sabiduria
divina: “El alma misma, aunque sea siempre sabia, como lo serd cuando esté liberada
para siempre, sera sabia por la participacion de la inmutable sabiduria, que no es ella

misma.”2%4

En este sentido, la Trinidad presente en toda la Creacidén, se muestra como un
reflejo o una especie de huella impresa en el alma y, mas especificamente, en la parte
correspondiente a la razén, ya que nuestra naturaleza es divina. Sin embargo, necesita
cierto desarrollo para que pueda lograr la semejanza que tenemos con Dios, siendo este
el rasgo que nos diferencia de otros seres, a saber, tener en nuestra alma racional los

principios trinitarios que son la existencia, la conciencia y el amor.?%®

Ademas de esta estructura ontolégica del hombre, el obispo de Hipona propuso a
la par otra interpretacion politico-ética de la Creacion. Como se dijo anteriormente, la
intercesion de la Iglesia por el reconocimiento de la dignidad de todo el género humano,
posibilitd en gran medida que la concepcidn que se tenia del hombre adquiriera ciertos
matices respecto a las concepciones anteriores.??¢ Asi, el planteamiento de San Agustin
contempla la posibilidad de pensar al hombre también como un elemento inmerso en la
Historia, y lo configura de dos maneras: la primera como un individuo y la segunda como

una comunidad.

294 San Agustin, Op. Cit., Libro XI, 10
295 Cfr. San Agustin, Ibid., Libro XI, 26.
2% En efecto, San Agustin vivo en una etapa de transicién cultural, econémico, politico, social, etc., lo que
le permiti6 recoger como herencia el pensamiento del mundo que se estaba consumiendo bajo las
condiciones del mundo que estaba comenzando a configurarse, estableciendo asi puentes organicos de
reflexion filoséfica y teoldgica. (Cfr. Truyol S. A., El derecho y el Estado en San Agustin, pp. 27-28)
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Cuando piensa en el ser humano como un individuo, hace énfasis en el camino
interno o personal guiado por los tres amores que tiene que desarrollar para alcanzar su
salvacion: el primero es el recto amor de si, que se refleja en el amor a Dios ya que sélo
de este modo es como el hombre puede alcanzar la plena felicidad; el segundo amor es
el que se tiene por el prgjimo y se expresa ensefiando a los demas el amor a Dios; vy, el

tercero, es el amor a Dios en si expresado por medio de la fe.

Ahora bien, el hombre como comunidad se comprende, a su vez, de dos maneras.
La primera es sobre las dos ciudades, la “Ciudad de Dios” o “Ciudad Celeste” y la “Ciudad
del diablo” o “Ciudad Terrena”,?%” cuya distincién radica principalmente en el propoésito
que persigue cada una,?® es decir, la felicidad eterna y la felicidad temporal
respectivamente; mientras que la segunda forma se refiere a las comunidades historicas
0 naturales tales como los pueblos, los imperios, la Iglesia, las demas religiones, etc., que
en realidad se reducen a las dos ciudades.?®® Visto asi, estas comunidades naturales
pueden corresponder completamente con alguna de las dos ciudades, o puede ser que
ambas ciudades se encuentren entremezcladas en una sola comunidad, tal como sucede
en nuestro caso: “Entremezcladas, de hecho, y mezcladas mutuamente estan estas dos

ciudades, hasta que sean separadas en el tltimo juicio”.3%

297 Cfr. San Agustin, La ciudad de Dios, Cap. XV, 1.
2% Sjguiendo a Aristételes, San Agustin plantea que el desarrollo que lleva a cabo la Creacion y cada uno
de los seres creados es teleoldgica, teniendo como fin dltimo la felicidad la cual s6lo puede encontrarse
genuinamente con Dios. (Cfr. San Agustin, Op. Cit., Libro 1V, 33; Libro V)
293Cfr. San Agustin, Ibid., Libro XIV, 1.
300 San Agustin, Id., Libro I, 35; Libro XVIII, 49.
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Esta distincion entre las dos ciudades también se encuentra presente en el alma del
ser humano y en el modo de vida de los hombres, ya que en el mismo mundo existen en
convivencia los hombres que libremente eligen el camino del Bien marcado por Dios y
los que deciden no seguirlo.3! En este sentido, dado que los seres humanos son los
principales integrantes de una ciudad, comprender la naturaleza del hombre abre la

posibilidad de conocer también la naturaleza de una comunidad.3°?

[...] Dos amores (de Dios y de si mismo) y dos ciudades: los dos amores dan
lugar a dos grandes tipos de filosofias de la vida, dos grandes tipos de
concepciones del mundo. Mas que aplicarse a sociedades completas, se
observan en los hombres individuales que se hallan entremezclados en la
sociedad [...] En definitiva, es una visidon que habla de una Historia del Hombre
como persona y como unidad, en la que el alma es su fundamento pues busca
o rechaza a Dios.3%3

En este sentido, uno de los elementos mas importantes de la teoria politica agustiniana
es la libertad, ya que con la posibilidad que tiene el ser humano de poder elegir entre lo
bueno y lo malo,3%* también se establecen las condiciones de existencia de las dos
ciudades; la “Ciudad Terrena” que se rige por el amor propio desmedido, y la “Ciudad
Celeste”, que tiene como fundamento el amor al préjimo y, por lo tanto, el amor a Dios

sobre el amor propio.

301 para ver mas a fondo la compatibilidad entre la voluntad libre del ser humano y la Omnisciencia de Dios,
revisar: San Agustin, Id., Libro V, 2,9.
802 Cfr. San Agustin, Id., Libro 1V, 3.
303 Cantera, Una vision cristiana de la historia. Comentario sobre la Ciudad de Dios de San Agustin, p. 25.
304 para San Agustin, la naturaleza fue creada sin vicio alguno, asi, cualquier vicio va en contra de la
naturaleza con la que cada ser fue creado y esto ocurre como un acto de voluntad, pues es decision de
cada creatura apartarse y usar mal la naturaleza bondadosa que le fue otorgada o usarla de manera
correcta haciendo y siguiendo lo que le es propio. (Cfr. San Agustin, La ciudad de Dios, Libro XI, 17.)
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En gran medida, es por este motivo que el alma, elemento que permite la existencia
de la racionalidad en el ser humano, es tan importante para la dimensién ético-politica de
la propuesta de San Agustin: las pasiones que necesariamente experimentamos debido
a nuestra condicion terrenal, tienen que estar gobernadas por la razén, con la finalidad
de que nuestros actos se lleven a cabo con justicia.3®Incluso, la misma razén a su vez
tendria que estar sometida a Dios, ya que la pasion por si misma no tiene una valoracion
negativa, sino que la valoracion tiene que hacerse sobre el motivo que la origind. Asi,
cuando el motivo es correcto pero la pasion es negativa, lo que ocurre es un sometimiento
de la pasion a la razon humana y luego a la razén divina, haciendo que el acto que se

lleva a cabo sea justo.

En este sentido, los dos amores y las dos ciudades nacen como consecuencia de la
libertad del hombre, y gracias a esto, ambas ciudades coexisten en el mundo que
habitamos los seres humanos. Esto nos permite explorar la idea de que la “Ciudad de
Dios” si hace uso de los bienes terrenales y tiene una preocupacion latente por el gobierno
de los hombres, aunque siempre en funcién de que su empleo encamine a la humanidad
a gozar de los bienes de la vida eterna. Ahora bien, para que los hombres puedan
mantener este equilibrio, es necesario que la relacion entre ellos y de ellos con Dios esté
mediada por el amor, la caridad y la misericordia, y siempre teniendo como meta la dicha
que puede alcanzarse en la vida eterna.3®® De este modo, siempre que las acciones
realizadas bajo estos tres valores estén guiadas también por la razén, las personas

buscaran ayudar al préjimo y establecer una comunidad.

305 A diferencia de los angeles, quienes cumplen con la ley que da armonia a la Creacién de manera
inmediata gracias a su naturaleza, y de los animales quienes la cumplen por instinto, el ser humano debe
doblegar su voluntad para que este orden divino se presente a su razén como necesidades racionales que
tiene que cumplir. (Cfr. Truyol, S., A., El derecho y el Estado en San Agustin, pp. 85-86)
306 Cfr. San Agustin, La ciudad de Dios, Libro XI, 25.
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Dado lo anterior, es posible decir que la Ciudad de Dios se muestra como el lugar en
el cual, por designio divino, habitaran las almas que guiaron sus actos bajo las ensefianzas
del amor dejadas por Dios. Asi, solamente se podra ser ciudadano de este lugar quien
haya vivido en sintonia con el plan armoénico de la Creacion, que se encuentra oculto para
la condicion terrena, pero visible para el elemento divino que hay en cada ser creado. Este
conocimiento que tenemos acerca de la perfecta medida con la que fueron creadas las

cosas, su orden y organizacion se encuentra en el alma.3%’

Del mismo modo, la relaciéon que hay entre las dos ciudades también puede pensarse
desde la perspectiva de la “Ley Temporal” y la “Ley Eterna”. Asi, la “Ley temporal” o “Ley
Terrena” es aquella con la se dirigen los asuntos de los hombres en las sociedades v,
aungue San Agustin concede que esta ley puede ser benéfica y justa, también es
consciente de que es inestable, pues cambia segun el gobierno vigente y no siempre esta
en armonia con la “Ley Eterna”. En cambio, la “Ley Eterna” es perfecta, porque es aquella
con la que Dios cre6 al mundo y es la que esta inscrita en el alma de los hombres, por lo

tanto, no sufre alteraciones ni puede equivocarse.

Desde la concepcion agustiniana, el universo fue creado por Dios bajo un esquema
ordenado y como acto visible y material del Verbo divino; por ello, cada elemento de la
Creacioén responde necesariamente a un modelo y direccién racional. Cabe sefialar que
esta nocidn de “orden” pertenecia ya a la tradicion clasica y, cuando entré en contacto con
el cristianismo, sufrié una carga significativa mas amplia, pues para San Agustin, este
orden solamente puede hacerse presente cuando se remite a Dios como Creador, quien
ademas le agrega una carga legal a la armonia de la creacién, presentandola como la “ley
natural”, la cual lleva una serie de responsabilidades y de consecuencias respecto a su

cumplimiento.3°8

307 Cfr. San Agustin, Op. Cit., Libro XI, 1, 4.

308 En la propuesta clasica, varios filésofos habian abordado la idea de “orden” de distintas maneras; por

ejemplo, Pitdgoras y Heréclito, de quienes se habld en el primer capitulo, lo abordaron mediante las

matematicas y el logos. Por su parte, San Agustin retoma esta idea de “orden” como una significacién

tradicionalmente valida para referirse al Verbo o Logos de Dios, con la cual establece una estructura y
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Todo gobierno, tanto bueno como malo, es permitido y posibilitado por Dios, pero
no de manera aleatoria, sino en un cuidadoso seguimiento del plan primigenio que
mantiene a la Creacién organizada. En este sentido, la verdadera felicidad es la eterna3®
y esta en la Ciudad Celeste, a la cual solamente pueden acceder los gobernantes y
gobernados que actuaron en armonia a este esquema divino. Asi, podemos ver que,
dentro de la teoria de San Agustin, no existe un desprecio al gobierno y poder que se
ejerce en las comunidades naturales,®!° ni considera a la “ley terrenal” como algo

completamente negativo:

Lejos de esto, el santo africano-romano desde la contribucidon del cristianismo
a la construccion de un mundo terreno mejor, para lo cual no debe dudar en
colaborar incluso con la “ciudad terrena” cuando ésta dicte normas justas o
busque la justicia terrena, si bien ordenando siempre esta paz terrena a la
consecucion Ultima de la eterna.3!!

En efecto, dado que la “ciudad terrena” solamente se ocupa del poder temporal, es
evidente que éste se vera reflejado en la actividad politica, y es por este motivo que para
los integrantes de la “ciudad de Dios” se muestra como un deber ocuparse tanto de los
asuntos sociales temporales como del Estado, sin perder de vista la labor que lleva a los
hombres a la eternidad. Visto de esta manera, podemos decir que el elemento que esta

en juego en el buen o mal gobierno terrenal, es el alma.

funcionamiento armoniosos en la realidad. (Cfr. Truyol, S. A., El derecho y el Estado en San Agustin, pp.
58-59, 73)
309 san Agustin hace la distincion entre la felicidad verdadera y la felicidad falsa, es decir, una que es eterna
y se encuentra en la vida eterna y la otra, que es inmediata y perecedera. (Cfr. San Agustin, La ciudad de
Dios, Libro IV, 33.
310 De manera general, hay tres lineas principales de interpretacion del esquema filoséfico-politico de San
Agustin: la primera es negativa y expone que las sociedades politicas nacen del pecado, lo que da como
consecuencia que, por un lado, la relacion de igualdad primigenia del género humano sea destituida por
relaciones de subordinacién y, por otro lado, exista un rechazo completo a los asuntos de gobierno terrenal.
La segunda forma es positiva, ya que expone que, si bien es cierto que la ciudad terrena existe a causa
del pecado, también lo es el hecho de que el Estado abre la posibilidad de superarlo. Y, por ultimo, la
tercera via muestra que las relaciones de ciudadania que establecen los hombres en la ciudad terrena son
una tendencia de la naturaleza del ser humano, es decir, que incluso en un estado puro, el hombre hubiera
entablado tales relaciones. (Cfr. Truyol S. A., El derecho y el Estado en San Agustin, pp. 112-119)
811 Cantera, Una vision cristiana de la historia. Comentario sobre la Ciudad de Dios de San Agustin, p.35.
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Dicho en otras palabras, la ciudad que se gobierna buscando principalmente las
riquezas, olvida el cuidado del alma de los integrantes, tanto del gobernante como de los
ciudadanos, y para evitar esto, es necesario que la participacion politica de los integrantes
de la sociedad esté dirigida por la justicia.3!? Esto es perfectamente posible si se toma en
cuenta que ambas ciudades buscan la paz, aunque con la distincion de que en la “ciudad
terrena” se busca la paz inmediata, mientras que la “ciudad celeste”, busca extender la

paz terrena hasta conseguir la eterna.

No se puede decir justamente que no son verdaderos bienes los que ambiciona
esta ciudad, siendo ella en ese su género humano mejor. Busca cierta paz
terrena en lugar de estas cosas infimas, y desea alcanzarla incluso con la
guerra; y si vence y no hay ya quien resista, habra llegado la paz que no podian
tener las partes adversarias entre si [...] Esta es la paz que solicitan las
penosas guerras [...].32

De este modo, podemos decir que en la vision de San Agustin, Dios creé al mundo y a
los seres que hay en éste bajo un orden y una estructura perfecta, y lo que pareciera
romper ese orden, como la injusticia o los fendmenos negativos, en realidad solamente
SON procesos necesarios que sirven para resaltar la disposicion que hay en el mundo y
gue nosotros, como seres racionales, reconocemos. En este sentido, es correcto decir
qgue el mal no fue una creacion de Dios y tampoco es algo que pueda evitar, ya que es
una consecuencia directa de la libre voluntad con la que fuimos creados, y justo ahi radica
la importa de la naturaleza del hombre; al ser una naturaleza bondadosa, es la unica que

puede restaurar el orden divino alterado siguiendo el recto camino sefialado.

312 Cfr. San Agustin, La ciudad de Dios, Libro IV, 3-4.
313 Op. Cit, Libro XV, 4.
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3.2 La baja edad media y la escolastica: un acercamiento a las
caracteristicas de la filosofia politica clasica medieval

3.2.1 Caracteristicas de la filosofia politica clasica durante los siglos Xl y Xl d.C.

Los siglos XI y Xl se caracterizaron, principalmente, por transformaciones que
modificaron sustantivamente la cultura, la sociedad y la economia, dando fin al
aislamiento del mundo latino-cristiano. Asi, uno de los sucesos mas relevantes de este
periodo fue el movimiento poblacional del siglo XI, pues las personas que en un principio
se habian desplazado al campo, regresaron a las zonas urbanas3* y con ellas, fue

necesario construir una nueva cultura ciudadana.

Para el siglo XIll, estas nuevas ciudades se convirtieron en los centros culturales y
politicos referenciales y crecieron las actividades industriales y comerciales, lo que exigié
que las regulaciones juridicas y econdémicas se volvieran mas complejas; del mismo
modo, en el &mbito cultural, surgieron fenébmenos tales como el nacimiento de lenguas
“vulgares” como producto del intercambio comercial, lo que consolido nuevas identidades
y formas de comprender al mundo. En efecto, hubo un gran desarrollo de las actividades
urbanas, pues los artesanos que antes trabajaban en un relativo aislamiento de los
sefiorios feudales, comenzaron a organizarse para atender a una demanda mayor de
clientes, surgiendo una clara separacion entre trabajadores urbanos y productores

rurales.

814 Desde el siglo X hasta el XIl se puede observar un incremento en la productividad agricola y también
en el valor nutritivo de los alimentos. Asimismo, se crearon los excedentes alimenticios necesarios para
sostener una vida urbana mas vital y sustentar a una mayor parte de la poblacién dedicada a las tareas no
agrarias de la industria y del comercio. Este cambio se bas6 en dos hechos: por un lado, la ocupacion y
explotacion agricola de grandes cantidades de nuevas tierras, que van desde el norte hasta la recuperacion
de tierras cultivables en ltalia, asi como la tala de bosques en toda Europa; por otro lado, el mejoramiento
de las técnicas de cultivo, que se produjo durante el mismo periodo. (Cfr. Okley, F., Los siglos decisivos.
La experiencia medieval, pp. 102-103)
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Frente a todos estos cambios, la sociedad medieval se tuvo que enfrentar a una
serie de problemas tales como la reconstruccion de la paz, la implementacion de la
seguridad y, sobre todo, la creacion de una legislacién nueva que les permitiera regular
la vida publica; en otras palabras, la tarea en materia politica se concentré en justificar el
uso y el origen del poder. Dado que en esta etapa los clérigos eran los Unicos que
contaban con la formacion cultural necesaria para llevar a cabo esta labor, la politica
medieval se vio impregnada de este caracter moral propio de la religion, siendo ésta una

caracteristica esencial de la politica medieval.3*®

En este sentido, es importante sefialar que la misma concepcion de pensamiento
politico se daba en relacion directa a la accidn politica, es decir, no era comun dar espacio
a la reflexion sobre las formas de gobierno o al estudio del poder existente, pues el
pensamiento politico del gobernante se daba en funcion de la eficacia en su respuesta a
problemas concretos que le presentaban. Asi, la figura que adopté la praxis politica fue
la de la ley, y es aqui donde radica la importancia de la pugna sobre quién tenia el poder,
ya que las ideas de justicia sobre la que se aplicaban las leyes dependian completamente

de aquel a quien designaban como gobernante.

Por ello, como movimientos politicos importantes de este periodo podemos destacar
las guerras, las cuales adoptaron varias expresiones, desde las luchas para afianzar el
nacimiento de los nuevos Estados hasta las querellas entre el papado y, por un lado, los
reyes franceses; mientras que, por otro lado, estaban los emperadores alemanes.
Igualmente, los conflictos bélicos se extendieron hacia el medio oriente con las cruzadas.
Entre ellas, fue dolorosa la cuarta cuando cayd Constantinopla (1204), en manos de los
propios cristianos venecianos, causando la destruccidn de varias obras de arte de Grecia

antigua guardadas en la ciudad.316

315 Actualmente, podemos hablar de la coexistencia de dos teorias politicas principales en la edad media:
la teoria ascendente del poder o teoria popular de gobierno, en la que, como explicacién general, se
consideraba que el poder residia en el pueblo y de ahi se otorgaba a los reyes, y la teoria descendente del
poder o teoria teocratica del poder, en la que se consideraba que éste provenia de un ser divino que lo
concede a un representante terrenal, quien a su vez lo distribuia a la sociedad. Esta estructura descendente
fue adoptada principalmente por la Iglesia. (Cfr. Ullman, Historia del pensamiento politico en la edad media,
pp. 14-16). Sobre esta distincién también se puede revisar: Vallespin F. (ed.), Historia de la teoria politica,
1, p. 230.
816 Cfr. Grimberg, C. Historia Universal Daimon. vol. IV: La edad media. El choque de dos mundos: Oriente
y Occidente, pp. 336-337.
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Para comprender bien lo anterior, debemos considerar que la forma en la que se
expresaba la ley o el derecho, era mediante la costumbre, es decir, se trataba de un
conjunto de saberes normativos que se transmitian de manera oral a lo largo de
generaciones y que contaba con la carga juridica necesaria para que todos, sin
excepcion, la obedecieran, ya que no contaba con un propietario en particular. Asi pues,
tener el poder por medio de la herencia o por designacién divina no significaba permiso
para ejecutarlo caprichosamente, ni suponia un conflicto directo con la sociedad por no
poder acceder al poder, ya que incluso la figura del gobernante (fuera rey, principe o

sefior) solamente servia para aplicar la ley en casos especificos.

[...] hablando en general, podemos decir con seguridad que ni el poder
hereditario ni—en particular—el reconocimiento del origen divino de la
autoridad eran sinénimos de una licencia para obrar de modo arbitrario o
conforme a las manifestaciones de la voluntad divina que solo la persona
vestida de autoridad era capaz de comprender o interpretar. Este modo de
obrar fue siempre la excepcién, mientras que lo corriente fue que prevaleciese
la conviccién segun la cual la autoridad encontraba en la costumbre tanto su
justificacibn como su limite funcional. Por consiguiente, las personas que
ejercian la autoridad eran vistas mas como jueces que como legisladores
[...].3Y

Es posible decir que, por lo general, se pensaba que la Iglesia y sus integrantes debian
tener mas apoyo que los reyes, ya que éstos solamente rendian cuentas a la sociedad,
mientras que los sacerdotes tenian que procurar el bien tanto de la sociedad como de los
reyes mismos en un plano superior al terrenal. De esta manera, no existia como tal una
confrontacion entre estas dos instituciones, pues la Iglesia reconocia la autoridad de los
reyes en los asuntos del mundo, sino una especie de relacion de subordinacion pues la

Iglesia tenia que responder por todo el mundo en el dia del Juicio Final.3!8

317 Chalmeta G., La justicia politica en Tomas de Aquino. Una interpretacién del bien comun politico, p. 49
818 Cfr. Miethke J., Las ideas politicas de la edad media, p. 14.
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Por ultimo, en el aspecto cultural se registré una revolucion intelectual entre finales
del siglo XII e inicios del XIII, origen de los habitos intelectuales inculcados por la teologia
escolastica, bases del pensamiento en los siglos Xl y XIV. En este periodo se aprecia el
trabajo de los filésofos y tedlogos occidentales, quienes se esforzaban por entender las
obras filosoficas y cientificas recién traducidas de Aristételes y sus comentaristas

musulmanes.

3.2.2 Los antecedentes: San Alberto Magno y su nocion del alma racional

Ya entrado el siglo XIllI, algunas de las innovaciones que tendran mayor impacto en el
ambito cultural, social, politico y juridico se daran gracias a la recuperacién y traduccién
de gran parte de las obras de Aristoteles, en especial las obras referentes a la ética. Asi,
aungue los primeros acercamientos a Aristoteles fueron mediante fragmentos, desde el
siglo IX ya se contaban con algunas de sus obras relacionadas a la l6gica; para el siglo
Xll ya habia una sistematizacion mas prolija del pensamiento del estagirita y ya se tenia

conocimiento de la Politica, la cual encontré un campo auln virgen para su reflexién. 319

Por ello, paralelamente, podemos observar que también es la época a la que
corresponde la creacion de las primeras Universidades europeas: Bolonia (1088), Paris
(1150) y Oxford (c. 1096), con cuatro facultades: arte, derecho, medicina y teologia; entre
ellas, destacaba la facultad de Arte, a la que pertenecid6 San Alberto Magno. Los
principales filésofos y tedlogos del siglo XllII estuvieron asociados, en algun periodo, a la
Universidad de Paris, donde estudiaron, ensefiaron o0 realizaron ambas cosas
actividades. Por citar algunos ejemplos mencionemos a: Alejandro de Hales, Sn.
Buenaventura, Sn. Alberto Magno, Sto. Tomas de Aquino, Roger Bacon, Raimundo Llull,

Duns Escoto.320

819 Cfr. Vallespin (ed.), Historia de la teoria politica I, pp. 296-297.
820 En Paris triunfé el aristotelismo, mientras que en Oxford se desarrolldé una mezcla de tradicion
agustiniana y empirista. A pesar de la importancia de las Universidades de Oxford y de Bolonia, la
Universidad de Paris (reconocida por el rey Felipe Il en 1200 y por el papa Inocencio Il en 1215), fue el
centro de estudios superiores de la cristiandad mas importante del siglo XIII.
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La consolidacion de las universidades signific6 una sucesidon de cambios
importantes, como la progresiva distincion y autonomia de las diferentes ciencias, tales
como la teologia, filosofia y derecho; asi, una de las multiples consecuencias de este
nuevo método de estudio fue el surgimiento de especialistas en cada materia. Sin
embargo, aun no es posible hablar de disciplinas aisladas como en la actualidad pues,
aunque algunos campos del conocimiento ya se comenzaban a estudiar por los eruditos
de la época como materias especificas, todavia hay entrecruces de elementos que hoy en
dia nos parecen ajenos; por ejemplo, la politica sigue sin independizarse por completo de

la parte ética y empieza a incluir tanto elementos legales como teoldgicos.3?*

En este sentido, la escoléstica aparecié principalmente como un movimiento
intelectual cuya principal aportacion fue la sistematizacion y sintesis de la reflexion
filosofica, teoldgica y de la fe cristiana, bajo el aparato metodoldgico de la filosofia griega
y latina. En efecto, la labor de los comentaristas, traductores y transcriptores escolasticos
permitio, en gran medida, la cohesion del entonces disperso pensamiento antiguo

contenido en los textos clasicos, bajo una perspectiva de especulacion logica.

821 Cfr. Vallespin F., Historia de la teoria politica,1., pp 229-230. También ver: Cfr. Miethke J., Las ideas
politicas de la Edad Media, pp. 10-11, 55, 58, 65.
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3.2.3 Santo Tomas de Aquino: el alma, la comunidad y el gobierno

El crecimiento de las universidades y la incipiente independizacion de las diferentes
ciencias, entre otros aspectos, tuvieron un impacto importante en el desarrollo teérico de
las épocas posteriores, por ejemplo, las nuevas observaciones y conclusiones
desarrolladas ya no tenian que sujetarse necesariamente a la interpretacion biblica. Asi,
resulta mas sencillo comprender uno de los motivos por los que Santo Tomas tomara
como pilar importante para su propuesta ético-politica, tanto el pensamiento de
Aristoteles®?? como el de San Agustin;3?3 en efecto, las nuevas ideas aristotélicas eran
parte del nuevo ambiente cultural®?* y prometian un cambio en la vision juridica y politica

tradicional.

Ahora bien, para comprender a cabalidad la propuesta politica de Santo Tomés de
Aquino es necesario empezar por su concepciéon de ser humano, al que concibe como la
unidad resultante entre la parte intelectual y tedrica, y la parte de la voluntad y activa. En
efecto, el ser humano solamente puede desarrollarse y entenderse como la armonia entre
estos dos elementos complementarios de su naturaleza, tal como veremos a

continuacion:

822 Normalmente se ha pensado que la obra de Santo Tomas es una reproduccion del pensamiento de
Aristoteles o una traduccién de las reflexiones del estagirita al pensamiento aristotélico, pero eso no es del
todo justo. La influencia de pensamiento que existio, posibilitd el desarrollo una perspectiva de la politica
mas cohesionada y sistematizada, configurandola ya como una ciencia practica. (Cfr. Guerrero G. A. L.,
Filosofia politica y derechos humanos, p. 48)
323 Ciertas limitaciones que tenia el pensamiento aristotélico se vieron abordados y, de alguna manera,
reenfocados, por el pensamiento cristiano presente en San Agustin, tales son la dignidad que del ser
humano y ciertos derechos inviolables que posee, sin importar el estrato social en el que se encuentre el
individuo o si es 0 no considerado un ciudadano: “Apoyada en estos principios, la Iglesia catdlica reclama
y obtiene de los emperadores cristianos leyes que protejan a los mas débiles de la prepotencia de los
poderosos (basta recordar la institucién de los defensores ecclesiae).” (Chalmeta G., La justicia politica en
Tomas de Aquino. Una interpretacion del bien comuan politico, p. 91)
824 para Chalmeta es correcto hablar de una renovacion, tanto en el campo tedrico como en el practico, en
el siglo XIII: “[...] el siglo en el que vive Tomas de Aquino, o sea, el silgo XllI, aparece marcado por un clima
cultural nuevo, distinto en tantos aspectos del que habia caracterizado el primer Medievo. Para ser
precisos, las primeras manifestaciones habian tenido ya precedentes, especialmente a partir de la segunda
mitad del siglo XII [...] por este motivo, se lo suele denominar el “renacimiento medieval’ [...]. (Chalmeta,
Op. Cit., pp. 39-40)
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Asi, para nuestro pensador no hay ningun abismo entre la inteligencia y la voluntad
del hombre, entre la vida real y la teoria. Porque si bien distingue entre las dos
facultades del hombre, formalmente, segun su término (la inteligencia es la facultad
de conocer la verdad, y la voluntad es la capacidad de tender al bien), sin embargo,
en la union de ambas pone la unidad de la existencia del espiritu y de su actividad
[...] Pero el mismo ser del hombre no se da sin la unién de la materia y el espiritu.
Mas aun, en esa union Sto. Toméas hace radicar la esencia misma del hombre, es
decir, lo que el hombre es. Podemos pues afirmar que sélo se da verdaderamente un
hombre cuando de una manera encarnada [...] se tiene la capacidad de buscar la
verdad para tender al bien.3?°

La unién a la que hace referencia Santo Tomas tiene lugar en el alma del hombre, la cual
es entendida como un principio distinto, inmortal y vital del cuerpo, que se manifiesta de
dos maneras: mediante el movimiento y mediante la capacidad cognitiva. Dicho de otro
modo, el alma, en el caso del ser humano, es el principio que da vida al cuerpo
permitiéndole moverse y desarrollar su capacidad intelectual, y su naturaleza es distinta

tanto material como temporalmente, ya que es incorpérea y eterna. 326

En efecto, aunque el alma sea subsistente y distinta al cuerpo, el hombre como tal
no puede interpretarse solamente como su alma, sino mas bien como el resultado de la
unién entre el almay el cuerpo.®?’Visto asi, la diferencia que plantea Santo Tomas oscila
entre los grados o potencias del alma,?8 tales como: el alma sensitiva que compartimos
con los animales y que necesita del cuerpo para poder generar conocimientos
sensibles;®?° y el alma intelectiva, propia de los seres humanos y que no necesita del

cuerpo para generar conocimiento,3° ya que reconoce las formas de los demas seres.33!

825 Carlos Ignacio Gonzalez, “Estudio introductorio”, en Santo Tomas, Tratado de la ley..., p. 15.
826 Cfr. Santo Tomas, Suma Teoldgica, Cuestion LXXV, arts. 1, Il, VI; Cuestion LXXVI, art. IV.

827 Cfr. Santo Tomas, Op. Cit., Cuestién LXXV, art. IV

328 Cfr. Santo Tomas, Ibid., Cuestion LXXVI, art. lll; Cuestion LXXVII, art. IV.

329 Cfr. Santo Tomas, Id., Cuestién LXXV, art. lll; Cuestion LXXVI, art. V.

330 Cfr. Santo Tomas, Id., Cuestién LXXV, art. II; Cuestion LXXVI, art. I.

331 Cfr. Santo Tomas, Id., Cuestion LXXV, art. V
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Asi, la razon es el rasgo distintivo que nos permite poder actuar de una manera
correcta, ya que su operacion por excelencia es la de comprender el mecanismo interno
de la Creacion, ya que puede acceder a la naturaleza de las cosas y obtener tanto la
causa de los sucesos que ya pasaron, como prever las consecuencias de las acciones
que estan por realizarse. Esto también se conoce como prudencia,3?*? la cual es una
facultad que pertenece a la parte racional del alma, y mas aun, pertenece a la razén
practica, pues aunque la voluntad o libertad sean propias del alma sensible, el dirigir esos
actos hacia el mejor resultado es gracias a la razon; por eso la prudencia es un

movimiento racional que implica necesariamente una practica constante.333

La prudencia,33* en este sentido, no es de la misma manera en todas las personas
ni para todas las situaciones, ya que su propdsito es tender al fin Ultimo de cada actividad;
por ejemplo, el fin dltimo de la familia no es el mismo que el de la ciudad. Por ello, la
prudencia que se encuentra mas cerca de la razén es la prudencia politica, ya que tiende

al mayor bien: al bien coman.

Santo Tomas posee una vision organica de la sociedad politica, entendiendo por
ella un objeto acabado, anterior a las partes que la conforman y que le estan
subordinadas en armonia, atendiendo a un fin que es el bien comun. Esta teoria
proporciona un modelo que finca su explicacion en la idea de que la sociedad
politica es un organismo que funciona a través de la unién de sus partes que
tienden a la persecucién de un bien comun.33

332 |La prudencia es una actividad gue tiene tres momentos principales: el primero puede entenderse como
una revision de los actos que se va a llevar a cabo; el segundo lo lleva a cabo la razén especulativa que
hace una valoracion del acto que se esté eligiendo v, el tercero, lo realiza la razén practica cuando ejecuta
la accion elegida. (Cfr. Santo Tomas, Id., Tomo Xl. Cuestion XLVII, art. VIIl). Asimismo, es importante
sefialar que la prudencia es una virtud que no atiende al bien personal, aunque que se ejerce sobre las
decisiones personales, por el contrario, es una virtud que atiende al bien comin por ser una virtud de la
razén y, por lo tanto, tiende al fin dltimo de la creacion. (Cfr. Santo Tomas, Id., Tomo Xl. Cuestién XLVII,
art. X)
333 Santo Tomas, Id., Tomo XI, Cuestion XLVII, art. I, Il. También ver: Cfr. Santo Tomas, La monarquia,
Libro primero, Cap. 1, 5.
334 A pesar de que pertenece a la razon, a diferencia de ésta, la prudencia no es parte de la naturaleza del
ser humano completamente: la disposicién a actuar de una manera especifica segun los fines determinados
es parte de nuestra naturaleza, pues tendemos naturalmente a eso. Sin embargo, el conocimiento de los
caminos que debemos tomar, es decir, el saber qué decisiones tenemos que llevar a cabo para llegar a
eso fines, no es natural. Asi, dado que la prudencia se refiere mas a las acciones particulares que a los
fines universales, no es algo que se dé per se en nosotros, sino algo que se aprende con experiencia y
tiempo. (Crf. Santo Tomas, Suma teoldgica., Tomo XIl, Cuestion XLVII, art. XV; Cuestion XLIX, art. Il.)
335 Guerrero G. A. L., Filosofia politica y derechos humanos, p. 43.
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Ademas, la prudencia politica, a diferencia de otros modos de prudencia,33® es propia de
todos los seres humanos en tanto que son integrantes de una sociedad, impulsandolos
a cumplir con sus funciones especificas para guardar la armonia y el orden; asi, la
prudencia de los gobernantes es la responsable de la creacién de las leyes y de construir
las condiciones materiales y espirituales para el correcto desarrollo del individuo,
mientras que la de los ciudadanos, es aquella mediante la cual participan en la

comunidad y siguen las leyes creadas.

Para Santo Tomas, el hombre no es s6lo cuerpo, sino cuerpo y alma, con fines
materiales y sobrenaturales plenamente compatibles; por ello, el Estado debe
tener en cuenta los fines sobrenaturales de la persona [...] no se puede ser feliz
si el Estado convierte en inalcanzables los fines sobrenaturales con sus
medias. Esto no significa que la Iglesia tenga una potestad directa sobre la
comunidad politica y pueda imponer formas de actuacion concreta, sino que el
gobernante debe tener en cuenta—al ejercer el gobierno—los principios de
aquella: honestidad, honradez, justicia, virtud.33’

De este modo, la razén practica, entendida como prudencia politica, es la que guia y
permite a la comunidad ejercer sus funciones especificas e interactuar buscando un fin
en comun. En este sentido, la formacién de una comunidad es posible no solamente en
virtud de la naturaleza del ser humano, sino también a un trabajo conjunto entre los
ciudadanos que buscan establecer relaciones armoniosas entre ellos, ademas de la
integracion del gobernante en la vida publica, quien es el responsable de cubrir las

necesidades principales que posibiliten su correcto desarrollo.

[...] las prudencias politicas son de dos especies: una positiva que hace las leyes y
gue pertenece a los principes, y otra que conserva el nombre comun de politica, y
gue tiene por objeto las cosas singulares. Mas como el ejecutar estas cosas
singulares pertenece también a los subditos, siguese que la prudencia no solo es
propia de los principes, sino también de los subditos [...] Debe decirse que la
prudencia esta en la razéon. Mas el regir y el gobernar es propio de la razén. Y por
eso a cada cual, en cuanto participa del régimen y gobierno, en tanto le conviene
tener razén y prudencia.3®

336 Santo Tomas, Suma teoldgica. Tomo XI, Cuestion XLVII, art. XI
337 Megias Q. J. J., y Cabrera C. L., Historia de las ideas politicas de la democracia griega a la monarquia
medieval, p 156.
338 Santo Tomas, Suma Teoldgica. Tomo XI, Cuestion XLVII, art. XII.
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En efecto, mientras los animales siguen el plan universal gracias a su instinto, los seres
humanos necesitamos conocer ese orden primigenio para poder encaminar nuestra
accion, al cual accedemos por medio de la prudencia. Asi, la razén en el campo practico
o politico, es una especie de receptaculo del orden divino y después una suerte de guia
para nuestra voluntad, pues impulsa nuestros actos hacia un fin especifico, es decir, la

razon da una finalidad a nuestro actuar al obedecer directamente los parametros de la

ley.

La ley es una cierta regla y medida de los actos en cuanto alguien se mueve por ella
a actuar[...] Mas la regla y medida de los actos humanos es la razén, que es el primer
principio de las actos humanos [...] pues es propio de la razén ordenar a un fin [...]
De ahi se sigue que la ley es algo que pertenece a la razén.”3°

Como ya se menciong, los seres humanos somos capaces de actuar conforme a la ley
natural porque estd impresa en nosotros, es decir, en nuestra naturaleza. Podria decirse
que Dios grabd en nuestra alma la ley natural para que tuvieramos una manera de
conocer la ley eterna y asi guiar nuestras acciones correctamente: “[...] la promulgacion
de la ley natural se da por el mismo hecho de que Dios la haya puesto en el corazon de

los hombres de modo que pudieran conocerla naturalmente.”34°

Asi, Santo Tomas propone distintos tipos de leyes; la primera es la ley eterna, la
cual hace referencia al orden que guarda toda la Creacion, tanto el universo como todos
los seres creados, racionales e irracionales, en el cual cada elemento tiene una funcion
y perfecto funcionamiento. Este mandato de ordenacion es la ley que se guardo en la

Creacion y, al provenir de Dios, también adquiere esta categoria de eternidad.34!

339 santo Tomas, Ibid. Tomo XlI, Cap. |, art. I. También, puede verse: “[...] asi, en la razén practica
preexisten ciertas cosas como los principios naturalmente conocidos, y tales son los fines de las virtudes
morales, porque el fin es en las cosas operables como el principio en las cosas especulativas [...] y ciertas
otras hay en la razén practica como las conclusiones, y tales son los medios conducentes al fin, a los que
llegamos por los fines mismos [...] el fin no pertenece a las virtudes morales como si le predeterminasen
ellas mismas, sino porque tienden al fin preestablecido por la razén natural. Para lo cual son ayudadas por
la prudencia [...]" (Santo Tomas, Id., Tomo XI, Cuestion XLVII, art. VI.)
340 Santo Tomas, Tratado de la ley, Cap. |, art. IV
341 Cfr. Santo Tomas, Op. Cit., Cap. I, art. 1
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Ahora bien, dado que la ley eterna forma parte de nuestra naturaleza, la cual tiene
una distincion especial debido al uso de la razén que nos motiva a actuar con correccion,
la participacién que tenemos de ella constituye a la ley natural. 34> Dicho de otro modo,
aunque podria pensarse que son lo mismo, en realidad son dos leyes diferentes pues la
ley natural es la forma en la que, por medio de la razén, conocemos los designios de la
ley eterna, que es la que mantiene el recto gobierno en el universo: “Cada hombre tiene
grabada naturalmente la luz de la razén, para que con aquella en sus actos se dirija a €l
(Dios)”.343

Una vez que el hombre conoce la ley natural, su naturaleza lo lleva a tomar esa
estructura como modelo para elaborar leyes que le sean Utiles para su actuar en la vida
cotidiana, es decir, elabora leyes mas especificas llamadas leyes humanas.®** Cabe
sefalar que la ley eterna, natural y humana tienen la funcién de direccionar la conducta
externa del hombre, buscando que su actuar cumpla con reglas establecidas, pero de
modo impersonal. Asi, buscan que el hombre cumpla, por ejemplo, con la ley de no robar,
pero no garantizan que no quiera hacerlo; por ello, la ley divina, segun Santo Tomas, es
la que se encarga de la parte interna del individuo, de su apropiacion de la ley y de la
conviccion de que las leyes y normas son buenas en si, tanto para uno mismo como para
los demas. 345 Solamente cuando el hombre guia sus actos atendiendo a todas estas

leyes, es cuando podemos decir que esa persona es buena y virtuosa.

342 Cfr. Santo Tomas, Ibid., Cap. Il, art. 2
343 Santo Tomas, La monarquia, Libro primero, Cap. 1, 2.
344 Cfr. Santo Tomas, Tratado de la ley., Cap. Il, art. 3
345 La propuesta de Santo Tomas para alcanzar la bienaventuranza, es por la doble via; el primer camino
es por medio de la razén tal como se expuso anteriormente, la segunda via es por medio de la fe, en la
cual la ley revelada puede mostrar al individuo la sabiduria de la ley eterna de manera mas directa. (Cfr.
Santo Tomas, Op. Cit., Cap. I, art. 4).
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El hombre no es Gnicamente un ser social, es ante todo un ser personal. Por eso
el Estado debe coordinar el bien comun, que ha de buscar para los individuos, con
la libre determinacién de la persona y del individuo. EI hombre como persona es
un ser libre, de forma que el Estado debe respetar esta libertad del hombre. Los
individuos no pueden ser manejados como cosas, como objetos, sino como
personas, que se haceny forjan también sus destinos.346

En este sentido, el bien comdn solamente se logra cuando todos los ciudadanos son
virtuosos, respetando y actuando conforme a las leyes porque saben y comprenden que
eso es lo mejor para todos, lo cual garantiza que en la comunidad haya paz y felicidad,
fines ultimos para toda sociedad: “[...] como la ley nos es dada para que dirija los actos
humanos, en cuanto estos obran en funcion de la virtud, se dice que la intencion de la ley
es hacer bueno al hombre [...] De ahi que sea imposible el que se consiga el bien de la
ciudad si los ciudadanos no son virtuosos, o al menos aquello a quienes compete

dirigirla.”34’

En efecto, la manera de llegar al fin Ultimo de la vida, es decir, la felicidad, es
siguiendo la ley por medio de nuestra razon. Sin embargo, esta felicidad no estaria
completa si sélo llegamos a ella individualmente, por ello Santo Tomas propone que para
que este fin dltimo se realice en su totalidad o perfeccion, tenemos que alcanzarlo en
comunidad. De este modo, la ley que apunta a la felicidad establece que ésta solamente
puede alcanzarse como un bien comun; asi, se vuelve competencia, derecho y deber de
cada miembro de la sociedad actuar conforme a la ley, y en caso de que haya una
persona que sea representante de toda una sociedad, es decir el gobernante, su deber

sera el de procurar que todos los ciudadanos cumplan con este deber.

346 Santo Tomas de Aquino, La monarquia, p. 138.
347 Santo Tomas de Aquino, Tratado de la ley, Cap. Ill, art. 1.
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La ley ante todo y principalmente, mira al bien comun. Y el ordenar todo al bien comdn
es propio o de todo el pueblo o de quien toma la representacion del pueblo. Y por
tanto el hacer la ley es propio o de todo el pueblo o de la persona publica que tiene
a su cuidado la direccion de toda comunidad [...] Y tanto la multitud del pueblo como
la persona que lo dirige tienen dicha fuerza coactiva [...] Y por tanto solo a ellos
pertenece hacer la ley.348

Visto de este modo es posible decir que, dentro de la teoria politica del aquinate, el ser
humano entendido como ciudadano, est4 capacitado para participar politicamente en su
comunidad pues la responsabilidad de procurar el bien comin no es solamente del
gobernante, sino y con mayor fuerza, de cada uno de los individuos que componen a la
sociedad; ademas, la felicidad que debe alcanzar esta participacién no se agota en la
sola unidad de la comunidad, sino cuando esa comunidad formada busca llegar a Dios

por medio de sus actos correctos.

La teoria politica de Santo Tomas es deudora, como ya hemos advertido, de la
aristotélica, pero la supera al considerar que no es la sociedad—Ia polis en el caso
de Aristoteles—Ila que constituye el fin Gltimo del hombre y la que reporta, por
tanto, una felicidad plena al ser humano, sino solo una felicidad parcial [..] para
Santo Tomas, en cambio, al ser la persona un ser trascendente—su existencia no
finaliza en la tierra, sino que continda tras la muerte—alcanzara la felicidad plena
con la vision de Dios. Este seré el dato con mayor peso en el pensamiento tomista,
gue le llevara—como a San Agustin—a exigir un comportamiento honesto y
honrado, no sélo legal, tanto por parte del ciudadano como de los gobernantes.34°

348 Santo Tomas de Aquino, Ibid., Cap. I, art. 3.
343 Megias Q., J. J.; Cabrera, C. A., Historia de las ideas politicas de la democracia griega a la monarquia
medieval, p. 154.
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Asi pues, parece correcto decir que los elementos aristotélicos que mayor influencia
tuvieron en el pensamiento politico de Santo Tomas son los antropolégicos y éticos, la
vision teleoldgica y la importancia de la sociedad e instituciones en la garantia de una
buena vida y en la formacion de los ciudadanos. En efecto, a la par que Aristoteles, pero
con una prudente distancia, Santo Tomas establece teleol6égicamente que la naturaleza
del hombre esta disefiada de tal manera que, dentro de una comunidad con la ayuda
mutua entre los ciudadanos y la ley, se podra alcanzar el bien ultimo, es decir, la felicidad
eterna mediante el ejercicio de las virtudes politicas.

En este sentido, en cuanto a la reflexion politica y a la actividad religiosa de este
periodo medieval, podemos decir que lejos de dibujar una linea divisoria en medio de sus
campos de accion, tal y como se plantea actualmente, trabajaron en sincronia atendiendo
a las diversas necesidades humanas de la poblacién de ese momento, tales como la
tranquilidad que de la idea de salvacion y la exigencia de normas que posibilitaran una
convivencia, hasta cierto punto, regulada y controlada.

En un cierto sentido, la concepcién cristiana del gobierno implic6 siempre una
teoria del derecho divino, ya que el gobernante es ministro de Dios. Pero las
controversias constitucionales modernas han aguzado el contraste entre las dos
concepciones en una forma en que nadie pensd en un principio ni durante
bastantes siglos después. Aunque la autoridad derivase del pueblo, no habia
razon para que el respeto a ella no fuese un deber religioso; o, inversamente, si el
gobernante era ordenado por Dios, podia deber la forma particular de su oficio a
las instituciones inherentes a un pueblo [...] Ambas opiniones suponen—Ila una
como derecho y la otra como teologia—Ia diferencia entre la autoridad inherente
a una institucion y el poder meramente arbitrario que pueda poseer un individuo.
Por esta razdon, ambas concepciones pudieron coexistir sin resultar
incompatibles.3%°

350 Sabina G. H., Historia de la teoria politica, pp. 158-159. Para profundizar un poco mas en la cosmovision
de ésta interaccién entre gobierno y religion; vid., p. 173
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CONCLUSIONES

Una vez hecha la investigacion puedo decir que, a pesar de que el alma es un concepto
igualmente vigente para los tres periodos estudiados, el acercamiento y tratamiento que
se le da en cada uno de ellos es variado. Esto no significa que el concepto vaya
evolucionando y adquiera, de un momento historico a otro o de un sistema filoséfico a
otro, un significado mejor que supere al modo en que se comprendia en un momento
anterior; asi como tampoco se puede decir que, a modo de herencia causal, el término
de alma pasara de una etapa a otra bajo una suerte de simple reinterpretacion, y sin

ningun otro mérito.

Por el contrario, es posible visualizar que cada etapa historica vista en esta tesis,
tomé este concepto bajo sus propias consideraciones y probleméticas, apropiandose de
éste y configurandolo segun sus necesidades, adoptando algunas de sus
consideraciones tradicionales y también matizando algunas de ellas, dandole asi un
enfoque distinto y proponiéndolo no como un concepto estatico y firmemente definido,
sino como un concepto sintomatico que permite visualizar y responder de maneras
diferentes a diversas cuestiones, lo cual nos permite abrir nuevas ventanas de estudio en

nuestra actualidad, tal como la que impulso este trabajo.

Por ello, una vez concluida, mas no agotada, la investigacion para esta tesis, es
posible realizar una sintesis general de la presencia del concepto de alma en algunas de
las propuestas filosoficas de cada una de las etapas histéricas expuestas, con la finalidad
de identificar las variantes y el desenvolvimiento que tuvo, tanto en cada uno de estos
momentos, como en el transito de uno a otro. Esto, a su vez, permite ver con mayor
claridad como fue evolucionando panoramicamente el concepto, coémo las
transformaciones que sufri6 no parten de una sola causa y cémo, paulatinamente y
gracias un diadlogo entre las multiples disciplinas en las que actia el ser humano, estos
tejidos permitieron que un concepto originalmente religioso, pudiera encontrar lugar en el
desarrollo filosofico, especialmente en la que podria denominarse como filosofia politica.
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En efecto, podemos decir que la aparicion del concepto de alma en el
pensamiento humano no tuvo lugar en el campo de la filosofia, sino en el de la religion.
Antes de que la filosofia apareciera como un modo sistematizado y fundamentado de
explicacion de la realidad, el pensamiento religioso facilité los primeros acercamientos
que permitieron a los seres humanos comprender tanto el entorno que los rodeaba, como

Su propia existencia y su lugar en el mundo.

Asi, la presentacién que hago en esta tesis del pensamiento antiguo, muestra
gue uno de los conceptos importantes de estas primeras explicaciones religiosas fue el
alma. En este sentido, para el planteamiento religioso homérico, el alma se comprendia
como un aliento o espiritu atribuible solamente a una persona viva, similar a su figura,
pero carente de inteligencia, cuya unica funcién era dar vida y movimiento al cuerpo en
el que se encontraba; y aunque en ocasiones también se relacionaba con las emociones

del hombre, no se le llegd a dar una carga ontologica especial.

En coexistencia con la religion homérica, los cultos a Eleusis, se configuraron en
un entorno a cambios culturales, religiosos, econémicos y politicos, expresando una
concepcion alternativa de la realidad en la que, si bien es cierto se conservaron algunas
ideas importantes del culto oficial, también lo es el hecho de que se llevé a cabo una
reinterpretacion de algunas de esas ideas bajo las nuevas necesidades que surgieron
ante estos cambios sociales. El concepto de alma sigue apareciendo como un elemento
integral de la propuesta religiosa, salvo que en los cultos eleusinos cobré6 mayor

importancia, pues se le atribuyeron cualidades un poco mas especificas.
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Entre estas cualidades, se puede mencionar la incipiente aparicion de la nocidn
de promesa de una vida mejor del alma después de la muerte del cuerpo, conservandose
asi la dualidad entre el cuerpo y el alma, y la pervivencia del alma respecto al cuerpo,
pero, por un lado, el destino y estado que ésta tendrd una vez que se separa del cuerpo
deja de ser un estado de deambulacion en las sombras y, por otro lado, se vuelve
necesario un codigo de conducta no moral referente a los rituales que, al seguirse,

otorgaban a esa alma el acceso a una buena estancia en la vida inmortal.

Cabe sefialar que, puesto que las practicas rituales que se exigian a los iniciados
en los Misterios de Eleusis no estaban en conflicto con las actividades del culto oficial,
una misma persona podia participar en ambos cultos sin ningdn problema, tal como si
sucedi6 con la presencia de los cultos orficos, los cuales se vieron envueltos en polémicas
respecto a la concepcion misma de alma, a las practicas rituales tradicionales y a las

creencias del destino del alma después de la muerte material.

Para ampliar mas este punto, en primer lugar, tenemos que el culto al dios
extranjero Orfeo retomd el concepto de alma bajo reformulaciones un tanto radicales
respecto a las ideas tradicionales. El hombre, hasta entonces, se habia entendido como
un todo completo en vida, cuyas acciones no seguian un codigo de correccion moral
especifico y su destino después de la muerte era mas bien sombrio o incierto. Asi, para
los iniciados o6rficos el ser humano estaba conformado por dos elementos antagdnicos
(el bien y el mal), que debe expiar mediante practicas rituales y el seguimiento de normas
que distanciaban a los seguidores orficos del resto de la comunidad. Una vez que la
persona se encontraba limpia de la carga negativa primigenia con la fue creada,

garantizaba la dicha de su alma al morir.
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De este modo, se hacen evidentes las diferencias que tenian los cultos orficos
respecto a las religiones tradicionales, ademas de que, aunque se sigue manteniendo la
dualidad entre cuerpo y alma, al cuerpo se le dio una carga negativa que antes no tenia,
mientras que el alma representaba la parte elevada y divina. Por ello, seguir los rituales
y conductas establecidas en el culto a Orfeo significé una liberacién del alma de las
ataduras corporales, mientras que el no seguirlas o rechazarlas implicaba un ciclo de

reencarnaciones del alma, lo que hacia cada vez mas dificil su emancipacion.

Ahora bien, asi como el concepto de alma en el campo religioso se fue
configurando y transformando en la medida en que se veia atravesado por elementos
politicos, econdmicos, culturales y sociales, de la misma forma comenzé a incursionar en
el campo de la filosofia, no como una consecuencia o propuesta causal, Sino como una
forma mas de explicacién de la realidad que se remont6 a sus elementos tradicionales, y
se molded para responder a las nuevas necesidades y condiciones de cada aparato
filosdfico.

En este sentido, una de las variantes innovadoras que atraveso al concepto de
alma en la filosofia presocratica, como es el caso de Anaximandro de Mileto, Heraclito de
Efeso y Pitagoras de Samos, fue su acercamiento con la nocion de orden y gobierno que
establece un vinculo entre los seres humanos y el universo que los rodea. En efecto, para
la filosofia presocratica representada en esta tesis por estos pensadores, existe un orden
natural u original que rige a todo el cosmos que, ademas, se encuentra presente en el
alma de los seres humanos y nos permite comprender y comprendernos en esa

constancia que mantiene todo en equilibrio.
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Asi como pueden verse cambios significativos entre el tratamiento religioso y el
tratamiento filosofico de este concepto, del mismo modo pueden apreciarse ciertas
cercanias entre estos dos planteamientos; por ejemplo, en la propuesta filoséfica de
Pithgoras y el planteamiento orfico, principalmente, en la que ambas retoman la dualidad
del hombre, la idea de la transmigracion de las almas (aunque con distinto propdsito cada
una pues en el planteamiento 6rfico se ve como un castigo, mientras que en el pitagérico

es una condicién de vida), su purificacion y su naturaleza divina.

En el planteamiento de Anaximandro se comparte, con los misterios orficos, mas
que la idea de alma como en el caso de Pitagoras, la imagen del caos creador en relacion
con el to aperion asi como la relacion de retribucién, justicia y orden entre este principio
generador y el individuo como parte de esta distribucion equilibrada; mientras que en la
propuesta de Heraclito, aunque aun no hay afirmaciones concluyentes, es posible
plantear una cercania basada en el reciente descubrimiento de los papiros de Derveniy
las laminillas de Tesalia y Olbia, a través del alma como elemento del hombre que esta
directamente relacionado con los principios que dan armonia al mundo por medio del
logos, el lenguaje y estilo empleado, asi como varias correspondencias entre ambas

corrientes.

Ahora bien, los elementos que adquirié y transformoé la idea de alma en este
proceso, también entraron en discusion con la filosofia de Sécrates, Platon y Aristoteles,
en las cuales ademas se atendieron otras problematicas que cobraron mayor importancia
debido a los cambios culturales y sociales de su época, dando como resultado una

ampliacion de este concepto al campo de la ética y la politica.
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En efecto, mas alla del impacto social que pudo tener la religion olimpica, los
cultos a Eleusis y los misterios 6rficos, o la mayor o menor cercania de los filésofos
presocraticos con la politica, es posible notar que a la par del desarrollo econémico,
cultural y politico, se manifestd un desarrollo filoséfico que buscé, aunque no solamente,
entender el nuevo papel del ser humano ante estos cambios; asi, la idea de alma se
mantuvo como uno de los pilares importantes de estas nuevas explicaciones que trataban

de vincular al ser humano con la nueva sociedad que lo rodeaba, es decir, con la polis.

En este ambiente de cambios legales, nace una concepcion del hombre renovada
e integrada por elementos pertenecientes a la tradicidén y otros que se desarrollaron en la
medida en que se sostenian discusiones filoséfico-politicas, tales como las llevadas a
cabo entre Sdécrates y los sofistas, y después las planteadas por Platon, Aristételes y
Séneca, en las que se incluian reflexiones acerca de la naturaleza del ser humano y las
manifestaciones de ésta en sus acciones y costumbres, siendo el alma uno de los nucleos

principales de estas propuestas.

A partir de este momento, la necesidad de la participacion politica de los
ciudadanos se torno crucial, la cual, desde la reflexion filoséfica propuesta en este trabajo,
se ve posibilitada gracias al alma del ser humano. De esta forma, el alma ya no solo
puede comprenderse como un elemento pasivo de contemplacion, sino también como un
elemento activo que permite al hombre involucrarse y desarrollarse dentro de su
sociedad. Para Socrates, de modo semejante al planteamiento pitagorico, el alma es el
lugar donde se concentran las virtudes y aprendizajes para llevar a cabo una buena vida,
expresada en el areté, pues es ahi donde se puede reconocer, y por lo tanto efectuar, la

justicia, entendida como aquello que gobierna y nos gobierna a todos.
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Estas consideraciones socraticas se veran desarrolladas en el pensamiento de
Platon bajo una relacion de macro-cosmos y micro-cosmos, para el cual existe una
relacion entre el alma del ser humano como posibilitadora de las acciones sociales del
hombre y el orden politico, que rige al mundo y permite su correcto funcionamiento,
equilibrio y armonia. La gobernabilidad que permea en el exterior esta presente en
nuestra alma, mostrandose como deber del ser humano reconocerla y reproducirla en

nuestras actividades virtuosas dentro de la comunidad.

En el caso de Aristoteles, puede verse un cambio importante tanto en la definicion
misma del alma, como en la propuesta que la vincula a la politica pues, aunque afirma
que el cuerpo y el alma son dos elementos distintos, difiere en la idea de que el alma sea
inmortal. Asimismo, niega la posibilidad de que el alma resguarde o contenga
previamente las virtudes que hacen a un individuo un buen ciudadano; en cambio,
propone una nocion de alma que solamente podré desarrollarse por completo dentro de
una comunidad mediante el ejercicio constante de las virtudes aprendidas en la sociedad,
mismas que deben ser posibilitadas por el aparato gobernante, ademas de la separacion
qgue plantea entre las diferentes formas de integracién social, como la familia y el

gobierno, en cuanto a su estructura, funcionamiento y comportamiento.

Siguiendo los multiples tejidos elaborados por los distintos &mbitos de accion del
ser humano, para el periodo helenista en el que ocurre la expansion territorial encabezada
por Alejandro Magno, la desintegracion de las polis y las implicaciones ideolégicas
correspondientes, es posible ver que el concepto de alma se nutrié de nuevos elementos
en la filosofia estoica de Séneca. Asi, la idea principal en cuanto a la reflexion politica fue
la nocién de cosmopolitismo, la cual amplia la extensién de pertenencia proponiendo que
todo ser humano es capaz de identificarse socialmente con sus semejantes sin importar
los limites territoriales, pues tal relacibn se basa en la legalidad con la que esta
estructurada la Naturaleza, de la cual somos parte. El alma en este sentido, y siguiendo
un poco a Aristételes, en tanto que es racional nos permite identificar y continuar con este

acontecer regido por leyes naturales.
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Ya para los comienzos de la Edad Media, esa inestabilidad se complicé ain mas
debido a varios factores, como la caida de Roma y las multiples conquistas territoriales,
entre otras, los cuales permearon las reflexiones teoldgico-filoséficas de los pensadores
de esta época, en especial, las concernientes al campo de la politica y la ética. En esta
medida, los planteamientos de San Agustin y Santo Tomas respecto a la naturaleza del
hombre y su papel en un mundo que fue creado bajo consideraciones distintas a las hasta
entonces aceptadas, atravesaron también la dimension social, mostrando que la
‘comunicacion tedrica’ entre el periodo en el que se encuentran y las etapas anteriores
aun esta latente, compartiendo algunos aspectos y replanteando otros bajo las nuevas

condiciones ante las que se enfrentaron.

Uno de esos elementos de reflexion comunes es el concepto de alma, que en el
pensamiento agustino sigue compartiendo la dualidad en cuanto a la composicion del ser
humano, quien fue creado por Dios. Asi, en asentimiento con la propuesta tradicional
platonica, el alma se muestra como elemento inmortal, incorpéreo y racional, pero,
ademas, propone al alma como el lugar en donde se encuentran impresos los tres
principios de la creacion, elementos que permiten una interpretacion de corte politico en
la que se coloca al hombre como un sujeto individual y, al mismo tiempo, colectivamente
activo en la sociedad. En otras palabras, siguiendo individualmente el camino correcto
sefalado por Dios, es posible acercar a los demas, mediante acciones politico-sociales
representadas en la Ley Temporal y la Ley Eterna, al bienestar terrenal, lo cual, en

principio, garantizaria la bienaventuranza eterna.
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Estas propuestas, puestas a lupa bajo un nuevo ambiente cultural impulsado en
parte por las incipientes universidades, permitieron a Santo Tomas reconstruir este
concepto bajo nuevos esquemas cimentados gracias a sus discusiones tedricas con los
filosofos que le antecedieron. Asi pues, el alma, ademéas de su inmortalidad y de ser
principio vital del hombre, se muestra para Santo Tomas como el lugar en el que converge
la parte racional y la parte correspondiente a la voluntad del ser humano, lo cual se
manifiesta como prudencia, siendo una de sus formas la prudencia politica, Unica de los

seres humanos pues implica la convivencia y el desarrollo dentro de una sociedad.

Dicho lo anterior, también es importante sefialar que, para llevar a cabo una
interpretacion justa, tanto de los periodos histéricos como de las propuestas filoséficas
presentadas, fue necesario entender que no es posible plantear una distincién definitiva
entre la religién y la filosofia; incluso, también tuve que prescindir en gran medida de las
distinciones actuales que tenemos sobre de las disciplinas filosoéficas, ya que para estos
pensadores aun no hay una distincion clara, por ejemplo, entre la ética y la politica, y las
explicaciones acerca de la naturaleza del hombre empalman aspectos antropoldgicos,

ontolégicos, metafisicos e incluso religiosos.

Puedo decir que, por esta razon, entre otras, la idea de alma a lo largo de los
pensamientos abarcados se presenté como un concepto sintomatico, es decir, un
concepto que engloba y refleja las formas en las que se presentaba la realidad para las
personas de cada tiempo, las maneras en las que pensaban su origen, los propdsitos que
tenia su estancia en el mundo y las posibles formas para relacionarse con sus
semejantes, asi como el parametro para saber a quienes podian considerar como alguien

igual y perteneciente al grupo en el que estaban.
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Por ello, no puede mostrarse como un concepto susceptible de cambios
causales, ya que al mostrarse como espejo de varias cosmovisiones que se comparten
o bien dentro de una misma época o bien a lo largo de varias épocas, tiene que verse
inmerso en un tejido organico en donde convergen elementos sociales, econémicos,
religiosos, filosoficos, politicos, culturales, etc., lo cual, a su vez, permite la comunicacion
entre varios pensamientos y periodos histéricos distintos. Asi, se mostré oportuno y, hasta
cierto punto necesario, realizar todo el recorrido expuesto en este trabajo, pues para
comprender de la mejor manera el contenido del concepto de alma en relaciéon con la
filosofia politica, tenia que aproximarme a la historia del concepto y a las formas en las

gue interactuaba con los aspectos de la realidad.

De este modo, puedo decir que la intuicion que me impulsé a desarrollar este
proyecto, resulté acertada. En efecto, gracias a las constantes reflexiones y
replanteamientos del problema central y al analisis de la bibliografia consultada, se abre
la posibilidad de comprender al alma como un elemento que integra las mdultiples
dimensiones en las que se desenvuelve el ser humano, con sus respectivas
imbricaciones. Asi, el alma, que estaba asociada principalmente a la actividad
contemplativa del hombre, también puede relacionarse con la actividad politica y con el

desarrollo moral de los ciudadanos.

Esta relacion patente entre el alma, el hombre y la dimension del quehacer
politico puede hacerse visible en otros periodos historicos, e incluso puede someterse a
otros tratamientos como el propuesto por la filosofia moderna, en la que se plantea la
discusion sobre la viabilidad de la relacién entre la religidon y la politica; pero, en las etapas
y propuestas filosoficas presentadas en esta tesis, se encuentra la simiente de las

reflexiones acerca de la relacion que existe entre el hombre y su actuar politico.
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