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Comentarios sobre las traducciones

Los textos griegos, a excepcion de los presocraticos, provienen del proyecto digital Per-
seus, que generalmente utiliza las ediciones de Oxford. Los fragmentos de los autores pre-
socraticos son del proyecto Daphnet. Las referencias completas estan en la bibliografia.
También, al ser ediciones digitales, para los textos en griego s6lo menciono autor, obra y
nimero de verso o pasaje, pues en el sitio web los textos sélo se separan por estos elemen-

tos y no por nimero de pagina.

Las traducciones, salvo que indique otra cosa, son propias. En la bibliografia se indican

las ediciones traducidas que funcionaron como apoyo.

Comentarios sobre los conceptos.

Cuando utilizo la palabra hombre, el hombre, me refiero genéricamente al ser humano,
como traduccion de &vBpwnog [dntropos], la cual engloba a los géneros masculino y fe-
menino. Cuando uso la palabra varén (latinizado') me refiero a &vrip [anér, andréds], que es
lo propiamente masculino y guerrero. Esto aplica tanto en las traducciones como en el cuer-

po del texto.

1 Esto es porque var6n no viene del griego avrip, dvdpog, sino del latin vir.



My friend, the spirit of an earlier time,
To us is a seven-sealed mystery;

And what you learned gentleman would call
Its spirit, is its image, that is all,
Reflected in your own mind’s history.
And what a sight it often is! Enough
To run a mile from at first glance. A vast
Old rubbish-dump, an attic of the past,
At best a royal tragedy —bombastic stuff
Full of old saws, most edifiying for us,

The strutting speeches of a puppet-chorus!?

2 Goethe, Faust, Part One, vv. 576-585



Introduccion.

En un ejercicio de interpretacién histérica, la utilidad practica es una de las cuestiones que
mas han presionado a la filosofia, la cual se ha considerado principalmente como una
disciplina de valor teérico y cuya tnica funcién practica es la influencia politica, la
determinacion de normas éticas y difusion de problemas filoséficos al publico en general.
En este trabajo mi intencion es reinterpretar la funcién de la filosofia, a partir de un
ejercicio de interpretacion historica, para darle una nueva forma de actuar en nuestro
contexto histérico-social. Esto es: rescatar la preocupacién que estaba a la base de la
filosofia antigua, la cual establecia que la mayor tarea del ser humano era hacerse
responsable de si mismo, fortalecerse y reformarse; todo esto adaptado a las condiciones
actuales y nuevos valores dentro de los cuales vivimos. Con relacién a los nuevos valores,
actualmente la participacién del hombre con la comunidad tiene como base el egoismo que
busca las mayores ventajas materiales, por lo que la educacion queda reducida a la
capacidad para trabajar en el mundo de la produccién econémica. Las relaciones humanas y
las acciones cotidianas quedan totalmente subordinadas a la producciéon econémica, y sélo

tienen relevancia en cuanto son un problema de consumo?.

En la antigiiedad, la relacion del hombre con la verdad involucraba una transformacion
individual. Este proceso de transformacién era esencial para el conocimiento, y

determinaba una forma de sabiduria. Foucault denomina a este ejercicio de conocer como

3 Por ejemplo, la publicidad y la industria cultural toman elementos de la sociologia, la psicologia y medicina
para analizar las emociones y enfermedades del ser humano, pero sélo con el fin de potenciar ventas, preparar
propagandas y fortalecer el consumo. A partir de estos estudios y saberes (que logran obtener un
conocimiento muy preciso del ser humano) no se desprende un verdadero bienestar para la vida cotidiana de
los hombres.
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espiritualidad en La Hermenéutica del sujeto, la cual postula que el sujeto no es digno por
si mismo de alcanzar la verdad, debe trabajar en si mismo y modificarse para poder
acercarse a ella®. Este ejercicio de transformacion tiene gran relevancia en dos fildsofos
importantes: Sécrates (470-399. a.e.c) y Platon (428/427-424/423 a.e.c), a quienes voy a
analizar en este trabajo. Sin embargo, el ejercicio de la espiritualidad, como la llama
Foucault (1926-1984), no es igual en cada momento histérico. Por ejemplo, para el
cristianismo, que bien tiene una fuerte herencia del pensamiento greco-romano, la
espiritualidad helénica es interpretada en el contexto del cosmos del Dios Padre tinico cuyo
hijo revel6 la verdad y muridé en la cruz. En este mundo cristiano, el ser humano debe
buscar la reconciliacion con la divinidad y salir de este mundo terrenal para acercarse a la
verdad divina.

Por su parte, Socrates y Platon no estan en un mundo cristianizado: i.e. donde el hijo de
Dios ya haya revelado la verdad y salvado al hombre de sus pecados. Socrates y Platon, sin
dejar de lado muchas otras fuentes mitoldgicas, tienen de cerca al mundo homérico y a los
restos del poderoso imperio ateniense. En este trabajo, me enfocaré en analizar cémo las
herencias homéricas de la divinidad y el dominio, pasan hacia la razén, por medio de la
investigacion de los presocraticos; el saber y la gran politica imperial de Atenas, con el
analisis histérico de Tucidides (460 455 a.e.c), para conformar una herencia que dara forma
y significado al ejercicio de la espiritualidad en Socrates y Platén. Es por esta herencia que
considero que los ejercicios filoséficos de Tucidides, Sécrates, Platén, tienen en comun el
lograr que el individuo alcance la mayor capacidad de accion y dominio posible.

Estas tres figuras del pensamiento realizan, de diferente manera, un proyecto, ya sea
por medio de la historia o la filosofia, que en gran medida cumple el objetivo pedagégico
de la nobleza homérica: el ser un orador de palabras y ejecutor de acciones®. Tucidides lo
dice de forma clara al presentar su obra, que quien la estudie podra prever eventos y tener

mayor influencia sobre ellos;® Socrates, a través de las narraciones de Xenophon (430-354

4 Cf. Michel Foucault, La hermenéutica del sujeto, pp. 33-35.
5 Cf. Homero, Iliada, IX, vv. 440-443.
6 Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 1, 22.
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a.e.c.),’” define el conocimiento de si como el saber las propias capacidades y limitaciones,
para poder ejecutar las acciones de la forma mds eficaz; Plat6n® culmina el ejercicio
filosofico ya sea o en el gran politico que gobernaria la ciudad ideal o en el retérico-médico
que puede curar a la ciudad.

La sabiduria como medio de dominio, pero también de fortalecimiento y cura de las
enfermedades —tal vez sélo de las pasadas y las futuras, pero no de las presentes— es una
vision que surgio en la cultura helénica y tuvo grandes ecos en los diferentes aspectos de la
vida griega: como la politica, los estudios historicos y la filosofia. Incluso el gran sofista
Gorgias® asegura que la palabra es capaz de curar a los hombres y guiarlos para bien, gran
elemento del pasado que heredan Platon y Sécrates y buscan concretarlo a través de su
filosofia.

En Tucidides, Socrates, Platon, considero que esta uno de los mayores logros del
pensamiento helénico: la capacidad de aprender del mundo para la adaptacién y el
autofortalecimiento, para aumentar la capacidad de accién; lo cual se busca como el mayor
logro humano, pese a tener la consciencia de que la naturaleza humana vale poco o nada
frente a las fuerzas de la physis que lo determinan todo. Ejemplos de esta actitud estarian en
la literatura previa a estos autores, como el Ayax de S6focles (497/496-406/405 a.e.c) y varias
otras figuras a través del escenario tragico. Aunque también mostraré que, incluso en la
tragedia, se muestra un cambio en la vida griega donde la razén empieza a ponerse encima
de esta actitud y llega a creer que puede controlarlo todo; incluso las fuerzas que
determinan todo en la physis.

Para mostrar que esta capacidad de adaptacién y dominio —la cual guarda una cierta
imagen del destino tragico de estar determinado a enfrentar lo inevitable— se encuentra en

alguna medida en la naciente filosofia y politica del S. IV a.e.c, realicé un ejercicio de

7 Cf. Xenophon, Memorabilia, IV, 2, 26-29.

8 Sobre Platon es mas dificil mencionar los pasajes, pues la idea del Filosofo rey es tratado a todo lo largo del
didlogo Republica y la relacién del médico con el rétor estd en varios didlogos, pero es tratado con gran
detalle en Fedro.

9 Cf. DK 82BII.
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interpretacién histérica, el cual considerara como la btisqueda por el dominio y la
imposicién de un orden terrenal generan las creaciones culturales humanas.

En este punto cabe mencionar que voy a explicar, de forma general, las tesis de los
autores que tomo como base de mi ejercicio de interpretacion historica.

Antes que nada nombraré las voces mas fuertes que resuenan en mi visién de lo que es

el analisis de la historia: Nietzsche (1844-1900), Adorno (1903-1969), Foucault.

En mi analisis historico no busco cerrar nociones ni dar vistas definitivas, al contrario,
pretendo tener una mayor amplitud de lados y elementos dentro de las nociones de areté,
saber y dominio —los conceptos claves del trabajo— para reinterpretar la obra de los
filésofos griegos del S. IV a.e.c. Para que no so6lo puedan ser vistos de una forma mas
dinamica dentro de su contexto, sino dentro del nuestro. La idea de tener mas perspectivas
y ojos diferentes mirando a la filosofia antigua, es para que ésta, a través de su
interpretacién historica, pueda generar modelos que nos cambien a nosotros mismos, un
ejercicio filosofico para el futuro que pueda ser difundido y tener, aunque sea un poco,
impacto en la calidad de vida de los seres humanos. Asi, de acuerdo a la idea de objetividad

de Nietzsche:

Guardémonos mejor a partir de ahora, mis sefiores filosofos, de la peligrosa y antigua
fabulacién conceptual que ha establecido un ‘sujeto de conocimiento puro, ajeno a la
voluntad, al dolor, al tiempo’, guardémonos de los tentaculos de conceptos
contradictorios como ‘razén pura’, ‘espiritualidad absoluta’, ‘conocimiento en si’: ahi
se exige siempre pensar en un 0jo que no se puede pensar en modo alguno, un ojo que
no debe tener direccién alguna, en el que deben estar imposibilitadas de actuar, deben
faltar, aquellas fuerzas activas e interpretativas que se necesitan para que ‘ver’® se
convierta en ver algo; ahi se exige siempre, asi pues, un ojo que es un contrasentido y

un absurdo. Sélo hay un ‘ver’'' perspectivistico, sélo un ‘conocer’ perspectivistico, y

10 El énfasis es mio.

11 Las comillas son propias.
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cuantas mds emociones dejemos que tomen la palabra acerca de una cosa, cuantos mds

o0jos, ojos diferentes, sepamos emplear para la misma cosa, tanto mas completos seran

nuestro ‘concepto’ de esa cosa y nuestra ‘objetividad’.'?

El breve recorrido que hago desde textos homeéricos hasta Sécrates y Platon es para
verlos cada vez con mayor perspectiva, y mostrar que es el conflicto de la rica diversidad
encerrada en las ideas lo que le da plasticidad y significado al pensamiento y a las

creaciones humanas, no la unicidad y el cierre completo a un significado definitivo.

Mi perspectiva sobre el conocimiento no lo considera como una actividad meramente
descriptiva, que unicamente nos dé los planos y engranajes de las maquinaras, ya sea la
naturaleza, el hombre o la sociedad, para planificar y actuar después. Las emociones, la
ambicion, y el dominio que llegan a desconcertar en el despliegue técnico —por ejemplo, en
la sorpresa de que la fria técnica se muestre al servicio de las mas grandes ambiciones y
cause los peores dafios al ambiente y las personas sin el menor remordimiento— no se debe
a que el fruto del saber caiga en malas manos, sino en no ser capaces de reconocer que el
conocimiento surge, en gran parte, de los instintos violentos, sexuales y agresivos del ser
humano. El conocimiento no me parece la antitesis de las pasiones humanas mas basicas y
violentas, sino uno de los mejores ejemplos que si el hombre se modifica a si mismo, si usa
su deseo de dominio sobre él mismo, tomandose como materia prima, puede lograr grandes
avances e incluso creaciones bellas. Pero, punto aparte, lo que esta detras de esta
concepcion sobre el saber, se explica por el excelente analisis que Foucault hace sobre el

pensamiento de Nietzsche en Lecciones sobre la voluntad de saber:

12 Nietzsche, La genealogia de la moral, 3, 12.
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[...] los textos de Nietzsche pueden (y deben) leerse como una tentativa de liberar el

deseo de conocer de la forma y la ley del conocimiento.

a. Se trata de mostrar que en la raiz del conocimiento, en el momento histérico de su
irrupcion, hay un deseo; y que ese deseo no tiene parentesco con el conocimiento. Ni
parentesco en el plano de los fines ni parentesco de origen o naturaleza. Nada de
parentesco de origen puesto que, si se quiere, conocer es vivir y, porque nos mueve la
tendencia a desplazar, es execrar [detestari]. Nada de pertenencia en el plano de los

fines, porque conocemos para dominar, para imponernos, no para conocer.

b. Se trata asimismo de mostrar que a lo largo del conocimiento en su historia, su
desarrollo no estd guiado por la necesidad interna de lo que es conocido, ni por la
génesis ideal de las formas del conocimiento, sino por una regla de voluntad, que es el

ascetismo.

c. Se trata por ultimo de mostrar que detras del acto mismo de conocimiento, detras del
sujeto que conoce bajo la forma de la conciencia, se despliega la lucha de los instintos,

de los yoes parciales, de las violencias y los deseos."

A lo largo de los fragmentos que analizo, considero que los pensadores griegos tenian
consciencia de que, como diria Heraclito, la guerra es el padre de todas las cosas; y que la
btisqueda del dominio y el deseo de aumentar la capacidad de accion, son fuentes que dan
fuerza al ejercicio de la sabiduria, y, en algunos casos, como en narraciones sobre SAcrates

de Xenophon,' se relaciona con el precepto délfico conécete a ti mismo.

Ahora, en cuanto al avance de la historia o el desarrollo del pensamiento a través del
tiempo, tengo como linea guia las ideas de ‘Ilustracion’ y ‘dialéctica de la Ilustracion’.
Estas ideas son desarrolladas en el libro Dialéctica de la Ilustracién de Adorno®. Una de

sus mejores descripciones sobre esta idea es la siguiente:

13 Michel Foucault, Lecciones sobre la voluntad de saber, p. 42.

14 Cf. Xenophon, Memorabilia, 1V, 2, 26-29.
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El reconocimiento del elemento burgués ilustrado en Homero ha sido subrayado por la
interpretacion romantico-tardia alemana de la antigiiedad cléasica, que sigui6 las huellas
de los primeros escritos de Nietzsche. Este capté, como pocos desde Hegel, la
dialéctica de la Ilustracién. El formul asi su ambivalente relacién con el dominio: es
preciso «llevar la Ilustracién al pueblo, de modo que los sacerdotes se vuelvan todos
sacerdotes con mala conciencia; y lo mismo hay que hacer con el Estado. La misién de
la Tlustracién es mostrar la entera conducta de los principes y gobernantes como
mentira intencionada...» Por otra parte, la Ilustracion fue siempre un instrumento de
los «grandes artistas del gobierno (Confucio en China, el Imperio romano, Napoledn,
el papado en el tiempo en que miraba al poder y no sélo al mundo) [...] El autoengafio
de la multitud sobre este punto, por ejemplo en toda democracia, es sumamente
valioso: jel empequefiecimiento y la gobernabilidad de los hombres son perseguidos

como ‘progreso’».'

Por Ilustracion entiendo la capacidad del ser humano para interpretar al mundo a través
de un esquema racional, con el cual se explica los fendmenos a la vez que se gana mas
influencia y dominio sobre ellos. El las interpretaciones racionales del ser humano no sean
la verdad o no se tenga certeza de que se corresponden cabalmente con el mundo, entra en
un segundo plano. La verdad de las explicaciones no anula que el ser humano tenga un
dominio sobre el mundo, tal vez sélo en alglin grado de control sobre la naturaleza, pero
aqui la verdad no define la utilidad. Por ejemplo, las explicaciones médicas de Galeno
basadas en los cuatro humores, hoy no serian aceptables para la ciencia médica, pero atin
asi la obra de este autor sobrevivio gran tiempo debido a la utilidad que reportaba; o, un
ejemplo mas cercano, aunque los modelos atomicos de inicios del S. XX puedan ser

anticuados para la fisica actual, esto no impidi6 que, a pesar de esos modelos, se

15 Sobre todo en los capitulos: Concepto de Tlustracion; Excurso I: Odiseo, o mito e Ilustracién; Excurso II:
Juliette, o Ilustracién y moral; La indusria cultural. Ilustracién como engafio de masas

16 Th. W. Adorno, Dialéctica de la Ilustracion, p. 58.
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desarrollaran las bombas atomicas que azotaron a Japon al final de la Segunda Guerra

Mundial. Esta posibilidad destructiva de la Ilustracion, la describe Adorno:

Al aparecer este caracter dual de la Ilustracién como motivo histérico fundamental, su
concepto, el del pensamiento en constante progreso, es ampliado hasta el comienzo de
la historia contada. Pero, mientras que la relacién de Nietzsche con la Ilustracién, y por
tanto con Homero, permanecié ambivalente; mientras que €él vio en la Ilustracion tanto
el movimiento universal del espiritu soberano, del cual él mismo se sentia consumador,
como el poder «nihilista», hostil a la vida, en sus herederos prefascistas ha quedado
s6lo este segundo momento pervertido en ideologia. Esta se convierte en ciega
alabanza de la vida ciega, a la que se entrega la praxis igualmente ciega que oprime a
todo lo viviente. Esto se expresa en la actitud de los fascistas de la cultura respecto a

Homero."

La capacidad de dar una explicacion racional sobre el mundo y obtener asi un dominio
sobre él es algo que identifico en la mitologia, la magia y la religion. La ciencia no es para
mi la gran antagonista a estas formas de expresion, sino su faceta mas desarrollada y mucho

mas precisa.

Por ultimo, que la tendencia de desarrollo de la Ilustracion sea racional no significa que
sea consciente o incluso antimitologica, de hecho es capaz de llevar a niveles atin mas
brutales toda la crueldad y la violencia que la propia Ilustraciéon denuncia en la religion y la
mitologia. Por ejemplo, esta el dafio que se causa al ambiente por medio de la agricultura
con los monocultivos industriales. Todo el poder de la técnica y el pensamiento se
despliegan a niveles nunca antes vistos, subordinados a la ganancia econémica de la

industria, dafiando la calidad de vida del ser humano y agotando su fuente de salud. Esto

17 Idem.
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porque la tendencia hacia la Ilustracion se da como un hecho, como la inercia natural y no
cuestionable sobre cdmo debe actuar la sociedad y el ser humano particular; convirtiéndose
asi la Ilustracién en un mito cuya violencia y fanatismo ponen en peligro la salud de todo el
planeta. Si la Ilustracién se hiciera consciente, se cuestionara y se reconociera como una
herramienta de dominio, el ser humano podria usarla de una manera mucho menos fanatica.
Volviendo al ejemplo de la agricultura, en los sistemas alternativos de cosecha, donde lo
principal no es la ganancia econémica de la industria, sino una vision integral, atn habria
dominio sobre la naturaleza y un dafio sobre ella. Pero este dafio seria manejable,
planificado y sin llegar al fanatismo que los supuestos hombres mas racionales de nuestro
tiempo muestran cuando elogian a la razén y la utilidad. Esta doble posibilidad de

desarrollo de la Ilustracion es lo que entiendo como su dialéctica.

Asi, considero que la reinterpretacion del cuidado de si y formacién individual de la
filosofia antigua, nos puede ayudar a desarrollar la dialéctica de la Ilustracion sin ser presas

de su lado mas fanatico y violento; i.e. sin sucumbir bajo nuestros propios instintos.

El contenido de los capitulos es el siguiente:

En el capitulo uno: El contenido historico de la areté. Expongo sobre el contenido
histérico de la areté, usando los textos homéricos: Iliada, Odisea; la saga de Esquilo
(525/524-456/455 a.e.c) sobre Agamenon y Orestes: Agamenon, Coéforas, Euménides; y el
Ayax de Séfocles. También me apoyo en Herédoto y algunos presocraticos, como
Democrito y Tales, para sefialar que la areté contiene un amplio rango de perspectivas que
incluyen, no so6lo el ambito de la vida en la pdlis, sino visiones sobre la naturaleza de los

dioses, las razas humanas y las dinamicas y jerarquia de la physis.
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En el capitulo dos: La Organizacion de la polis y el significado politico de la areté.

Analizo el pensamiento politico e histérico de Tucidides en su Historia sobre la Guerra del
Peloponeso. Para mostrar que el historiador ateniense, expone la historia como el resultado
de las ambiciones humanas y las condiciones materiales, y que el conocer estos aspectos le
otorga al hombre el dominio sobre la politica y la vida publica. Por lo que hay una relacion
intima entre saber y dominio, y el varon que domine estos elementos, sera el que ejerza la
areté.

En el capitulo tres: La areté y la sabiduria. Sefialo que es por el analisis del desarrollo
del ser humano que Platon critica el uso de la retérica, para después integrarla en su vision
de las cosas con el fin de generar una “retorica noble” que le permita al hombre ejercitar
tanto su conocimiento de si mismo como su formacién. Es decir que, en la retérica, el
lenguaje y la investigacion filos6ficas encuentran un medio para una funcién practica y un

ejercicio de la areté.
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1. El contenido historico de la areté

Long ago he [men] formed an ideal conception
of omnipotence and omniscience which he
embodied in his gods. To these gods he
attributed everything that seemed unattainable to
his wishes, or that was forbidden to him. One
may say, therefore, that these gods were cultural
ideals.™

En este capitulo analizaré el contenido histérico que dio significado a la areté para el
periodo del S. IV a.c.e. Para ello tomaré como punto de partida a la visién noble presente en
los textos homéricos y seguiré parte de su desarrollo en autores posteriores. Esta exposicion
servira para el analisis de los argumentos platonicos que haré en los capitulos siguientes.
Antes de comenzar, es util precisar algunos puntos sobre la forma de interpretacion que

intentaré seguir a través de todo el texto.

La justificacién para existir ha sido uno de los mas fuertes impulsos que ha estimulado
el pensamiento filosofico. Por este motivo, la filosofia ha intentado tanto postularse como
la actividad mas elevada de la naturaleza humana asi como esforzarse al extremo por
demostrar su utilidad al pensamiento dominante en turno: la teologia cristiana, el
utilitarismo y el pragmatismo politico-moral o la productividad industrial. En nuestro
contexto el pensamiento es valorado como herramienta para la transformacion de la
naturaleza o la conducta humana, asi como para la generacion de riqueza con el fin de

preservar a la comunidad.

18 Sigmund Freud, Civilization and its Discontents, p. 24.
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Cuando se hace una revisiéon de la historia del pensamiento para ampliar sus
posibilidades o justificar su utilidad, se realiza una linea del tiempo que indica los eventos y
creaciones que fueron refinando la herramienta del saber para la transformacién del mundo
y la generacion de riqueza. Como nuestra cultura tiene el éxito de usar la capacidad humana
para el dominio del entorno, al realizar un ejercicio sobre la historia del saber, se enaltece
aquello que justifique y reafirme nuestra cultura y sus ideales como la aspiracion mas
refinada de la humanidad. Por lo tanto, todo lo que se oponga o se considere inferior a
nuestra forma de valorar la vida es clasificado como error del pasado o mera supersticién
de un pueblo que no tenia nuestras ventajas. Para ampliar nuestras perspectivas respecto de
lo que es el hombre y la cultura, resulta provechoso analizar los valores cuya justificacion
puede parecernos extrafia o absurda. Como resultado podremos obtener una imagen de las
limitaciones y presupuestos de los cuales dependen nuestros pensamientos y afinidades.

En distintos dialogos como Fedro, Gorgias, Apologia, Platon analiza la retérica de su
tiempo y critica sus presupuestos y aplicaciones. Esta discusién involucra la utilidad de la
sabiduria para la educacion de los hombres y la organizacién politica de las ciudades.
Durante estos andlisis, Platon denigra a la retérica. En Gorgias niega que sea una forma
sistematica de conocimiento y ni siquiera la considera como una téchne: o0 pot §okel texvn
givanr GAN’ épmepia, [para mi —la retérica— no es una téchne, sino una habilidad]', esto
debido a que la retorica, para Platon, simplemente se utiliza para adular al publico con el fin

de obtener sus favores, lo que considera una actitud servil y poco noble.

A lo largo de otro didlogo —Reptiblica®- el andlisis de Platén sobre la retérica es
mucho mas refinado. Mientras que en Gorgias Platén contrapone a la retérica con la
politica en una analogia con la oposicién de la medicina con la gastronomia. En Republica®

ambas disciplinas se entrelazan, y la retérica se vuelve un medio fundamental para el

19 Platén, Gorgias, 500e. Es un paralelo que hace Platon en la comparacion culinaria-medicina y que aplica
en la oposicién de retérica-politica.

20 Cf. por ejemplo los libros IV y V de la retérica, donde Platén hace una censura o seleccién de los mitos
adecuados para la educacién de la ciudad, y deja de lado la verdad como lo mas importante, o, al menos, la
verdad en el discurso que tiene una funcién pedagégica.

21 En Reptiblica, como menciono en la nota anterior, por la reflexién sobre los mitos o discursos pedagégicos
que deben darse a la ciudad. En Fedro se relacionan retérica y medicina.
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ejercicio politico. La relacion del discurso y la sabiduria con la verdad se amplia cuando se
acepta el uso de la mentira para la persuasion politica y la educacion. Platén genera varios
mitos® sobre la naturaleza de la psicologia humana o el origen de las razas de los hombres,
definiéndolos como algo meramente probable o incluso falso, pero que sirven para educar y
organizar politicamente a los ciudadanos de una ciudad justa. Esto se relaciona con la
comparacion que hace Platon del poder de la filosofia con la influencia y el valor de la obra
poético/mitica de Homero. En la Apologia, Socrates cita a Homero y se compara con el
gran Aquiles, defendiendo que la forma de vida que ha seguido es la que mas se acerca al

mas grande ideal helénico:

Quizas alguien diga: “¢No te da verglienza, Socrates, haberte dedicado a una
ocupacion tal por la que ahora corres peligro de morir?” [...] De poco valor serian,
seglin tu idea, cuantos semidioses murieron en Troya y, especialmente, el hijo de Tetis,
el cual, ante la idea de aceptar algo deshonroso, desprecié el peligro hasta el punto de
que, cuando ansioso de matar a Héctor, su madre, que era diosa, le dijo, segin creo,

algo asi como:

“Hijo, si vengas la muerte de tu compafiero Patroclo y matas a Héctor, ti mismo
moriras, pues el destino esta dispuesto para ti inmediatamente después de Héctor” [...]
‘Que muera yo en seguida después de haber hecho justicia al culpable, a fin de que no
quede yo aqui junto a las concavas naves, siendo objeto de risa, imitil peso de la

tierra’.?

El uso de la razén en la investigacion filosofica es un medio para ordenar la naturaleza
y hacerla un terreno propicio para la creacion humana, con la intencion de lograr, con
mayor fuerza y a través de una vision mas definida, el poderoso efecto que la tradicion

mitoldgica tiene sobre los hombres. Las ambiciones y emociones impulsan las creaciones

22 El més famoso seria el “mito de la caverna” en el libro VII de la Reptiblica.

23 Platén, Apologia, 28 b-d. Traduccién de Apologia, ed. Gredos.
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literarias y filoséficas, de manera que, si se considera esta cualidad, las obras del
pensamiento y, en general, las creaciones humanas, pueden ser interpretadas con una red de
perspectivas muy amplia.

Hay una de tantas formas de interpretacién® donde los conceptos son elementos que se
relacionan formando la estructura del lenguaje. Con esta parte formal del lenguaje puede
interpretarse el registro del pensamiento humano. Podemos tomar a Platon, Aristdteles o
Hegel y exponer sus argumentos con la seguridad de que, siempre y cuando obedezcamos a
las leyes l6gicas formales, tendremos la visién correcta de los autores y sus sistemas. Esta
es una mirada historica lineal que considera los momentos como nimeros proyectandose al
infinito. Sélo hay una sucesion sin variacion ni contraste, lo nuevo es tinicamente lo que ha
de caer después y todo queda igual: unidades abstractas que se acumulan indefinidamente.
El pasado termina por ser un cimulo de objetos cuyo valor y conservacion dependen de que
puedan ser estudiados y aprovechados como cualquier herramienta en general, ya sea para
sustentar o edificar nuevas posturas, servir de signo a épocas arcaicas y barbaras a las que
no se debe regresar o resaltar el lustre y valor de las nociones existentes. Incluso, al analizar
un autor, se puede resaltar inicamente lo que nos resulta agradable, rechazar las fases
contradictorias y rebajarlas al terreno de lo juvenil de la obra, dislocando el pensamiento y
reduciéndolo a mero tabique para nuestras “novedosas” edificaciones conceptuales.

Lanzar un ataque a la estructura formal para caer en un escepticismo “pasivo”* me
parece un intento vano y estéril. Mas util resultaria considerar la estructura formal del
pensamiento como un medio que alcanza su significado en el juego de tensiones dentro un
contexto histdrico, es decir, en la dimensién de las aspiraciones y emociones humanas. Asi

la idea de que seamos incapaces de alcanzar un conocimiento absoluto de “el verdadero

24 Esta caracterizacién se deriva de mi relacién con la linea de interpretacién que Foucault describe en
Nietzsche, Marx, Freud como la “Hermenéutica de la sospecha” y con los ejercicios hermenéuticos que
Foucault realiza en Lecciones sobre la voluntad de saber. También tengo base en el conflicto que Nietzsche
desarroll6 con la filologia cuando analiz6 a los griegos en EI nacimiento de la tragedia y su estudio histérico
en la Genealogia de la moral, donde sefiala la falta de vision histérica y psicolégica como signos de un pobre
conocimiento sobre el hombre. Como un complemento muy fuerte de esto, aunque con una presencia mucho
menor en el desarrollo de este trabajo, estan los trabajos de Freud: La interpretacion de los suefios, Tétem y
Tabti, El malestar en la cultura; también la obra de Adorno Dialéctica de la Ilustracion.

25 Esto es un eco del nihilismo que se describe en el prefacio de La genealogia de la moral.
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Platon” no desemboca en un escepticismo radical incapaz de confrontar a los autores o de
tomar perspectiva alguna, sino que es el reconocimiento de que el significado de lo que dice
el autor cambia segln el juego de fuerzas de una época. Platén no es el mismo para la
Grecia antigua que para la era cristiana, donde el cristianismo intentaba establecerse como
la verdad fundamental. En cada momento histérico hay distintos elementos luchando por
ser el punto focal para valorar la vida; distintas emociones se ligan a las ideas modificando
el aprecio o desprecio de los hombres por las cosas. No puede conocerse a un Platon
verdadero, so6lo los vestigios de los puntos de vista que lo interpretaron. Las
interpretaciones de Platon dan testimonio de las épocas, y de los intereses y emociones de
éstas, dejando solo un trazo de cémo pasaron a nuevos tiempos y los influenciaron: sea

guiandolos o entablando conflicto. La utilidad de este giro es algo muy interesante:

[523B] o0 mapakaAodvia TV vonow &ig émiokePly, ¢ iKavedg vmo Tfig aioBnoewg
kpwopeva [...] & pév ob mapakalodvia, Av 8 éym, doa pn éxPaiver [523E] eig
évavtiav oioBnow aua: w8 éxPaivovia wg mapakaAodvta Tibnpl, énedav 1 aiodnoig

undév pdAlov todto fj 1O évavtiov SnAol, €T’ éyydBev poorintovoa eite mOppwOev.*

[estas cosas] no llevan al pensamiento hacia la investigacion, pues [de ellas] se juzga
suficiente bajo la percepcion [...] en verdad [estas cosas] no incitan [al pensamiento a

investigar]”’

, por lo que, como yo decia: mientras no se dirigen contra la experiencia
[no estimularan al pensamiento]: pero las que se tornan [en oposiciéon a la
percepcion]®®, entonces se establecen como estimulantes, pues [sobre estas cosas] la
percepcion no aclara mas ni lo que [percibe] ni a su opuesto, ya sea que suceda cerca o

lejos.

26 Platén, Reptiblica, VII 523b-c.

27 Aqui entiendo que se hace referencia a: o0 mapakaAodvia TV vonow &ig émiokeyy, ¢ IKav@dG OTO TG
aloBnoeng kpvopeva

28 Entiendo que se oponen por la relacién entre & §” ékBaivovta con ékPaiver €ig evavrtiav alobnow.
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La historia de las interpretaciones nos obliga a imaginar la estructura psicoldgica de
una época con movimientos de voluntad extrafios y conflictivos, los cuales nos incitan a
repensar sobre el fundamento de los valores e ideales de nuestra cultura. Con este ejercicio
podemos tomar la historia como una fuente de vitalidad y accion.

El conflicto con el pasado es la fuente de la vision de una época, de su horizonte, lo
cual indica que lo que ha sucedido permanece no como mero vestigio, sino que esta ain
activo. La superacion del pasado no deberia ser el utilizar como materia muerta los restos
de la historia, sino hacer surgir nuevas formas de valoracion del conflicto entre conceptos y
afinidades. Esto podria iniciar un ciclo creativo del ser humano que difiriera de la mera
acumulacién sucesiva que sigue indefinidamente y donde cada parte esta yuxtapuesta, pero
desconectada de toda relacion intima con las otras.

Platon puede servir como una herramienta para refinar nuestro gusto de los contrastes
histéricos y agudizar nuestra percepcion de los valores y jerarquias que aplicamos al definir
y dirigir nuestra vida. Esto puede servir para desarrollar una nocion de objetividad que
tenga una consideracion dinamica de la historia, capaz de ampliar las perspectivas y
emociones que dan significado a los elementos de nuestra cultura; de este modo, no reducir
la objetividad a una mera recepcién pasiva, cuyo unico fin sea reproducir la imagen de la

naturaleza en los términos de la abstraccién formal.

1.1 La vision noble-guerrera: la distincion y la jerarquia de raza

La formacion de un hombre excelente ha sido uno de los problemas centrales en el
pensamiento platénico. Para analizar y comprender los mecanismos con los que el pensador
griego buscaba alcanzar su objetivo se estudia sus proposiciones tedricas —como la Teoria

de las Ideas o la Estructura del conocimiento—. Aunque esto no es inutil, puede quedar
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unicamente en la dimension formal. Una comprension mas cabal se da si a esto se liga una
vision del desarrollo histérico que dio significado a la areté en el S. IV a.e.c.

En este apartado, expondré, como antecedente del analisis de la excelencia en Platon,
las nociones historicas de la areté que estan en tension: la visién aristocratica-mitologica y
la racional democratica. Partiendo de las concepciones mas arcaicas de las narraciones
homéricas de guerreros, seguiré hacia el conflicto que entablan con el hombre racional —
encarnado en Odiseo— hasta las explicaciones seculares de los pensadores presocraticos.

La areté es un concepto que guia la vida civil y privada de los individuos en la
antigiiedad. Sefiala a los hombres cuya excelencia les permite acceder a cargos de gobierno
o les otorga mayor credibilidad e influencia en las decisiones de la comunidad. El cémo
fomentar y preservar esta cualidad fue un problema que abordé el pensamiento educativo y
filoséfico de la antigiiedad. Sin embargo, la areté no era un mero concepto de convencién
social para la vida en comunidad, llevaba en si misma distintas visiones cosmoldgicas,
ideales de conducta y jerarquias humanas.

Una de las perspectivas contenidas en la nocion de areté en el siglo IV a.ce. es la
heredada por las castas aristocraticas guerreras. Para comprenderla tenemos la recoleccion e
interpretacion de esta forma de vida que realizaron épocas posteriores®. El rasgo distintivo
de esta areté es su uso para establecer una distincion entre razas humanas y jerarquizarlas
en funcién de poder y rango. Los individuos que la poseen forman un grupo que se
distingue de la masa ordinaria, su nombre demuestra sus cualidades excepcionales —como
“Aquiles, de pies ligeros”— y tienen derecho al gobierno sobre aquellos que no sobresalen
entre el comun de la gente. La areté es la expresion de una conciencia de individualidad y
de clan. Esta distincién se convierte en una via por la cual los hombres mas fuertes y con
mayor capacidad de accion se imponen sobre los hombres mas pasivos y los organizan en
una comunidad, dividiendo el trabajo, el espacio de vivienda y los reconocimientos que
pueden recibir. Por ejemplo, en el duelo entre Aquiles y Héctor, cuando el primero esta en

la persecucion del segundo, se describe que es una carrera, una competencia cuyo trofeo no

29 Recoleccién posterior, porque incluso los registros escritos mdas antiguos, como los textos homéricos,
provienen de las versiones realizadas entre los S. IX-VIII a.e.c., pero la propia tradiciéon homérica, e.g. la
Guerra de Troya tiene fechas previas, cercanas al los S. XIII-XII a.e.c.
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es el usual, sino la vida del propio Héctor; también, se narra como Aquiles impide a sus
compafieros que ataquen al troyano que huye, para que nadie le arrebate el preciado
trofeo™.

Quienes pertenecen a la casta superior se convierten en los celosos custodios de las
cualidades o aretai que caracterizan a los individuos excepcionales. La areté aristocratica
no se reduce a un titulo nobiliario o a mera separacion espacial del comun de los hombres,
es una cualidad por medio de la cual se distinguen los modos de vida®'. El gobierno y la
areté estan ligadas, el carecer de excelencia significa descender al grupo de quienes son
gobernados y dirigidos. Por esto es importante ejercer la areté en la competencia y
mantenerla con la victoria. El medio en que la excelencia se cultiva esta en los duelos
individuales con otros héroes de alto rango, hazafias de guerra, honores y respeto
conquistados, o en los discursos de las asambleas.

La actitud de la casta guerrero-aristocratica no es un despliegue ciego o meramente
bestial de fuerza y agresividad, es un ejemplo de la violencia humana enfocada a la
creacion de un ideal de conducta para los hombres. Los antiguos nobles helénicos
canalizaron la crueldad y la busqueda de poder y domino, propio de la naturaleza de los
hombres, a una aspiracion que impusiera orden y disciplina en la estructura psicolégica
humana. El objetivo de las castas guerreras se enuncia en el maximo consejo didactico

expresado en la guerra de Troya:

népmne 6€ 1’ &g Tpoiny, Kol pot péAa TOAN™ €néteAAev
aiév aprotedety Kai Teipoyov Eppeval GAA®Y,

HN&e yévog matépwv aioyuvepey [...]*

30 Cf. Homero, Iliada, XXII, vv. 155-165; 205-210.
31 Cf. Homero, Odisea, XVII, vv. 320-323.

32 Homero, Iliada, VI, 207-209. Homer. Homeri Opera in five volumes. Oxford, Oxford University Press.
1920.
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cuando me enviaron a Troya, me exhortaron
a ser el mejor [aplotedw]® y superar a los otros,

y a no denigrar el linaje de los padres [...]

1.1.1 La formacion histérica por medio del linaje

Los jovenes que estan iniciando su accion como nobles, tienen tras de si la
responsabilidad de honrar la areté de los antepasados. El ideal de la cultura aristocrata lleva
la historia de los hombres que fundaron el clan y le dieron el prestigio que las generaciones
futuras deben mantener y engrandecer. La historia de la nobleza se convierte en un
constante reclamo que impulsa a los individuos en la biisqueda de la excelencia, por lo que
los individuos de la aristocracia conquistan una permanencia temporal que no es un mero
recuento de sucesos pasados, sino una historia que guia la accion y la formacion. Los
individuos, que viven bajo la presion de esta historia, guardan dentro de si elementos de la
cultura y modo de vida de los hombres mas arcaicos. Las comunidades pasadas comienzan
a determinar a las siguientes y, como consecuencia de esta creacion y transmision de
ideales, la formacién individual pasa a generar un modelo de formacién para los distintos
linajes.

A través de la consciencia de superioridad sobre el comtn de las razas y el recuerdo del
origen, los nobles establecen entre sus miembros normas de educacién. Los deberes se
distribuyen con mayor firmeza entra las razas, provocando que la distancia entre el hombre
noble y el siervo se abra cada vez mas. El siervo tiene el desarrollo de una bestia de trabajo,
es alimentado y cuidado debido a su futura utilidad en los quehaceres doméstico; el
guerrero de la nobleza es educado con la finalidad de que se despliegue y sobresalga como
individuo. El no ser un individuo genérico es una recompensa de la educacion. Estos
objetivos de la pedagogia noble se muestran en la manera en que se educé a Aquiles, el

guerrero por excelencia, cuando fue encargado a Néstor para ser capaz de enfrentar los

33 Importante notar que hay un verbo que significa “ser el mejor” y esta emparentado con la palabra areté.



26

sucesos que acontecen por igual a todos los hombres y, asimismo, dominar la palabra para

hacerse valer entre sus semejantes:

vimov o0 Tw €1600° opotiov TOAép010
006 dyopéav, tva T Gvdpeg aputpenéeg teAéBovat.
ToUVEKA pe ipoénke Sibaoképeval Téde mavta,

pVbwv te pnTip’ Epeval mpnKTiipa te Epywv.*

cuando eras pequefio para saber de los combates [comunes a los hombres]
o de las asambleas, donde los varones se vuelven grandes,
me enviaron a ensefiarte todo esto

para que seas orador de palabras y ejecutor de acciones

Aunque el ejercicio de la areté se da en la comunidad, no es una simple norma de
etiqueta para la conduccion social o la funcion politica de un estado. Siguiendo la calidad
del origen, la nobleza se justifica a si misma al ligarse con la divinidad. Las grandes castas
surgieron de hombres que descendian de una union con algun dios. Por ejemplo, el baculo,
que presenta a Agamendn como el mayor rey, fue forjado por Hefesto y, desde Zeus, paso
al linaje de Argos®; Heracles es hijo de Zeus, Aquiles de Tetis. El ser noble permite una
relacién distinta con las fuerzas que rigen a la naturaleza, es acceder a un escalén superior
del resto de los hombres no sélo en el ambito social, sino en el cosmoldgico.

La divinidad se presenta como la casta aristocratica de mayor rango, frente a ella los
guerreros prestan la obediencia y respeto que merecen las figuras paternas. Debido a esta
familiaridad con las deidades, los dioses tienen protegidos que ayudan y cuidan durante los
peligros. Cuando Aquiles es ofendido por Agamendn, Tetis pide a Zeus que apoye a Troya

contra los helenos, para que éstos aprecien el valor de su hijo®; Afrodita salva a Paris de

34 Homero, Iliada, IX, 440-443.
35 Cf. Id, 11, vv. 100-107.
36 Cf. Id, 11, vv. 500-515.
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Menelao”. Ser poseedor de la areté proporciona a los hombres una proteccién y ventaja
frente a los peligros, pues son los dioses quienes estan de fondo en los grandes conflictos
entre los nobles®, causan las guerras y, en los combates, hacen que los héroes sobresalgan
con una bravura y esplendor sobrehumanos, rompiendo las filas enemigas y aterrorizando a

sus oponentes, como el caso de Diomedes:

&v0’ o Tudeidn Aopndei TTaddg ABrvn
S@Ke pévog kal Bdpaoog, v’ EkdnAog petd naov

Apyeiolot yévorto i8¢ kAéog £€0BAov Gporto:*

entonces a Diomedes, [hijo de] Tideo, Palas Atenea
otorgo vigor y coraje, para que ahi con toda fuerza entre todos

los argivos, llegase a sobre salir y [tuviese] buena fama

La areté es una manifestacién de la naturaleza, los mejores hombres encarnan las
fuerzas que rigen las cosas —la guerra, la belleza y la ira— y las representan en su vida. El
valor humano esta en la recreacion de las fuerzas que determinan el destino de las cosas.
Los grandes logros, las victorias mas gloriosas no pueden suceder sin que, de fondo, las
luchas entre dioses ya hayan determinado el resultado. Las ciudades caen cuando los dioses
que las protegen ceden terreno frente a las divinidades que les son hostiles. Lo mismo
sucede con los individuos: los mejores son derrotados cuando las divinidades los hieren de
muerte. La aristocracia desarrolla la consciencia de una dependencia de poderes superiores,
haciendo de los dioses y el destino una manifestacién de la incapacidad humana de
sobreponerse a los acontecimientos de la vida. Una de las mejores expresiones de esta
consciencia de la debilidad humana se da en uno de los combates mas importantes de la

Iliada. Cuando Patroclo, quien esta seguro de su enorme habilidad en combate, es derrotado

37 Cf. Id, 111, vv. 375-390.
38 Cf. Id, I, vv. 517-521; 1I 14-15.
39 Homero, Iliada, V, vv. 1-3.
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por Héctor y éste exclama con excesivo orgullo la grandeza de su victoria, el aqueo le
recuerda al guerrero de Iliéon que ha caido por fuerzas superiores a las humanas y que todos

los guerreros habran de perecer por la necesidad del destino:

oV §” OAtyodpavéwv npoaéeng IatpokAeeg inmed:
“Ti6n vOv "Extop peyaA’ ebxeo: ool yap édwke
845 viknv Zeug Kpovidng kat AndéAAwv, ot pe Sdpaocoav
PMbing: avtol yap an’ dpwv tevxe’ €Aovto.
To100TO01 8’ €1 MéP pot égikooty dvtefoAnoav,

TAVTEG K™ a0TOB’ BAovTO épd OTO Soupi Sapévreg.

ahora, Héctor, alardea mucho: pues te han otorgado
la victoria Zeus Crénida y Apolo, ya que facilmente
me derrotaron, cuando de mis hombros tomaron las armas.
Aunque veinte como [ti] me enfrentaran,

a todos habria asesinado al instante con mi lanza

Los momentos criticos le revelan a los nobles su sometimiento a la casta superior de
los dioses y la necesidad del destino. Ellos no caen por falta de calidad, sus victorias son un
regalo de los seres superiores. Cuando un héroe cae es por decision de la raza sobrehumana
y s6lo pueden perecer frente a otro individuo de alto rango. La areté permite a los hombres
recibir la conquista en las acciones que daran gloria, honor e influencia en la posteridad. El
hombre virtuoso por su competitividad y deseo de sobresalir —pese a las determinaciones ya
impuestas— gana el vivir los sucesos predestinados con respeto y gloria.

Cuando Héctor comprende el vaticinio de Patroclo, un vez frente a Aquiles, se da
cuenta que la divinidad ha decretado su derrota frente al héroe helénico —Apolo ya es

incapaz de proteger a su guerrero de ser doblegado por Atenea*'— , sélo puede pedir que el

40 Homero, Iliada, XVI, vv. 844-848.
41 Cf. Id, XXII, vv. 215-223; 270-271.
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destino decida otorgarle la mayor meta de las aspiraciones nobles: formar un ideal de
excelencia que tenga impacto sobre las generaciones futuras. El deseo de excelencia de la
nobleza lleva a los individuos a enfrentar los momentos criticos con el anhelo de alcanzar la

gloria:

1 Hov &oTIoLST Ve Kal GKAELDG drtoAoipny,

305 GAAG péya pé€ag T Kai éooopévolot mubéabar.

en verdad, que no perezca sin combate ni fama

sino [buscando hacer] algo grande que se haga saber en el futuro.

Estos guerreros que se ligan con la divinidad se imponen como los sefiores que
dominan a los innumerables enemigos, establecen ciudades, erigen grandes monumentos y
dejan linajes excelsos como legado, i.e., son la maxima contraposicion a la pasividad del
siervo que acepta con resignacion los decretos de la necesidad. La jerarquia que ha
separado a los seres humanos y les ha impuesto una funcién y valor no es un mero producto
social, sino el reflejo de la estructura de la naturaleza. Estar por encima del comun significa
vivir con una relaciéon de familiaridad con las potencias que impulsan y determinan el
destino de los hombres y, en consecuencia, ser un medio por el cual el orden organiza las
cosas. La determinacién que los dioses aplican a los nobles es representada en como la
aristocracia rige la comunidad de los hombres en la conduccion bélica y la vida politica.
Por ejemplo, los dioses discuten sobre el resultado de la persecucion de Aquiles contra
Héctor. Zeus convoca a una deliberacion entre los dioses y revisa que se haga el peso en la
balanza de los destinos de cada héroe®. El resultado es la gestion de la vida y la muerte de

un ser inferior en rango, cuyo destino depende de una decisién decretada en un orden

42 Homero, Iliada, XXII, vv. 304-305.
43 Cf. Id, XII, vv. 165-215.
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superior. En eco, Héctor tiene vergiienza de volver dentro de la ciudad porque sus
decisiones como estratega, la confianza en su fuerza, han costado la vida de sus hombres*.
En ambos casos, las decisiones sobre el riesgo caen en la nobleza, ya sea la divina o la
humana, estas decisiones no estan a cargo de algin siervo ni de algin soldado sin
renombre.

La agresividad y necedad con las que los guerreros exigen honor y defienden su rango
—como en el caso de la furia de Aquiles frente a Agamenén o el de Ayax frente a los
Atridas— tienen su justificacién en que la ofensa no se reduce a un rebajamiento social, sino
que perderan cualidades de su physis; su naturaleza humana sera humillada. Pasar de sefior
a siervo es una transformacion en la estructura de los hombres, no es mera pérdida de
privilegios sociales, sino caida de un orden natural. La divinidad misma se encarga de que
quienes no conserven su areté sean privados de la participacion en el dominio. Ejemplo de
esto esta en la Odisea, donde se dice que el hombre excelente convertido en siervo pierde

parte de su areté:

Suedeg 8, e0T v PNKET EMKPATEDOV AVOKTEG,
OVKET Emert’ €0éAovaty évaiopa épydleoBa:
fiHov yap T &petiig drmoaivutatl edpvoTa ZEVG

Gvépog, 0T’ &v v Kot SovAlov Auap EAnowy.*

cuando los sefiores de los esclavos no gobiernan
[los siervos] dejan de ser favorables y no aceptan trabajar
pues Zeus de amplia mirada arrebata la mitad del valor [areté] a los varones

cuando son sometidos a la esclavitud

44 Cf. Homero, Iliada, XXII, 100-110.

45 Homero, Odisea, XVII, vv. 320-323. Homer. The Odyssey with an English Translation by A.T. Murray,
PH.D. in two volumes. Cambridge, MA., Harvard University Press; London, William Heinemann, Ltd. 1919.
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1.1.2 La hybris de los guerreros

La carga arcaica de la areté se nutre del deseo para legitimar el origen divino de las
castas superiores y mostrar el dominio de unos hombres sobre otros como un hecho natural,
algo otorgado y sancionado por la divinidad y el destino. El noble se ve obligado a un
combate constante con sus semejantes para dar mayor potencia a sus virtudes y lograr vivir
en estrato del mundo que se opone al de la masa. La sobreexcitacion de la competencia y el
goce de la victoria son los medios para no vivir reducido al ambito de la pasividad reactiva,
propia del ser dominado que vive y perece en inercia sin influir en las generaciones futuras
ni ganar los placeres de la conquista.

El peligro de caer en el rango inferior y perder calidad como seres humanos hace que
los hombres nobles vivan bajo una constante tension. La mentalidad griega entiende un
contraste entre el “ser humano” (&vBpwmnog) y el varén (avip*), pues el primero designa
mas al grupo de los hombres en general, mientras que el segundo da cuenta de quiénes
tienen excelencia y pueden realizar acciones extraordinarias. Asi, en el enfrentamiento
entre Xerjes y los guerreros espartanos, las capacidades de cada bando determinan la

distincion entre hombre y varon:

[4] émioTaoo 8¢, €l TOLTOUG YE Kl TO DITOPEVOV €V EMAPTI KATAOTPEYENL, E0TL OVSEV
GAAo €Bvog avBpamwv T0 o€ Paothed Lropeveel XeTpag Gvtaglpdpevov: VOV yap Tpog
BaoAniny te kai KaAAioTnv moAwv t@v év “EAANo1 npoo@épeat kai Gvépag apiotoug.’

[...]

TadTa Aéywv o0k €nelfe Tov Eépénv téadoepag pev 81 nape&ike Npépag, EAmiov aiel
ogeag anodprioeaBat: [...] [2] oG & éoénecov @epdpevol ¢ Toug "EAANvag ol Mijdot,

gmmtov moAAoi, GAAoL & émeomoav, Kol OOK GMMAQUVOVTO, Kaimep HEYAA®G

46 Este vocablo incluye en su significado tanto varén como esposo y guerrero, ademdas es usado como
oposicién del hombre con los dioses y las bestias.
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npoomtaiovieg. §fjAov §” énoievv mavti TE® Kal 00K HKIOTK aOT® PaciAél, 6T moAiol

pnév Gvbpwmot glev, OAiyor 8¢ GvSpeg.”

Créelo [Xerjes], si derrotas a estos [guerreros] y a los que estan en Esparta, entonces,
oh, Rey, todos los pueblos de los hombres [€Bvog avBpwnwv], que [ahora] se te
oponen, estaran bajo tu dominio: pues ahora, en verdad, combates en contra de la mas
noble y bella ciudad y contra los guerreros mas valientes [&vSpag &piotoug.’] de toda

la Hélade.

Estas palabras no persuadieron a Xerjes, [quien] dej6 pasar cuatro dias, pues pensaba
que [los griegos] huirian en cualquier momento [.../pero, como no lo hicieron],
entonces los Medos atacaron a los Helenos. Atacaron en gran nimero, y después [atin]
mas, pero [los griegos] no se retiraron, a pesar de [padecer] grandes dafios. Los griegos
hicieron evidente para todos, y sobre todo para el Rey persa: que él podria tener

muchos hombres [oAoi pév &vBpwrot giev], pero pocos guerreros [0Aiyol 8 &vSpec]

El ejercicio y sobreexcitacion de la accion, la competencia y el dominio lleva a los
héroes a un intento de emancipacion de la relacion parental con los dioses, es decir, los
aristocratas guerreros caen en la hybris. Los grandes héroes entablan un combate abierto
con la casta superior, desprecian las sanciones de los dioses y buscan someterlos a sus
propios términos tratando de imponerse sobre la necesidad del destino. Esta necedad de los
grandes héroes los coloca en un grado de inflexibilidad atin mas poderoso que el de los
dioses, pues incluso la divinidad se somete a leyes y cede frente a ofrendas y discursos —en
la Iliada hay ejemplos de como Zeus obedece la medida del destino o cede a stplicas de
Tetis o Hera—. Un héroe puede rechazar esta obediencia y seguir a su parecer y sentimiento

dejando de un lado las grandes normas que son transmitidas por la tradicién.

47 Herédoto, Historias,7.209-210.
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La hybris heroica, junto al cruel destino que conlleva, se narra en episodios como
Penteo oponiéndose a Dionisio o el de Ayax defendiendo su derecho de tener las armas de
Aquiles frente a la influencia de Atenea en favor de Odiseo; también en Edipo frente a los
oraculos que lo condenaban al parricidio o Xerjes en Los persas, quien intenté someter al
mar bajo su poder y otros actos de impiedad que lo llevaron a la derrota frente a los griegos.
Lo que marca estas faltas es el atrevimiento de los grandes hombres a actuar como si su
fuerza fuese suficiente para imponerse como superiores de la casta divina. El mayor
ejemplo de la hybris es Aquiles, quien tiene su sobre-valoracion en el punto mas alto
cuando Agamenon teme perecer frente a los ejércitos de Troya y le ofrece al Pélida

disculpas y regalos, lo cuales son despreciados con una severidad mas grande que la divina:

OAN AxiAed Sapacov Bupov péyav: ovdé Ti oe xpn
vnAegg Atop éxewv: otpentol 8¢ te kai Beol avTof,

TV Tep Kai peilwv apetr| Ty te Bin te.*®

iOh, Aquiles, domina tu gran corazén [Bupdg]: ¢acaso te es correcto
mantener un corazén despiadado? Los propios dioses son flexibles

y su excelencia [areté], honor y fuerza son mas grandes.

1.2 La vision juridico-racional: la confrontaciéon del destino con el derecho.

La arrogancia de los hombres con los dioses provoca la destruccion de linajes y castas.
Ciudades como Troya caen por este tipo de faltas. Sin embargo, no es algo que lo que deba
culparse a los seres humanos. En el mundo aristocratico el error no desencadena una caida

del reino de los cielos ni exilio del abrazo de los dioses —la hybris es causada por el destino,

48 Homero, Iliada, IX, 496-498.
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perder areté lleva la verdadera degradacién®—. Asi como las grandes acciones heroicas son
reflejo de las acciones divinas y a éstas deben su existencia, la divinidad y la necesidad son
quienes justifican las faltas de los héroes y quienes causan que ellos perezcan en situaciones
tragicas. Aunque en la Iliada se enfatiza constantemente la influencia de los dioses en los
resultados de la guerra®, es en una época posterior a la homérica, en el contexto tragico —
que entiendo a So6focles y Esquilo en el S. V a.e.c—, donde se narra la hybris como otra de
las vivencias que los dioses imponen a los hombres. En el mundo tragico, el hombre,
consciente de su falta de poder sobre los sucesos de la vida, interpreta los giros de la
necesidad como una accién politica realizada en una esfera de poder a la que no tiene
acceso. En esta otra cara de la vida noble, los hombres se ven a si mismos como ejecutores
de acciones que incluso pueden no desear, pero estan condenados a realizar. La caida de

Troya es una catastrofe que se impone con crueldad:

[...] 8ikag yap 0Ok and yAwaoong Beoi
KAVovTeg avdpobviitag TAlov @Bopag
815 £g aipatnpov tedyog ob StyoppON®G
ymoeoug €Bevro:[...J>"

los dioses, sin escuchar las stplicas de las lenguas,
para las ruinas destructoras de Ilién
los votos sangrientos

colocaron en la urna

Siguiendo las implicaciones de un contexto donde el hombre reconoce su falta de

responsabilidad en las grandes desgracias, el hombre proyecta hacia su interior la falta de

49 Cf. Homero, Odisea, XVII, vv. 320-323.

50 E.g. en los resultados de los combates de Héctor contra Patroclo y Aquiles contra Héctor. Cf. Homero,
Iliada, X VI, vv. 844-848; XXII, vv. 215-223; 270-271.

51 Esquilo, Agamenén, vv. 813-816. Version en griego: Aeschylus, with an English translation by Herbert
Weir Smyth, Ph. D. in two volumes. 2.Agamemnon. Cambridge. Cambridge, Mass., Harvard University
Press; London, William Heinemann, Ltd. 1926.
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control sobre las circunstancias. Los individuos no son responsables de las guerras, muertes
y caidas de ciudades, tampoco lo son del conflicto que sus emociones entablan ni de la
locura y ceguera que los domina y obliga a realizar acciones atroces. Todo aquello que es lo
bastante fuerte para sobreponerse a la areté de los grandes nobles sélo puede provenir de la
divinidad, dnicamente los poderes mas grandes, no las castas bajas o imperfecciones
pueden causar desgracias. Cuando Artemis, favorable a Troya, exige que Agameno6n deba
sacrificar a su hija Ifigenia para tener vientos favorables, éste duda por el amor a su nifia,
sin embargo, el reconocimiento de la necesidad le hace decidirse por el cruel destino®. El
propio héroe argivo, lleno de dolor y confusion, reconoce su posicion frente a los poderes
divinos y, generando contraste con la actitud heroica en varios episodios homéricos,
exclama el dolor que le provoca al ser humano tomar conciencia de su debilidad y posicion
en la naturaleza. El saber y la inteligencia en la accién no se obtienen por un mero analisis

racional de circunstancias, sino que llega por el dolor de las crueles experiencias:

TOV QPOVELY BpoTolg 680-
oavta, Tov ébel pébog

Bévta kupiwg Exev>

[Zeus] que a los mortales dirigio
hacia la prudencia,
establecié como justo el tener que

padecer para conocer

Después de las épocas homéricas, el conocimiento comienza a tener un papel mas
relevante en la vida humana. Aunque los héroes arcaicos no vivian en la ignorancia, pues

tenian tanto una formacién fisica como de habilidad retérica que se compensaba con una

52 Cf. Esquilo, Agamendn, vv. 271-226.
53 Id, vv. 176-178.



36

tradicion de relatos y maximas™, su saber era algo que se basaba en su proximidad a la
divinidad y la seguridad de que ejercitando los frutos de su educaciéon —u alguna otra
excelencia, como la belleza de Paris— tendrian el apoyo de los dioses. En oposicién, en la
época posterior, la divinidad se dibuja mas como una casta de poder que le niega a los seres
humanos todo posible gobierno sobre si mismos, la cual les impone dolor para alcanzar una
sabiduria cuyo mayor logro es demostrar que el hombre estd sujeto a un giro de
circunstancias de las cuales no puede escapar y tampoco puede enfrentarse con alguna
riqueza o virtud. Cuando Agameno6n reconocié la necesidad de las cosas y se someti6 al
yugo del destino, s6lo empezaba a ver una parte del encadenamiento de los hechos. Es en
las posteriores desgracias de su familia —que suceden mas de diez afios después, una vez
terminada la guerra de Troya— donde el completo desarrollo de hechos determinados por el
destino se hacen presentes en la vida del rey de Argos®. La saga del Atrida es la historia de
un destino que se revela por vez primera con Atreo y sus crimenes y se culmina con el final
tragico que Agamenon tendra junto con su casta.

En el contexto trdgico, el hombre vive confundido y angustiado por los sucesos
dolorosos que padece, y la sabiduria solo hace ampliar el espectro de su vision para
confirmar que no habia escapatoria a ningin trance de la vida, todo estd de antemano
definido y el hombre so6lo vive la revelacién paulatina de vivencias ya establecidas. El

hombre vive como un actor que debe representar historias de las que no puede escapar.

54 E.g., Glauco explica que cuando lo enviaron a Troya, le aconsejaron ser el mejor: Cf. Homero, Iliada, VI,
145-210. Glauco explica todo su linaje y por qué esta obligado a resistir las dificultades. Hay consejos de los
mayores y una ensefianza, pero no un sistema educativo. Como criticaria Platon a lo largo de la Republica,
pero especialmente en los libros III y IV, en Homero hay una tradicién educativa pero no una téchne tal cual
que ensefle lo que es la virtud para que se pueda aprender. Pero el propio Platén no despreciaba esta tradicion
educativa, en la propia Reptblica le reconocia su valor, al analizar como los mitos, pese a no explicar la
naturaleza de la areté, tienen una gran influencia en las acciones del individuo, como la frase de la Odisea
donde Odiseo le reclama a su corazén “resiste, que cosas mas petras has resistido”. Cf. Platén, Reptblica, 111,
368a- 394e; 1V, 441 a-c.

55 Aqui sigo la linea de las tragedias de Esquilo: Agamendn, Las Coéforas, Las Euménides. Las historias
narran desde el asesinato de Agamenon hasta las saga de Orestes cumpliendo venganza sobre su madre y
convirtiéndose en matricida. Estos temas seran tratados con mas detalla en las paginas siguientes.
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1.2.1 La historia como registro de delitos para el proceso juridico

Cuando Agamenon vuelve a Argos es asesinado a traicion por su esposa. El coro de la
tragedia confronta a la reina argiva acusandola con innumerables reproches por su crimen
atroz. Sin embargo, cuando Clitemestra acepta su crimen, lo hace con una conciencia
limpia, invocando toda la fuerza del destino que esta detras de ella. El sacrificio de Ifigenia
es parte del movimiento de la Justicia y el Destino, de igual forma el asesinato de su esposo
es Unicamente el siguiente paso en el avance de la necesidad: kai ™V’ &kovelg Opkiwv
EpaV Ogpv: /pa v téAglov Tii¢ £pfig mandog Aikny, /Aty ‘Epwvov 0°,(...)*° [escucha esto de
mis juramentos /[realizados para] mi hija, que cumpli /gracias a Justicia, Até y Erinis].

Igual que en la época homérica, todo proviene de la divinidad. Los dioses determinan
la vida humana, incluso las desgracias vienen por Zeus®. Sin embargo, los seres divinos
adquieren poco a poco una forma de manifestacibn mds impersonal. Ya no actdan
directamente junto a los héroes en combate, no los aconsejan al oido ni se disfrazan de sus
seres queridos con la misma frecuencia, incluso parecen distanciarse de los suefios. La
divinidad empieza a ser la personificacién de las fuerzas impersonales que arrastran y
derriban las vidas y los logros humanos. Aunque los dioses balancean el universo por viejos
crimenes y deudas en las castas nobles y defienden el honor de los linajes, ya no tienen la
familiaridad de los tiempos homéricos. Frente a esta separacion, es el conocimiento lo que
permite a los hombres tener una version mas amplia del mundo y les ayuda en la
interpretacién de los oraculos que revelan el destino. La sabiduria se abre paso como la
nueva via de comunicacion de los hombres con los dioses.

Después de la caida de Troya y la muerte de sus héroes mas grandes, los guerreros que
sobrevivieron tuvieron que enfrentar su destino en un mundo que ya no estaba determinado
por las hazafias de gloria y honor de las grandes guerras. Todo lo pasado se veia como

honor de antafio a la vez que traia a la mente el doloroso costo por haberlo obtenido: las

56 Esquilo, Agamendn, vv. 1430-1432.
57 Cf. Id, vv. 1486-1490.
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hijas sacrificadas, las ausencias en el hogar, perecer en lugares olvidados lejos de la tierra
natal. Todos los costos de la gloria arcaica causan dolor a quienes no tuvieron la muerte
gloriosa y memorable en el campo de guerra de Ilion y deben vivir en el mundo devastado
por el impetu heroico. Los nobles comienzan a relajar su busqueda de las cualidades
agonales y fortalecen su confianza en el saber, pues éste permite entender la dinamica de
las cosas y relacionarse con todas las potencias naturales y divinas que rigen el mundo. La
sabiduria de la época tragica es una perspectiva que nace de la vitalidad y aspiraciones de
los guerreros arcaicos, es el fruto que las castas guerreras dejan a los sobrevivientes. Esta
nueva sabiduria es una forma de enfrentar la vida cuando hay que confrontar las
consecuencias de la vida noble. La desgracia se padece, pero no hay responsabilidad

humana en el dolor, pues es algo que viene de la fuerza divina:

aOXelg eival T08e ToBpyoV Epov;
Hnd’ émAeyOiig
Ayapepvoviav eivai p” &Aoyov.
1500 pavtalopevog 6¢ yuvoiki vekpod
1006 O MaAaOg SPLULG GAROTOP
Atpéng xaiemod Bowvatijpog
TOVS AmETELoEY,

TéAeov veapoig émbvoag.”®

dices que ésta es obra mia
y no imaginas
[que en lugar de] ser la esposa de Agamenén
[en verdad soy] un fantasma de la mujer de este cadaver
[en el cual acttia] un cruel y antiguo espiritu de venganza
derivado del cruel anfitrion Atreo
para cumplir la justicia

a los jévenes sacrificados

58 Esquilo, Agamendn vv. 1497-1504.
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La hybris de los nobles es la venganza violenta de espiritus de tiempos arcaicos que cobran
la vida de los hombres. Quienes son despedazados por la venganza de los antepasados
pueden no haber tenido participacion alguna en los crimenes que pagan y, quienes son los
agentes de tales venganzas, podrian desear no asesinar ni dafiar a quienes se han vuelto sus
victimas. La conciencia en el mundo tragico trae el horror de contemplar acciones,
emociones y deseos que impulsan y dominan al hombre sin la posibilidad de intervenir.
Quien es consciente se convierte en espectador e instrumento de las pasiones mas antiguas

y violentas que acttan en el mundo.

La accion de Clitemestra es guiada por el espiritu de venganza que desatd la violenta
lucha por el poder que entablaron los nobles de antafio® —quienes también estaban
sometidos a la necesidad—. La victoria de Atreo sobre Tiestes con el mas cruel de los
banquetes so6lo era una parte del destino de Agamenoén, Ifigenia, Clitemestra y Orestes.
Conforme los personajes van viviendo la parte que les corresponde y se vuelven mas
sabios, s6lo ganan una mayor perspectiva que les confirma lo inevitable de cada suceso y la

falta de poder frente a las fuerzas que determinan su vida.

La historia de crimenes en el clan de los Atridas condena a Orestes y le obliga a unirse
a su hermana Electra para vengar a su padre. Orestes, temiendo la atrocidad del matricidio,
esta abrumado, pero el oraculo le ha revelado que no hay forma de evitar el destino, incluso
si lo intentara, al no asesinar a su madre, tendria un castigo brutal por desobedecer a la
divinidad. Se lanza la amenaza de la enfermedad, la locura, su propio cuerpo pagara las
consecuencias de no obedecer la necesidad del destino. La decisién del héroe no radica en
si hard una acciéon o no, sino en si sufrird una consecuencia u otra. La accién libre y
premeditada del hombre racional aqui es mostrada como poca cosa, la verdadera fuerza se
muestra en las enfermedades del cuerpo y en el espiritu de venganza arcaico, en la

venganza de las fuerzas primitivas del mundo que no pueden ser sometidas por la

59 Cf. Esquilo, Agamencdn vv. 1497-1504.
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racionalidad humana. Al final, Orestes acepta la imposicion del oraculo y se resuelve a

asesinar a su madre®.

Cuando madre e hijo se confrontan en una escena violenta, la mujer esta atrapada en
las manos de su hijo y ve frente a si el acero que habra de arrebatarle la vida, ella suplica y
se justifica: no es responsable, la Moira, cobradora de venganza, fue la autora de la muerte
de Agamendn. Pero Orestes es el brutal y cruel giro de la suerte, él tiene la misma fuerza
vengativa como impulso, la Moira que actio por medio de Clitemestra para asesinar a

Agamenon, ahora actda en el hijo para tomar la vida de la madre:

€yo o’ €BpeYa, oLV &€ ynpdavon BEA.
‘Opéotng
TATPOKTOVODOX Yip ELVOIKNOELG €Ot;
KAvtonpvnotpa
910 1} Moipa To0T@Y, @ TEKVOV, TIPALTIK.
‘Opéoatng

Kol TOvSe toivov Moip’ émopouvey popov.*

Clitemestra:
yo te crié, [oh, hijo], contigo deseo envejecer
Orestes:
iMatricida!, deseas vivir conmigo
Clitemestra:
joh, nifio!, la Moira es responsable de eso
Orestes:

Entonces la Moira determiné este destino

60 Cf. Esquilo, Las Coéforas, vv. 270-300.
61 Esquilo, Las Coéforas, vv. 908-911.
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La Venganza despedaza hombres y después se gira sobre quienes us6 como
instrumento, avanza en un ciclo sin fin de ajuste de cuentas que persigue a los hombres
desde los tiempos arcaicos. Sin embargo todo es por la necesidad que determina el
desarrollo de los eventos en la vida, no es castigo ni ajustes de cuenta moral, es el destino
avanzando e imponiendo su fuerza de forma impersonal. La desgracia se da por la forma en
que lo experimentan los seres humanos, es una cuestion relativa a la vida humana, en la

naturaleza sélo es necesidad.

1.2.3 La ampliacion del poder del hombre sobre la naturaleza y la reconciliacion con

los poderes arcaicos

En la saga de Agamenon narrada por Esquilo, los propios dioses reconocen la debilidad
humana frente al destino y se compadecen de ellos. Toman accién para frenar el apetito de
los poderes arcaicos de venganza —encarnados en las Erinis— y protegen a los héroes
asumiendo la responsabilidad por los hechos. Una vez que Apolo se reconoce responsable
por el crimen de Orestes, se entabla un juicio. Por un lado las Erinis exigen la sangre de
Orestes por el matricidio, por otro Apolo aboga por la salvacién del héroe; el resultado del
proceso habrd de determinar los limites justos de la venganza. Para beneficio de los
hombres, y como medio de accion frente a las fuerzas arcaicas, los dioses introducen la
accion juridico-racional. Por medio del discurso y de la ley se puede frenar y poner orden a
los decretos de la necesidad: kdkel Sikaotag T@VOe Kai BeAktnpiovg /pvBoug Exovteg
pnxavag evprioopev® [con juicios y discursos agradables /tendremos los medios para aliviar

tus cargas].

El uso racional del lenguaje, concretamente en la aplicacion retdrica dentro del proceso
judicial, abre las puertas para que el ser humano oponga resistencia y modifique hechos que

el noble arcaico jamas habria podido cambiar. El héroe homérico s6lo podia reconocer la

62 Esquilo, Las Euménides, vv. 81-82.
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falta de control en su vida y esperar que los dioses le otorgaran morir con una gran accion
llena de gloria. En el contexto de Orestes, es posible presentar un juicio, justificarse e
intentar persuadir para la absolucion del castigo. La sabiduria que mostraba al hombre su
incapacidad de accién le ha dado herramientas para participar en una esfera de poder que le
era totalmente inaccesible. Lo que esta en juego en el juicio sobre el destino de Orestes no
es la simple decision sobre la vida de un hombre, sino la organizacion de la estructura de

las cosas, el orden y la dinamica de la naturaleza:

VOV KATOOTPOPUL VEDV
Beopiav, el kpatn-
oet Sika te kai BAGPa

T008¢ paTpoKTOVoU.*

ahora [acontecera] la aniquilaciéon [efectuada] por un nuevo
orden, si tu fortaleces la herida
de este matricida contra

la justicia

Es en Atenas, la ciudad democratica que derroté al imperio persa en Maraton y Salamina,
donde, con la ayuda de Atenea —deidad protectora y diosa del arte y la estrategia— se pone
fin a la sed de venganza ciega e irracional de la antigiiedad. Cuando el juicio decide en
favor de Orestes y le niega a las Erinis satisfacer su sed de sangre, Atenea establece el
tribunal de justicia del Aer6pago® y abre el mundo para que participe un nuevo tipo de
hombre. La racionalidad, el uso inteligente de los recursos y las palabras son lo que
empieza a sobreponerse a las habilidades guerreras. Mientras que en el despliegue de fuerza

—como Xerjes, Aquiles o la propia casta de los Atridas— el héroe terminaba por alcanzar la

63 Esquilo, Las Euménides, vv. 490-493.
64 Cf. Esquilo, Las Euménides, vv. 482-485.
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muerte o la desgracia, la persuasion® del mundo tragico es capaz de someter las fuerzas que
destrozaban sin dificultad a las castas guerreras. Ahora hay nuevas habilidades que debe
manejar el hombre que busque alcanzar la areté. La habilidad retérica que Néstor ensefio a
Aquiles empieza a establecerse como algo mas poderoso que las cualidades guerreras que
unicamente daban gloria a los individuos. Por medio de la habilidad retérica en el juicio de
Orestes, se alcanza el triunfo sobre los viejos poderes, pero no sélo frenando su venganza,
sino haciéndolos favorables a la ciudad de Atenas. Con la habilidad juridica la ciudad en su
totalidad adquiere gloria y poder. El lenguaje, la razéon y la persuasion abren la
participacion en la vida y la gloria a los hombres que eran opacados por los sobrehumanos
héroes homéricos. El hombre recibe un medio de accion tan poderoso que es capaz de dar
la victoria tanto a hombres como a dioses. La propia Atenea, diosa que decidi6 el juicio y
apacigu6 a las Erinis, elogia al ejercicio retérico, pues fue gracias a éste que obtuvo la

victoria:

[...] otépyw & dppata ITelbodc,
OTL POl YA@ooav Kal aTop’ énamnd
TIPOG TGS AYPLOG AMAVNVALEVAG:

QAN ékplnoe ZeLg dyopaloc:

VIK& 6 ayaBdv

975 £pig fuetépa S mavtog.®

[...] amo el espectaculo de Persuasion
que cuidé de mi boca y mi lengua
en contra de estas salvajes refutaciones,
se fortalecié Zeus del agora,
[alcanzamos] la victoria de lo excelente

en nuestra lucha a través de todo.

65 Cf. Id, vv. 885-892.
66 Esquilo, Las Euménides, vv. 970-975.
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1.3 Las nuevas cualidades de la areté: la razon como instrumento de civilizacion.

Los dioses cambian el mundo y las dinamicas que lo rigen. Las aptitudes agonales van
replegandose a un segundo plano y toma protagonismo la capacidad retérica y el ingenio
para resolver los problemas: el combate con la lanza es reemplazado por el enfrentamiento
en los tribunales. La areté cambia su contenido, ahora Odiseo es quien toma protagonismo
como prototipo de héroe, pues posee el ingenio en la palabra y habilidad l6gica para vencer
la fuerza guerrera de sus contrincantes®”’”. Cuando el rey de Itaca llega a la tierra sin ley
dominada por los ciclopes —seres arcaicos que no tienen orden juridico y cuya organizacién
esta basada en la fuerza— tiene como la mejor herramienta de combate a las palabras
engafosas: mpooéeny Sohiolg éméeco® [respondi con discursos engafiosos], asi alardea

Odiseo su astucia y su superioridad respecto del torpe Ciclope.

Se desata un conflicto entre los viejos ideales y el nuevo tipo de hombre cuando Odiseo
se enfrenta con seres que desobedecen la ley y no temen el castigo de Zeus. Los ciclopes se
sienten superiores a la norma, su fuerza no acepta someterse a los preceptos de la ley que da

oportunidad de contienda al débil y sus acciones son dictadas por la tendencia de su impetu:

oV yap KokAwmneg Alog aiyioxov dAgyovatv
0082 Bedv pakdpav, £mel § TOAD @éptepot eipev:

008’ v £ye A10¢ £xBog Aevdpevog megioipnv®

pues los Ciclopes no tomamos en cuenta a Zeus portador de la égida
ni a los dioses dichosos, pues somos mejores [que ellos]

por mi parte no me interesa la furia de Zeus

67 Sobre el tema de Odiseo como civilizador e impulsor de la Ilustracién estdn los ensayos de Th. W.
Adorno : ‘Concepto de Ilustracion’, Excurso I: Odiseo, o mito e Ilustracién’, que se encuentran en el libro
Dialéctica de la Ilustracion.

68 Homero, Odisea, IX, v. 282.
69 Id, vv. 275-277.
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el un Bupog pe keledol [si mi espiritu me incita]”

es la respuesta que recibe Odiseo en este
lugar donde el tribunal de los dioses no ejerce su fuerza. La actitud ciclépea es un eco del
caracter noble/aristocratico cuya areté desembocaba en la hybris”™. El thymés lleva a la
confrontacion con la divinidad, la desobediencia de la jerarquia de castas y las leyes de la
civilizacién, el transgresor valora mds su sancion interna que las normas divinas. En
contraparte, la areté de Odiseo no se impone con la fuerza guerrera, necesita del contexto

de la ley, la norma y el ejercicio juridico para poder desplegarse.

En la tierra de los ciclopes la areté de Odiseo no es conocida ni valorada, pues en tal
lugar las cosas suceden fuera de los limites y jerarquias establecidas por la ley: énel o0 katx
poipav £pe€ag’® [cuando no has actuado seguin la moira] es decir, aqui las acciones no son
segun la “sancién” o “parte”. Sin distribucion legal ni deliberacion de tribunales, lo que
impera es lo que el mas fuerte puede imponer. Odiseo no puede competir con el poder del
Ciclope, por lo que necesita de su ingenio para lograr que los beneficios de la razén y el
lenguaje puedan salvar a su hombres de la bestia mitica y continuar el regreso a casa. El rey
de Itaca se transforma en un héroe civilizador, viaja por los lugares dominados por los
monstruos mitologicos y los poderes arcaicos derrotandolos con argumentos y ejercicios
racionales. Con cada victoria sobre los vestigios del pasado bestial y sin ley del mundo
mitico, Odiseo reorganiza el mundo segun las normas que protegen y permiten la vida
civilizada de los hombres. La tierra va distribuyéndose seguin la moira de la justicia. Las
armas y la fuerza en la lucha pasan a ser armas secundarias, para poder reorganizar la tierra
y vencer a todos los oponentes cuya fuerza sobrepasan toda capacidad humana, son el

discurso y su uso retorico —para la persuasion y engafio— las herramientas mas poderosas:

70 Homero, Odisea, IX, v. 278.
71 Por ejemplo, Aquiles en Iliada, IX, 496-500.
72 Homero, Odisea, IX, v. 353.
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KixkAoy, elpotdg i’ dvopa KALTOV, adTop €y Tol
365 é8epéw: [...]
Odtig épot y* dvopa: OOTY 8¢ pe KIKAOKOLOL

prnp né¢ matnp 18 &AL mavteg £taipor.”

Oh, Ciclope, preguntas por mi famoso nombre, entonces yo
lo exclamaré para ti [...] en verdad que Nadie [es] mi nombre’: en verdad asi me llaman

[mi] madre y padre y todos mis compafieros

El dominio sobre el lenguaje y la inteligencia se establecen como los ejercicios mas
valiosos de la areté. Esta capacidad retérica ya se nombraba en la Iliada™, pero en la
Odisea tiene una victoria brutal sobre la fuerza guerrera. Cuando el Ciclope es derrotado,
no sélo es enceguecido —es decir, arrebatado de su fuerza fisica—, sino que queda engafiado
y ridiculizado debido a que se muestra inutil en el nuevo orden de las cosas. Tan
desconectado esta el Ciclope de la nueva dinamica que ni siquiera es capaz de acusar a su

agresor:

‘@ @iAoy, OUTig pe kteivel §6A 0082 Bin@uy.
‘410 i pév &1 pn tig oe Prddeton olov €6vta,
voboov y' ol g €0t A10¢ peydAov aAéaobal,

A& 00y ebyeo martpi [MooeldGwvt GvakTt.”

Oh, amigos, Nadie es que me asesina, y mas bien con engafios mas que con violencia
[.../a lo que respondieron]

si en verdad, mientras estas solo, algo te asesina

73 Homero, Odisea, IX, vv. 364-367.

74 Aqui estd el famoso juego de palabras entre ‘O§vcoeig (Odiseo) y Odtig (nadie).

75 Néstor dice que prepard a Aquiles para ser “orador de palabras” Cf. Iliada, 1X, 440-443.
76 Homero, Odisea, 1X, vv. 408-412.
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entonces [tienes] una enfermedad que no podra disminuirse a través de ningtin medio del Gran
Zeus

entonces, ahora invoca a tu padre, el sefior Poseidén

Aunque el Ciclope intente acusar a su oponente, no puede tomar parte en un juicio, pues su
dominio del lenguaje y la razon son pobres en comparacion con Odiseo. “Nadie me ataca”,
el juego de palabras ha inutilizado la fuerza de quien se ponia encima de la norma divina y
desdefiaba el castigo de Zeus. El viejo ideal de la areté comienza a perder voz y relevancia,
ni siquiera conserva su capacidad de accion y los que encarnan el arcaico ideal de la areté
con mas fuerza son los restos de un pasado que van cediendo terreno, degradandose cada
vez mas hasta que son un mero ejemplo de incoherencia y enfermedad, de pobreza de

pensamiento.

1.3.1 La caida del noble-guerrero por la hybris: Odiseo como el nuevo ideal de la areté

El desplazamiento de las cualidades de la areté se concreta en el pleito entre Ayax y
Odiseo. Los héroes compiten por el derecho de quedarse con las armas de Aquiles, el
guerrero que representaba la maxima excelencia entre todos los griegos. Quien gane tal
dignidad es el hombre que demuestre la mayor excelencia, es decir, quien sera el nuevo
ejemplo de la mas alta areté. Odiseo, el hombre ingenioso, de nuevo contiende contra la
fuerza guerrera y la derrota por medio de la contienda juridica. Por medio de un juicio se
decide que el rey de ftaca reciba las armas del Pélida. Sin embargo, a diferencia del
enfrentamiento con el ciclope, quien queda totalmente inttil por las artimafias de Odiseo,
esta ocasion, su oponente se decide a tomar venganza. El poderoso Ayante no se cruza de
brazos en la derrota, herido en su orgullo toma sus armas y se lanza a asesinar a quienes lo

han humillado. Sin embargo, su violencia es descargada contra el ganado, pues Atenea le
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ha enceguecido. La preferencia de Atenea por Odiseo no es injustificada, pues, Ayax, como
el bravo guerrero —que solo era superado por Aquiles—, lleva la hybris de la areté noble a su
punto mas alto. Por la confianza en su fuerza llegé a rechazar el apoyo de la diosa en
combate, ademads su deseo por la gloria y su fuerza guerrera le impulsaron a conquistar el
honor por medio de los combates mas dificiles. A tal grado llegé el impetu de Ayax que no

dudo en entablar enemistad con la divinidad:

O HEV yap adTOV EVVETEL: TEKVOV, SOpEL

765 BovAov KpaTelV pév, oLV Be@® & Gel Kpatelv.
0 & VPIKOPTI®G KAPPOVLG HEaTO:
niértep, Beolg pév Kav 6 undev v opod
KPATOG KOTAKTNOOIT : €y 6¢ Kal Siya

ketvav nénotda o0t émondosy KAE0G.”

ciertamente él dice: ‘hijo, con la lanza
desea ser fuerte, con ayuda de los dioses siempre poderosos’.
A lo que [Ayax] sin sentido y con arrogancia respondia:
padre, en verdad, con los dioses, incluso quien es nada [puede]
como el fuerte, triunfar. En cambio, yo

sin [los dioses], estoy convencido de alcanzar la gloria

La caida del ideal guerrero se da por su propio peso. Mientras que en la Iliada la areté
noble exaltaba su linaje divino y le daba el favor de las deidades a quienes la portaban, en
Ayax, la virtud impulsa tanto su fuerza y competitividad que incluso toma a los dioses como
oponentes, para lograr conquistar la mas alta gloria. Odiseo tiene las nuevas cualidades que
agradan a la divinidad. La fuerza guerrera y la arrogancia que le es propia chocan con la

prudencia y la mesura racional, las cuales ahora se definen como las cualidades de

77 Séfocles, Ayax, vv. 764-769.
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excelencia: To0g 8¢ co@povag/ Beol prrodot kai aTuyodot Toug kakovg.” [los dioses aman a
los prudentes y desprecian a los injuriosos], asegura Atenea. Los guerreros homeéricos
oponian a lo kakos (lo bajo) la fuerza de accion, principalmente las cualidades del thymds.
Con el paso a la vida social de la pdlis mas estable, donde la accién politica es mas
importante que el comando en la batalla, la prudencia (séphron) es lo que se impone como
lo mejor frente a lo kakéds. Las tragedias de Orestes y Ayax reflejan la consciencia de la
trasformacién en la vida humana, la cual ya no se establece en el poder tanto por la fuerza
de combate sino por el poder racional que planifica y es capaz de ordenar al thymds. Asi, la
tragedia representa por medio de Ayax la consciencia de que los valores homéricos ya no
encuentran un lugar para desarrollarse, por lo que el héroe griego se decide por el suicidio

honorable”:

GAN EoT’ &AnBng 1) BpoT®V apolia,
665 €x0poV Gdwpa S@pa KOVK OVIOIHA.
Towyop 10 Aownov eioopecBa pev Beoig
giketv, poabnoopecBa 6 Atpeidag o€fev.
Gipxovteg eloty, @G0B’ OmeKteoV. T pny;
Kol yap T SEWVA Kol TO KAPTEPDTATA
670 Tipaic vneikel: TodTO pEV vipooTBelg
XEWPAVEG EKYPODOLY EDKAPTIR BEPEL:
é&lotaton 8¢ VuKTOG aiavig KOKAOG
T AEUKOTIOA® QEYYOG TIHEPU QAEYELY:
[...]

NHEG 8¢ TAOG 00 yvwoopecba cwepovely;
Eyay’: EmioTapal yop &pTieg 6Tl
0 T €xBpOg UiV €g ToodVS” éxBapTtéoc,
680 &g kal PIARowV avbig, £G Te TOV pilov

100000’ BIIOLPYBV OPEAETV BovAr|copa,

78 Séfocles, Ayax, vv. 132-133.
79 Cf. Id, vv. 455-465.
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¢ aiév o0 pevodvta: Toig ToAAoiol yap

Bpotdv Grmotdg €00’ tanpeiag Aypmv. &

Y es verdad el proverbio de los mortales:
los dones de los enemigos no van sin trampa y no son utiles.
Por tanto, en verdad, pretenderemos en el futuro, por un lado, ceder a los dioses,
y, por otro, aprenderemos a respetar a los Atridas.
Ellos son soberanos, por tanto se debe ceder.;[No es] esto cierto?
Pues lo terrible y lo firme ceden por medio del castigo:
las tormentas con hielo dan paso al verano y sus frutos:
la o6rbita eterna de la noche se retira frente a la luz que irradia por medio de los caballos
blancos del dia:
[...]
¢Y de qué manera nosotros alcanzaremos la prudencia?
Por mi parte: entiendo perfectamente esto:
nuestro enemigo debe ser odiado con tanta fuerza
en base de que, en otro tiempo, sea amado, y a ellos [los enemigos]
tanto como a los amigos, deseo prestar ayuda,
pues la amistad no se mantendra por siempre: y para muchos

de los hombres es engafioso el refugio de la amistad.

Después de estas palabras, Ayax termina con su vida. Aceptando el cambio de las cosas y
que la divinidad es quien termina por quitar a la casta guerrera su posiciéon como el
prototipo de excelencia entre la raza de los hombres. La areté noble-guerrera cierra su ciclo
y cede el espacio a la prudencia del pensamiento. El impetu del thymds toma su ultimo
honor y utiliza los dones de sus enemigos —la espada con que Ayax se suicida fue un regalo
de Héctor— y sigue el flujo de la naturaleza. La razén termina por consolidarse como centro

de la areté y el combate retorico en la contienda juridica reemplaza al duelo con la lanza.

80 Séfocles, Ayax, vv. 664-673; 678-683.
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La tragedia de Ayax sefiala el triunfo de una actitud que era tenida como menor y que,
por el avance en su capacidad de poder, se establece como medida de excelencia. Odiseo
continuamente era mal visto por grandes guerreros como Ayax, porque él no atacaba de
frente, sino que utilizaba artificios para imponerse sobre sus oponentes. La astucia racional
tiene, desde su establecimiento como virtud, la marca de ser un medio de dominio, la via
del fisicamente débil para imponerse sobre la naturaleza y sus fuerzas arcaicas. Este
desarrollo en la nocion de valor sirve para mostrar que la actitud racional en el hombre no
es una posicion fria y neutral respecto de los intereses de la vida, si bien ha llegado a
proclamar tal posicion, la razon fue la herramienta por la que el hombre débil destron6 del
poder a las fuerzas que se guiaban por la afectividad y la violencia fisica.

El triunfo de lo racional genera un nuevo esquema de dominio, pues mientras la ley del
mas fuerte no podia establecer una norma necesaria que todos debian respetar, sino que
todo esquema estaba abierto a un combate por su supervivencia, la razén empieza a apostar
por la regularidad de las leyes como base del poder.

La estructura de la vida juridica, es decir, el entorno de convivencia de los hombres
racionales, empieza a extrapolarse cada vez mas hacia la naturaleza. La physis como la
fuerza natural con una necesidad propia es la version secular de las potencias mitologicas
que escapaban a los limites de la razén humana, por eso la physis sera la gran oposicion al
orden que establece el nomos, la costumbre de la vida racional-politica.

La oposicién entre fuerza irracional y control 16gico que se ha mostrado en la historia a
través de los conflictos de Orestes y Odiseo —y que alcanza un punto inigualable en la lucha
de Ayax y Odiseo por la herencia de la areté— pasara a las concepciones politicas y los
sistemas filosoficos. Tucidides atin reconocera las fuerzas irracionales como fuente de las
organizaciones politicas®, por su parte, Sdcrates, y especialmente Platon, tomaran la via de
Odiseo y buscaran someter a toda fuerza irracional bajo la regularidad y sanciones de las

leyes racionales.

81 Cf. Tucidides, Historia de la guerra del Peloponeso, 1, 8.
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1.4 La reinterpretacion de la naturaleza: la distincion physis/némos

La base mitol6gica que estaba tras las normas y la organizacion de la vida pierde su forma
poética-fantastica. Las ciudades ya no se basan en el linaje divino de los héroes ni en la
intervencién directa de los dioses. Los grandes héroes, como Ayax y Aquiles, que
alcanzaban la inmortalidad al encarnar el destino y las fuerzas divinas, ya no representan al
ejercicio de poder que domina al mundo. Odiseo, como el héroe que representa a la
debilidad fisica y la astucia racional, ha reemplazado a los nobles guerreros como la figura
que establece un orden en el caos de la vida. Ademas, se expande la capacidad de domino,
pues ya no se limita a lucha entre castas o entre griegos, sino que en la actividad
civilizadora del rey de Itaca, que se narra a lo largo de la Odisea, el héroe derrota a las
fuerzas mitologicas poderosas por medio del poder racional y va estableciendo la razon en

todo el mundo.

El mito es el objetivo que debe atacar un pensamiento racional que intente comprender
las dinamicas de la naturaleza, s6lo asi podra ser capaz de tener el poder y dominio que se
atribuian a las fuerzas miticas. Los nobles guerreros dependian del fondo mitico-poético en
la descripcion y organizacion de la vida, necesitaban tener a los dioses, los monstruos y
otros guerreros divinos como oponentes; es decir, que toda su accién y poder eran un
desarrollo de la concepcion arcaica, por eso en ellos la inteligencia y la elocuencia era un
medio mas de ejercer el gusto y el poder, no la base fundamental de la supervivencia. Los
ultimos héroes guerreros-miticos expresan el entendimiento de que el contexto de los
nuevos hombres no tiene por base un fondo mitico-poético, y con hostilidad nombran a las
nuevas cualidades de excelencia. El apodo, que marcaba los atributos de los guerreros,

marca la capacidad racional de Odiseo: av8” 6p&v™ [el que todo lo ve].

Con el avance hacia una descripcion y organizacion de la vida que deja de lado lo

mitico-poético, la razén enfrenta un nuevo obstaculo: la variedad de las formas de vida. La

82 Séfocles, Ayax, v. 380.
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salvaje imaginacion de la mitologia que poblaba al mundo de distintas creaturas,
impidiendo que se diese una norma regular en el mundo, tiene su secuencia en la
consciencia helénica de la enorme diversidad de costumbres que rige a los pueblos
humanos. Esta consciencia ya estaba presente en la Odisea, donde el héroe constantemente
enaltece a la razon sobre las sociedades tribales —como los ciclopes— o las tierras que atn

guardan la vieja estructura matriarcal —como Circe y las Sirenas—.

El pensamiento histérico de los griegos da una nueva forma de expresion, por medio de
la prosa y la descripcién, a la razén que entiende la falta de regularidad en la forma de vida
humana. Herodoto, el historiador griego, reconoce a la ley y la costumbre como la base de
la vida civilizada de los hombres. Esta, pese a tener la fuerza de la necesidad, no es algo

uniforme;

[3] Aapeiog émi ¢ éwutod apxfig kaAéaag EAAvav todg mapedvtag eipeto émi kKdow
av ypripatt BovAoiato TOUG TATEPAG GMOBVIOKOVTOG KataoltéeaBan: ol 8¢ €’ ovudevi
Epaoav Epdetv Gv todto. [4] Aapeiog 8¢ peta Tadta KaAéoag Tvd@v 100G KaAeopEVOLG
KaAAatiag, ol toug yovéag kateoBiovol, eipeto, mapeoviav 1@V EAAvev kai 8t
EPUNVEDG pavBaVOVTOV Ta AeyOpeva, €mi tivi xprpoatt dedaiat’ Gv TeEAeLTAOVING TOVG
TIHTEPNG KATAKALEW TIUpL: Ol 6€ ApPdoavTeg Péya eDPNUEEV PV EKEAEVOV. ODT® HEV
VUV TadTa vevoplotal, Kai 0pBag pot Sokéel TTivéapog motfjoot VooV Maviwy PaotAéa

onoag ivar.®

Respecto a las costumbres: Dario convoc6 a unos griegos que estaban [en su corte] y
les pregunté cuanto dinero se necesitaria para que estuvieran dispuestos a devorar a sus
padres muertos; nadie acept6 hacerlo. Entonces, Dario convoc6 a unos indios llamados
Calatias, quienes devoran a sus padres, y les pregunt6 —enfrente de los griegos, quienes

entendian todo por un intérprete— por cuanta riqueza quemarian a sus padres muertos

83 Hero6doto, Historias, 111, 38. Herodotus, with an English translation by A. D. Godley. Cambridge. Harvard
University Press. 1920.



54

en una pira; [los indios] gritaron y le pidieron [al rey] que no hiciera peticiones sobre
eso. Asi es en verdad la costumbre, y me parece correcto lo que el poeta Pindaro decia:

la norma [costumbre] es el Rey de todas las cosas.

Cuando la cultura ha alcanzado la consciencia de la diversidad, quien busque dominar a los
hombres debe ser capaz de entender las dinamicas locales de cada pueblo, y por medio de
su astucia podra sacar el mayor provecho y vencer tanto a los fisicamente superiores como
a culturas que tengan un sistema de vida arcaico. Al entender que no puede haber una
nocién de valor, belleza o virtud que pueda asegurar la supremacia en todos los pueblos, los
hombres que fueron segregados por algunas de estas cualidades pueden entrar la lucha por
el dominio. Ya no importa encarnar algin ideal de virtud, si se es capaz de entender la
dindmica local y usar la capacidad técnica —tanto en oficios como en leyes— se podra
dominar a los oponentes. El uso de la razén por la técnica y el entendimiento de la
costumbre local se expresa en la manera en que Odiseo lograr someter a Circe. Gracias al
conocimiento se le ensefia un remedio para contrarrestar los hechizos de Circe, ademas
Hermes le explica como someterla por medio de los juramentos. En esta aventura, Odiseo
somete al viejo sistema matriarcal bajo el poder masculino, pues Circe, quien gobierna,
debe prometer respetar la virilidad de Odiseo y reconocer a los dioses olimpicos como
custodios de los juramentos. Como con Polifemo, Odiseo impone la civilizacién y saca

provecho de las viejas formas de vida:

névta 8¢ To1 épéw OAopmia drjvea Kipkng.
290 tev&el Tol KUKE®, PaAéel 8™ év pappoKa oltw.
GAN" 008" &g BEAE ae Suvrioetal: 00 yop Edoel
Qappaxov €aBAdv, 6 To1 00w, Epéw ¢ EKaaTa.
onnorte kev Kipkn o” éAdon nepipnkel papdow,
o1 tote o &lpog 681 épuocdpevog Topd Pnpod

295 Kipkn €nai€at, (G Te KTApEVAL HEVERIVOV.
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1] 8¢ 0” nodeioaon keAnoeTan edvnOfvaL:
&vBo o0 pnkeéT Enart’ dmavvaocBon Beod oy,
O@pa KE oL Avor) B” €Tapoug adTov Te KopiooT:

GAAG KéAeOBal v pokapwv péyav 6pkov opdooat,
300 pn ti ot 0T A Kakov fovAevoépev GAAo,

un 0" armoyvpveBévta Kakov Kai avivopa Onn®

te diré todos los hechizos perniciosos de Circe:
te preparara pociones y lanzara los farmacos por medio de los alimentos
pero, de esta forma, no tendra la capacidad de hechizarte: toma este noble farmaco,
que yo te daré, ademas te explicaré cada cosa [que debes hacer].
Entonces tu, cuando Circe dirija su enorme cetro,
en ese momento, tomaras a la afilada espada que cuelga de tu muslo
y te arrojaras contra Circe, como si tuvieses un deseo ardiente de asesinar.
Entonces ella, temerosa, te invitara a que duerman juntos:
td no, por mucho, rechaces el lecho divino,
sino hasta que libere a los compafieros y se ocupe de esto:
que ella invoque respetar el gran juramento de los bienaventurados,
y no desee alguna desgracia vil para ti,

y que, una vez desnudo, no te haga vil y poco hombre.

La razén de Odiseo se antepone a todo orden social previo, a diferencia de la nobleza-
guerrera que honraba a su linaje y le debia respeto, asi como el deber de continuar la gloria
del linaje, Odiseo conquista a todo orden pasado y lo somete al poder de su razén. Nada, ni
la organizacion matriarcal ni las civilizaciones barbaras pueden vivir al margen del nuevo

orden de poder que empieza a expandir una nueva idea de civilizacion.

Entender el mundo por medio de las nociones abstractas del pensamiento racional abre

el poder, para los fisicamente débiles, a una escala mayor de lo que habia aspirado

84 Homero, Odisea, X, vv. 289-301.
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cualquier clan noble previo. Mientras que los guerreros homéricos solo podian sobresalir
entre sus iguales, el débil —pero astuto y racional— puede superar toda limitacién cultural y

de casta para imponer su domino sobre cualquier cultura.

La razon como medio de relacion con la realidad lleva en si la marca de la lucha de
poder entre los hombres; las nuevas categorias critican y acechan a las viejas visiones
mitolégicas con la intencion de abrir una nueva organizaciéon para el combate por el
dominio. Esta transicion marca la transformacién histérica del significado y base del
dominio, asi como el cambio en el significado de virtud y excelencia, a manera de que estas
ideas se adapten con los nuevos medios de poder. Este despliegue de lucha a través de la

historia se refleja en el cambio de interpretacion sobre la naturaleza de las cosas.

1.4.1 El cambio de dioses guerreros por fuerzas impersonales

El sabio adquiere autoridad y poder, su conocimiento racional sobre las cosas le
permite establecer jerarquias y mandar sobre los demds hombres. Esta nueva capacidad de
la fuerza en el conocimiento se muestra en el primer hombre sabio: Tales de Mileto. Este
hombre fue capaz de predecir eclipses que sorprendieron a ejércitos, también propuso un
esquema de organizacion politica para la zona griega en Ionia® y fue capaz de conquistar el

dominio sobre la naturaleza sin padecer la ira divina.

Por medio de la conquista racional sobre el mundo fue posible romper las limitaciones
de la hybris de la nobleza, la cual tenia, tanto en su castigo como en su justificaciéon, una
base mitico-poética. Mientras que Xerjes recibe el castigo de los dioses por imponer su
orden sobre ellos —al someter el Hellosponto y convertirlo en puente para sus tropas®*—

Tales fue capaz modificar el curso de los rios para abrir paso a tropas sin exponerse a algin

85 Cf. DK IIA5; DK I1A4.
86 Cf. Esquilo, Los persas, vv. 720-730.
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castigo divino”. Esto se debe a que la imagen que se proyecta sobre el mundo ha cambiado,
mientras que la nobleza arcaica proyectaba en la naturaleza la tensién de poder y conflicto
entre castas nobles, ahora los hombres plasman en el mundo la estructura racional de su
pensamiento. La posicion de las cosas en la naturaleza ya no es resultado de la accion de los
dioses miticos, sino que se debe a la armonia y la necesidad, las cuales se descubren por el
ejercicio del pensamiento 16gico. La regularidad de las nociones abstractas del pensamiento

explica los sucesos del cosmos:

12 A 26. ARIST. de caelo B 13. 295 b 10 [I 88. 1 App.] eioi §¢ Tveg ol &x v
OpOOTT& Qoo adTV [sc. yiv] pévewv, domep @V dpxainv A.. pdAAov pév yap
ovBev v T Katw T €lg & MAGywx epecBor TpooTKel TO €mi Tod pEcoL 16pupEVOV Kal

opoiag mpog T Eoyata Exov

Respecto de la Tierra, entre los antiguos, Anaximandro, y aun ahora, hay quienes
aseguran que: lo que esta colocado en el centro, y de forma proporcionada respecto de

los extremos, no se movera ni hacia arriba ni hacia abajo ni a los lados.

El orden impersonal de la razon es lo que determina al cosmos. Comienza a perderse la idea
de que hay un drama poético en las vueltas de la vida humana, por medio de la razon se

entiende que la destruccion de mundos es simplemente el curso natural de las cosas.

Las ideas mitico-poéticas que sobrevivian en la tragedia se secularizan ain mas, la
fuerza del destino que aniquilé a Edipo o Ayax se convierte, por medio de los atomistas, en
la necesidad del orden de los atomos: las innumerables posibilidades de atraccion y

organizacion de la infinidad de atomos configura a todos los mundos en su marcha continua

87 Cf, DKIIAS6.
88 DK 12A26
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de muerte y creacién.*” La naturaleza ya no es el campo de batalla de las deidades que se
guian por el erotismo y las demas pasiones. Aquello que permanece de las narraciones
miticas es la fuerza del destino, la necesidad irremediable que determina la realizacién de
los sucesos. La racionalidad, que da explicaciones seculares sobre la naturaleza, tiene una
conclusion semejante a la del mundo tragico de Séfocles y Esquilo, pues quien ejercita el

saber descubre el poder irrevocable de las dinamicas que determinan las cosas:

[44] Aokel 8 adTd Tade: dpytg eivan TAV AV GTOHOLG Kai Kevov, Ta 8§ &AM TavTa
vevopioBou: dmeipoug Te elvon KAoOLG Kai yevnTodg Kol BapTolg. pndév te €k tod P

ovtog yiveoBan pnde

eig 1O pn 6v @BeipeoBan. kai TG dTopovg 8¢ Ameipoug eivan Kot péyedog kai TARBOG,
@€peoBat & v T@ OAw S1VoLPEVAG, KAl 00T® TAVTX TO GLUYKPIpXTH Yevvay, op, DO,
Gépa, yiv: givan yop kal tadta €€ dtopev TIvedV cuothpata: &mep eivon dmadi kol
avaAroioTa S1& THV oTePPOTNTA. TOV T€ A0V KAl IV GEAT|VIIV €K TO100T®V ALlV Kai
TEPIPEPBY OYK®OV OLYKeKpioBal, kal Ty YPuyny opoing fiv kai vodv tadtov eivar

Opav 6" Nuag KAt eldOAWV EUNTOTELG.

60 [45] ITavta te Kat™ avaykny yiveaBo, TG §ivng aitiag 00oNG THG YEVEGEMG TTIAVTQY,
fiv avayknv Aéyel. Téhog 8 elvan v evBupiav, od TV adTv oboav Tij H180VH, K¢ £viot
napakovoavteg é§ede€avto, GAAX KB’ fiv YaAnvag ko evotab®dg 1) Yoy Sidyel, OO
uNdevog tapattopévn eofou 1 deroidopoviag fj GAAoL Tvog TaBoug. KaAET 8 aOTV
Kol €0E0TG Kol TOAAOTG GANOIG OVOAOL. TTOWOTNTAG 88 VOp® Elval, gUoel § &Topa Kol

Kevov. Kai tadta pév adte €50ker.”

89 Cf. DK 67A24; 68A40; 67A21.

90 Didgenes Laercio, Vidas de los filésofos ilustres, L. 9 44-45. Texto griego: Lives of Eminent Philosophers.
Diogenes Laertius. R.D. Hicks. Cambridge. Harvard University Press. 1972 (First published 1925).
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[44] Creia [Democrito] estas cosas: respecto de lo d&tomos y el vacio [que] son los
principios de todas las cosas, y, en verdad, considera respecto de todo: que el cosmos

es infinito, creado y corruptible. Y, desde lo que es no puede surgir la nada.

Lo que es no se destruye. En relacién a los atomos [que estos] son infinitos en relacion
al tamafio y la masa, por otra parte que los [los dtomos®, por medio de] torbellinos se
desplazan a través de todo, y, de esta manera, todos los compuestos [se] generan:
fuego, agua, aire, tierra, pues estos son compuestos desde todos los atomos; y, justo asi
son [los atomos]: no padecen ni cambian, a causa de la firmeza. En relacién al Sol y la
Luna, se componen de lo que es de naturaleza lisa y de lo que esta curvado hacia el
rededor, y lo mismo respecto del alma: y ésta es idéntica al pensamiento. Y que

nosotros vamos hacia el pensamiento a través de las imagenes.

60 [45] Y todas las cosas llegan a ser debido a la necesidad, y en cuanto a las razones
[de que] el torbellino es causa de todas las cosas: en verdad dice que es la necesidad.
Por otra parte, en relacion a la estabilidad [que ] es la completa realizacion, y ésta no es
por medio del placer, pues muchos de quienes no entienden esperan, en verdad, que el
alma viva con tranquilidad de mente y firmeza, [sin ser] afectada por el miedo ni temor
a los dioses ni algin otro padecimiento. Por otro lado, ésta [ebBupia] es nombrada
como felicidad y muchos otros nombres. Ademas, respecto de las cualidades [de las
cosas], [éstas] son por la costumbre , pero, por naturaleza [son] atomos y vacio. En

verdad, éstas son las [cosas] que creia [Demdcrito].

En su avance contra las ideas irracionales que debian someterse al esquema del
pensamiento, la razon encuentra en la physis las caracteristicas del poder arcaico: fuerza
creadora y destructiva asi como irracionalidad. El poner nombre a las cualidades de las
cosas, la descripcion de los sucesos, las analogias sobre las dinamicas naturales; todas ellas,
pese a su precision, resultan insuficientes como las llaves para desentrafiar lo que es la

naturaleza de las cosas. Todo lo que estaba de fondo en la interpretacion mitico y poética,

91 Entiendo que Sivoupévag hace referencia a tag &topoug.
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aquello a lo que la razén buscaba ganar terreno, encuentra una nueva forma de expresion
por medio del lenguaje racional: la physis y la verdad®. Ahora no son los arcaicos poderes
de venganza los que escapan a la razon y derriban las normas humanas —como el rechazo
que Orestes tenia por el matricidio®™-, sino que es la verdad, la naturaleza de las cosas, lo
que se oculta en un abismo al que no puede acceder el saber. Para poder establecer de
forma definitiva su poder sobre las ideas arcaicas, la razon debe demostrar su relaciéon con
la verdad, en esta accion empiezan a estudiarse los limites del saber, pues estos son los

limites del poder.

El contraste entre physis y nomos se acentua. La ley, como la herramienta en que se
organiza y determina la vida de los hombres, no puede establecer todo su poder sobre la
naturaleza. Todo el aparato racional se revela como mera interpretacion del pensamiento
humano, pero con una carencia total de fuerza y verdad sobre la naturaleza de las cosas. En
su ataque contra la irracionalidad de lo mitico-poético, la razon sefiala la propia
arbitrariedad de su accién, mostrando que la ignorancia sobre las cosas que habia en la
mitologia también existe en el refinadas clasificaciones de la razén: moldtntag 6¢ vop®
givar, euoel § Gropa Kol kevov. kai tadta pev avtd £80ker™ [las cualidades existen por
medio de la costumbre (vope €ivan), pero en realidad, por naturaleza (@Uoel) éstas son

atomos y vacio].

En el espacio determinado por el nomos las cosas se conocen por mediacion de las
perspectivas particulares y se determinan por la probabilidad, por lo que suele suceder.
Como en la narracién de las costumbres narrada por Her6doto”, todo lo que va segiin el
némos varia de un lugar a otro, no mantiene la regularidad que busca la razon. La logica
que desterrd al mito fuera de la interpretacion del cosmos y logré dominar a la naturaleza
para sus fines, se encuentra con un obstaculo mayor: la fuerza de la naturaleza frente a los

esquemas de la convencion. Sin importar la precision y efectividad del nuevo esquema de

92 Cf. DK 68 B 117.
93 V. supra, pp. 37-40.
94 Dibgenes Laercio, Vidas de los fil6sofos ilustres, L. 9, 45.

95 Cf, Herédoto, Historias, 111, 38.
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pensamiento, éste aun es parte de del terreno de lo probable, incapaz de establecer un orden
definitivo que ordene todo el devenir cadtico de las cosas®. Demdcrito, que con su
pensamiento desterrd a lo mitico poético como base de la destruccion de vidas y mundos,
enfrenta a la razén con el poder de la naturaleza, sefialando la incapacidad de someter, o

siquiera de clasificar, a la fuerza que rige el cosmos:

Anpoxpitog 8¢ tag moottag EKBaAAwy, tva enot, "vope Wuxpov, voue Beppov, ETef

8¢ Grropa Kol Kevov': kai Ay, "étefi 8¢ 008y 1dpev: év Bubd yap 1 dAndea."?’

Dembécrito rechaza a las cualidades, sobre ellas dice: “el frio es por convencion, el
calor también es por convencion, en realidad [son] atomos y vacio”; y de nuevo “pero

en realidad, nada se conoce: pues la verdad est4 en un abismo™.

1.4.2 El escepticismo del conocimiento: la incapacidad de una relacion directa con la

verdad

'O8vooeng (Odysséus) y Obtig (Otitis), este juego de palabras hizo que Odiseo derrotara a
Polifemo, lo cual marca el terreno donde se librara la lucha por el poder en el periodo
siguiente. Una vez que ya no se lucha contra bestias mitolégicas, la razén, dentro del
contexto de la ley, se impone sobre los individuos mas toscos que representan las formas de
vida arcaicas: quienes se guian por las emociones y tienen una forma de actuar barbara. El
traslado del enfrentamiento de la razon con la barbarie, del esquema mitico al racional, se

expresa en el desarrollo de la retérica. Los hombres mas astutos, que sepan desenvolverse

96 Cf. Diogenes Laercio, Vidas de los filésofos ilustres, L. 9 44-45.
97 DK 68 B 117.
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en la diversidad de las costumbres y tengan la capacidad de utilizar la ambigiiedad de la
ley, podran imponerse en las asambleas y dirigir las politicas de la pélis®. Los fisicamente
inferiores seran capaces de gobernar sobre las castas aristocraticas. El lenguaje es la nueva
herramienta de combate, y para su perfeccionamiento se desarroll6 el entendimiento

psicologico de masas e individuos.

La capacidad sobre la técnica — téchne— que desde Tales ya se mostraba como medio
de dominio®, toma, por medio de la retérica, un papel central en la organizacion de la vida
politica. A diferencia de la educacién de la nobleza, donde la retérica era un complemento,
un refinamiento en la actitud, en la vida de la razén es el medio principal para toda accion y
organizacion. Desarrollando los alcances de la razon, la técnica, por medio de nociones
abstractas, es capaz de establecer principios que pueden ejecutarse en contextos mayores,

pues rompe las viejas limitaciones de las teorias mitico-poéticas.

Mientras los hechizos estaban limitados por el tabu, ya que s6lo podian ejecutarse en
ciertos lugares, a determinadas horas del dia y con el apoyo de alguna divinidad'®”, Odiseo
utiliza la retorica juridica para engafiar y someter a todas las creaturas mitologicas que
encuentra. Como gran rétor, Odiseo otorga a cada monstruo, de forma engafiosa, lo que
exige como castigo, a la vez que se libera de la maldicién que tales bestias ejecutan y les
arrebata su poder: a Polifemo le revela su nombre s6lo para enceguecerlo; pasa frente a las
sirenas y es hechizado por su canto, pero no perece en el mar; acepta los alimentos de Circe
y la somete a los juramentos olimpicos. Cada encuentro muestra el poder de la técnica

racional sobre las concepciones arcaicas, ademas de que estos enfrentamientos son la

98 Aqui tomo por ejemplo la forma en que Odiseo engafi6 al Ciclope y lo destroné como soberano de su
propia casa. El Ciclope, habitante rustico, pastor, que tenia una forma de vida tosca basada en su fuerza y su
relacion con su padre Poseidon, ostentaba el poder sobre la vida y la muerte de Odiseo y su tripulacién. Esta
soberania casi juridica —pues decidia el orden de las muertes, el momento del castigo, decretando que Odiseo
serfa el tdltimo en ser devorado como un regalo generoso— le fue arrebato por el rey de ftaca a través de un
engafio retorico, de un juego de palabras. En este momento, la astucia legal, el saber doblar las leyes del
lenguaje y de los castigos, se impone como la norma del dominio en la vida ptiblica, dejando en el olvido a la
civilizacién barbara basada en la tosca fuerza fisica. V. supra, 44-47.

99 Cf. DK Iia5; KSR 64. DK I1A4; KRS 65. DK IIA6; KRS66.

100 E.g. todas las condiciones que le dan a Odiseo para enfrentarse a Circe. Cf. Homero, Odisea, X, vv. 289-
301.
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expresion poética de las luchas que se daran posteriormente en la vida publica. Quien sélo
confie en su fuerza y linaje sera, como todos los contendientes de Odiseo, sometido por la

astucia del fisicamente inferior.

Aunque la razén ha entendido que no puede desentrafiar a la naturaleza, la técnica se
revela superior a las concepciones miticas en su grado de precision y efectividad. Las sagas
homéricas cuentan como la caida de Troya se debe a la pasion divina, las fuerzas superiores
que arrastran a los hombres, frente a las que no hay nada que hacer. Por su parte Gorgias,
en el Encomio a Helena, de igual forma acepta la necesidad de las acciones, pero lo hace
desde un analisis de las condiciones psicologicas y concretas que determinan los sucesos.
Gorgias, salvo como posibilidad, acude a los dioses para justificar el rapto de Helena, pero

siempre desde una perspectiva: la fuerza de lo que tiene capacidad de dominio.

La retorica, para alcanzar el dominio politico, debe entender qué tiene la capacidad de
dominio y como puede ejercerlo. Esta técnica reconoce a su elemento —el lenguaje— como
una herramienta de poder: Adyog Suvaotng peyag €otiv [la palabra es un gran soberano]. El
discurso de Gorgias es la expresion de la consciencia que la razon ha adquirido después de
derrocar a las formas de organizacién arcaicas y de encontrar en la physis un limite a su
poder. En el Encomio a Helena'' hay una alabanza de la retdrica, es decir, que se celebra el
poder y versatilidad de la razén y de uso del lenguaje para establecer jerarquias politicas y
guiar a los hombres hacia su cumplimiento. Con Gorgias la capacidad técnica se expresa de
un modo ain mas alejado de la estructura mitico-poética, pues ya no necesita de las

aventuras de Odiseo y los monstruos para revelarse como instrumento de dominio:

AGyog SuvAoTNG Héyag €0Tiv, OC OUIKPOTATML CMUATL Kal dQaveoTatwl Beldtata Epya
amoteAel” Suvata yap kal eofov madoal Kol AOTV AeeAelv Kai xapav évepydoaobot

Kail EAeov émavéijoat.

101 DK 82B3.
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La palabra es un gran soberano, es capaz realizar labores divinas por medio de los
cuerpos mas pequefios e inadvertidos; [con ella se] termina al miedo, se quita la

tristeza, se activa a la alegria y se fortalece a la compasién.

La mayoria tiene a la opinion como consejera de su alma. La opinion es incierta e
impredecible, ella lanza alrededor de [quienes] afecta, buena suerte, la cual es incierta

e impredecible.

Por otra parte, entonces la elocuencia que, por medio de los discursos, induce al alma
tanto como quiere, primero: es necesaria [elocuencia/nel0®] para los discursos de los
astrélogos, los cuales arrojan una opinién en lugar de otra, los cuales [hacen que] cosas
dudosas e inciertas aparezcan ante los ojos de la opinién; segundo: en relacion a las
contiendas inevitables por medio de las palabras, en los cuales, para la mayoria, la
palabra escrita agrada y convence a la multitud por medio de la técnica, no se habla por
medio de la verdad; tercero: en relacion a las contiendas de los filésofos, en las cuales

se muestra a la rapidez caprichosa de la razén como a la fe de las opiniones.

102 DK 82BII
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La actividad civilizadora de Odiseo, donde él derrotaba bestias y las obligaba a
reconocer las formas juridicas de la vida civilizada, tiene como heredera a la retérica. El
retérico se enfrenta a fuerzas mas poderosas que él, pero las somete al orden civilizado: un

rétor no podia anular el odio de las masas, pero si presentarles qué debian odiar.

Con la técnica y la razon, el ejercicio del poder rompe la barrera de la casta, lo que
ocasiona que la vida publica se organice en democracia. La igualdad democratica se deriva
de que la racionalidad iguala las cosas bajo nociones abstractas, a partir de dichas nociones
establece normas y preceptos que actuan de manera similar en contextos similares. La
democracia, que iguala bajo leyes para imponer regularidad al caos de las fuerzas
irracionales, es un efecto del ejercicio del dominio racional. Al igual que la razon, la
estructura politica derivada de ella, no son creaciones que aspiran a la paz por medio de

amor o altruismo, sino que llevan la marca de ser medios de poder y domino'®.

En Atenas, la ciudad democratica que, segun las tragedias de Esquilo, utiliz6 la retorica
para someter a los poderes arcaicos, la vida democratica alcanza su cumbre, pues genero
una ciudad que no sélo fue capaz de hacer frente al poderoso Imperio persa, sino que
estableciéo uno de los mas grandes imperios del mundo helénico. En la historia politica de
Atenas hay un conflicto entre las fuerzas irracionales y arcaicas —que sobreviven en las
nociones de la aristocracia— y la racionalidad que impone regularidad a lo irracional-arcaico

de la physis y da acceso al poder, por medio de la abstraccion, a los fisicamente inferiores.

103 Cf. Michel Foucault, Lecciones sobre la voluntad de saber, p. 42.
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2. La organizacion de la pdlis y el significado politico de la areté

What we take for virtues are often merely an

assortment of different deeds and interests, which fortune
or our own diligence has managed to order; and it is not
always valour or chastity that makes men valiant or

women chaste.!

VOp0G MGvTev BactAelg eivar.'” [La costumbre es el rey de todas las cosas], los griegos
comprendieron que las condiciones particulares de cada regién generaban culturas distintas,
y a partir de este entendimiento el pensamiento politico explicaba las dindmicas de poder
entre los pueblos y los individuos. Comprender las condiciones que mantenian y
reproducian una sociedad —conocimiento que surgi6 a partir de la investigacion de la
physis— produjo que las sociedades helénicas tomaran consciencia de sus estructuras y
dindmicas de poder historicas, con lo cual fueron capaces de aumentar su poder y aplicarlo

hacia las sociedades externas —i.e. las diferentes pdlis helénicas—.

La politica griega surge cuando el pensamiento helénico se reconoce como una fuerza
histérica capaz de modificar las relaciones de poder que existen entre los hombres. Grecia
alcanza la consciencia histérica gracias al poder que le permitié a las distintas tribus
organizarse como una cultura distinta a las otras. La fuerza de Grecia, aunque atin no del
todo desarrollada, se expresa de manera general en el primer gran conflicto que estableci6 a
helenos y asiaticos como fuerzas de poder distintas. Segun Herddoto, aunque ya habian

ocurrido diferentes pleitos, la confrontacion definitiva entre Grecia y Asia fue la Guerra de

104 La Rochefoucauld, Collected Maxims and other reflections, V:1I

105 Cf. Her6doto, Historias, 111, 38. [En el original es vopov faoiiéa]


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=pa%2Fntwn&la=greek&can=pa%2Fntwn1&prior=no/mon
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Troya'®. El conflicto de la Iliada es la expresion de las fuerzas militares y sociales que
crearon a la cultura helénica como un poder capaz de oponerse a las civilizaciones
existentes, pues a partir de esta guerra comienza a desarrollarse la distincion historica de
Europa en oposicion con Asia asi como de la confrontacién posterior de mundo helénico y

civilizaciones barbaras'?’.

Sin embargo, pese a que la Iliada es la primera expresion del conflicto Hélade/Asia, la
siguiente gran disputa fue la que otorgé a Grecia las condiciones necesarias para
convertirse en una fuerza capaz de dominar mas alld de un pequefio reino o una ciudad: la
guerra contra el imperio Persa al inicio del S. V a.e.c. Esta guerra consolidé a Atenas y
Esparta como las ciudades capaces de someter y organizar a los cuerpos politicos mas
débiles, asi como contrastar diferentes bases de vida que entraran en conflicto: la economia
maritima y diversidad cultural en Atenas; la vida agricola y el entrenamiento de infanteria —
con una cultura son un sistema de castas mas rigido— en Esparta. Estas nuevas condiciones
de vida le permitieron a las ciudades griegas desarrollar téchnes de aplicaciéon para el
despliegue de su poder y su dominio sobre el mundo externo a la pdlis. Una de estas
téchnes depende del pensamiento historico que se desarrollé después de la guerra contra el
Imperio Persa, y para eso hay que revisar primero cuales eran las aspiraciones de Herddoto

y su obra.

Herd6doto toma como punto de inicio para sus Historias la primera expresion de la
fuerza de Grecia —la guerra de Troya— , a partir de la cual busca engrandecer el
pensamiento historico de la Hélade por medio del recuerdo de la gloria y honor de los
acontecimientos. En este sentido del recuerdo de la gloria de las acciones, Her6doto guarda
cierta relacion con la aspiracion poética de mantener la gloria de dioses y héroes; su trabajo
—mas que analisis— es un medio para mantener en la memoria la grandeza humana —tanto
griega como barbara—. Sin embargo, la nueva forma de investigacion de la naturaleza —la

cual es cada vez menos mitoldgica— que se aplica a la physis con los presocraticos, tiene en

106 Cf. Id, 1, 4.
107 Cf. Herédoto, Historias, 1., 4.
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Herddoto sus primeros analisis de las creaciones culturales. Los grandes poemas homéricos
ya no se interpretan tanto como cantos de las musas divinas, sino como registros historicos
de la accion de los hombres. La historia comienza a desarrollarse como un ejercicio de
investigacion que busca entender las fuerzas humanas que impulsan a los hombres a la
accion. Herodoto narra el desarrollo de las condiciones que consolidaron a la civilizacion
helénica y sus grandes cualidades —como el honor y la gloria—, asi su ejercicio gira en torno

a la fuerza dialéctica entre Grecia y Asia, los helenos y el mundo bérbaro:

‘Hpodotov AAikapvnooéog iatoping anddedig 1ide, mg pnte & yevopeva €€ avBponwmv
G Xpove €&ltnAa yévntan, pnte €pya peydAa te kol Bopaotd, ta pev “EAAnot ta 8¢
BapBdporotl amodexbevia, axAed yévntal, ¢ te GAAa Kol 8t fjv aitinv émoAépnoav

GAArAolot. 1

Ahora [se] presenta la historia de Herédoto de Halicarnaso, para que los sucesos de los
hombres no se consuman por el tiempo. [Para que] tampoco [se olviden] las grandes y
sorprendentes acciones [humanas], tanto las realizadas por los helenos como por los
barbaros, ni que [pierdan] su gloria, y [entre ellas] aquellos sucesos por los cuales los

griegos y los barbaros tuvieron conflicto.

Si en la Iliada estan las bases de lo que después se consolidaria como la Hélade, en las
Historias estan los sucesos que consolidaron a Grecia como un poder capaz de modificar a
gran escala las fuerzas y formas de vida histéricas. Después de la guerra con el poderoso
Imperio Persa, Atenas y Esparta, se coronaron como las maximas sedes de poder en la
Hélade. A partir del conflicto entre estas ciudades, los griegos desarrollaron tanto el

conocimiento sobre la vida politica como la técnica para organizarla y dirigirla sobre el

108 Herddoto, Historias, 1.
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ejercicio del poder. El desarrollo cultural de cada una de estas ciudades, asi como la
oposicion entre sus distintos medios de desarrollo y organizacién histérica, se expresaron
en el siguiente gran conflicto del mundo helénico —aunque este no fue la oposicion de
Asia/Grecia, sino de diferentes formas de dominio dentro de la Hélade— : La Guerra del

Peloponeso.

La victoria sobre el gran Imperio Persa transformé las condiciones de vida de los
griegos, el poder politico y militar ya no dependia de la fuerza de los grandes guerreros-
miticos de la Iliada. Esto se refleja en la transformacion de la relacion de la areté con el
dominio'”. Las cualidades mitico-poéticas de la areté pierden importancia mientras que las
cualidades aristocraticas de educacion enfocada hacia la accion y el refinamiento del
pensamiento se resaltan. La areté como la expresion del dominio se consolida en el politico
capaz de crear y mantener la fuerza imperial de una ciudad. El respeto por el poder y la
btisqueda del dominio sobre otras ciudades son la base de la vida politica en las ciudades
que derrotaron al gran Imperio de Oriente. En estas nuevas condiciones de vida, donde ya
es posible una relacion mas dinamica entre pensamiento historico y politico, es cuando las
herramientas teoricas para el ejercicio del poder publico —como la politica y la retérica—
maduran como elemento indispensable para la formacién del individuo en la pdlis griega y

se consolidan como el significado de la areté.

La politica que se desarroll6 en Grecia —tanto en lo tedérico como en el ejercicio
practico— utiliz6 como herramienta de dominio el conocimiento de las condiciones por las
cuales se crean y mantienen las costumbres, es decir, las determinantes de las
organizaciones humanas en los pueblos: las condiciones materiales de vida y la estructura
psicologica del ser humano. A partir de este entendimiento, un politico podia entender las
fortalezas y debilidades de una pdlis, pues segin fuera una tirania, democracia o
monarquia, tenia diferentes capacidades para actuar, reunir ejércitos y establecer una

cadena de mando sobre sus aliados. Tucidides tiene como ejemplo, de politico prominente

109 Sostengo, apoyado en autores como Jaeger y Adorno, que se dio un cambio en las cualidades de lo que
consistia un varén con areté, dando mas importancia a la astucia racional-politica que a la fuerza directa del
combate. Este tema fue tratado con mas detalle en el capitulo anterior de este trabajo. V. supra, 42-62.



70

que entiende las limitaciones de los sistema politicos, a Pericles. El politico ateniense es
consciente del contraste entre la organizacion politica de Atenas y el Peloponeso, y es
capaz de exponer en un discurso ptblico las limitaciones y desventajas de cada forma de
vida politica, para explicar a los ciudadanos de Atenas por qué son superiores a Esparta y

por qué deben de enfrentarla en la guerra''

. El conocimiento de las organizaciones sociales
de cada pdlis, y la forma en que ejercen el dominio sobre las demas comunidades, es vital
para enfrentar la guerra y planificar la forma de accién. El saber politico se muestra como
una herramienta cuya aplicacién practica define la situacion social, ya sea que cause la
rendicion ante el poder espartano o la pérdida en la guerra, pero también como medio que
permite llevar a una ciudad a la victoria y al dominio. Esta actitud tiene un eco con lo que
Socrates —en las narraciones de Xenophon— describe como el conocimiento de si'!,
entendido como un saber que permite, a los individuos y a las ciudades, medir las

consecuencias y actuar de forma mas eficiente, para poder aumentar lo mas posible su

capacidad de accion.

En semejanza a la forma en que la investigacion sobre la naturaleza le permiti6 a Tales
dominar el entorno''?, las investigaciones de Herddoto crearon una consciencia historica
que permitié a investigadores posteriores —como Tucidides— dominar las fuerzas humanas
de las sociedades helénicas'”. Los ideales de la nobleza guerrera y la tendencia hacia una
investigacion racional secularizada se conjugaron en pensadores posteriores: Platon y
Tucidides. Ellos marcan distancia respecto de la tradicion homérica del canto mitico como
explicacion del mundo, ambos buscaron explicar la naturaleza humana y su desarrollo
desde un ejercicio racional. Sin embargo, los analisis de ambos pensadores se desarrollan

de forma distinta, pues, mientras Tucidides busca un entendimiento en términos histéricos y

110 Cf. Tucidides, La Guerra del Peloponeso, 1, 140-144. La descripcién de Pericles donde explica cémo
debe actuar Atenas en la guerra debido a su organizacién material particular.

111 Cf. Xenophon, Memorabilia, IV., 24-25.
112 Cf. DK IIA6; KRS 66.

113 Esto entendiendo a Tucidides como alguien que pudo surgir gracias a que Herédoto habia abierto camino
en la investigacion histérica. La utilidad sobre las sociedades, la desprendo de la descripcién que el propio
Tucidides hace sobre su obra como algo util. Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 1, 22.
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psicolégicos, Platon se acerca a una psicologia mitica-religiosa —con la cual entabla
conflicto en didlogos como Parménides y Sofista—. Este contraste sirve para ilustrar como
los conceptos adquieren significado en funcién de las perspectivas que estén ligadas a ellos.
Platon y Tucidides reciben la herencia de la aristocracia griega y la reinterpretan en siglos
posteriores a la Guerra de Ilion —S. V a.e.c y S. IV a.e.c—. La reinterpretacion que cada uno
realiza se ve afectada por su cercania a la decadencia del imperio ateniense, las formas de
gobierno presentes asi como de la estructura psicologica del autor y sus intereses

personales.

En el pensamiento politico, concretamente en la manera en que se explica la relacion
entre areté y dominio, puede entenderse como Atenas era consciente de las condiciones
practicas bajo las cuales tenia poder y como intentaba replicarlas por medio de la educacion
de los individuos y de la organizacién social de la pdlis. En la actitud politica del imperio
ateniense se revelan las verdades morales como creaciones sociales enfocadas a mantener
un tipo de vida particular —como instrumentos de dominio para mantener un orden—
siempre como algo determinado por las condiciones e intereses practicos, no a la inversa'.
Ya sea en la justificaciéon del dominio frente a las ciudades sometidas o enemigas, ya en el
elogio de las cualidades de Atenas, ésta ciudad demostré —al menos en las narraciones de
Tucidides— que era capaz de entender las condiciones histéricas que le daban poder a una

organizacion social y las que determinaban sus manifestaciones culturales.

2.1 La dinamica historica y el significado politico de la areté

Con Tucidides el pensamiento histérico-politico que ya se expresaba en Herddoto se
ejercita con mayor rigidez y es guiado por el interés de influir en las condiciones que

determinan las relaciones de poder. Herédoto definia su obra como un esfuerzo por

114 E.g. la fuerte y cruda practicidad que se muestra en el Didlogo de Melos y en las justificaciones que hace
el Imperio ateniense sobre su dominio de las ciudades més débiles. Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del
Peloponeso, 1, 76; V, 89, 105, 111.
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preservar la gloria de los sucesos, pero Tucidides define su trabajo como una herramienta
para entender la naturaleza humana y su desarrollo historico, lo cual sera ttil —para quien
sepa utilizarla— para ganar poder en el ejercicio de la vida publica. Herodoto y Tucidides
son expresiones de cémo la guerra contra Persia y contra Esparta afectaron la organizacion
histérica de Grecia e hicieron que tuviese diferentes necesidades. Con Herddoto, Grecia
necesitaba tener un recuento sobre su formacién con una base no mitica; con Tucidides la
polis ateniense necesita entender la organizacion y dindmica de fuerzas para poder ejercer
el dominio que perdi6 en su derrota frente a Esparta. Para lograr su objetivo, Tucidides
debe romper de forma mas clara con las bases mitologico-poéticas de los recuentos sobre el
origen de las ciudades y entrenar una racionalidad que ponga frente si los elementos
histéricos con la mayor frialdad posible. S6lo con esta disciplina que prescinde del placer

poético, el investigador podra aumentar su capacidad de accion sobre su contexto:

[4] kal &g pev axkpdaoy i0wg O PN puB@Oeg aLT@Y &tepméatepov @aveital: doot 6¢
BOLANCOVTOL TGV TE YEVOREV@V TO COQEG OKOTETV KOl TAV HEAAOVTI®OV TOTE aDBIg KATH
T0 GvOpOTIVOV TO0UTWV Kai MapamAnoiov é0ecBal, GEEALPN KPIVELY aDTA APKOVVTGWG

£€el. KTRPG Te &G adel paAAOV 1| AyOVIoHK &G TO TIopaYPiiHa GKOVELY EvyKettal.

Igualmente, escuchar [el tono] de la historia sobre estos [sucesos] sera algo
desagradable; [pero] quienes deseen una vision clara de [las cosas] que sucedieron y
que sucederan a los hombres que sean de esta naturaleza o de una parecida,
consideraran que este [estudio] tiene mucha utilidad. Esta accién es un tesoro [mayor]

que aquellas [historias] que [simplemente] se escuchan en cuanto se inventan.

115 Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 1, 22. Thucydides. Historiae in two volumes. Oxford,
Oxford University Press. 1942.
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Por medio del estudio del pasado es posible una interpretacion tanto de lo presente como de
lo futuro, por lo que quien acceda al conocimiento histérico tendra una ventaja sobre los
hombres que, sin consciencia de las fuerzas que mueven la historia, son arrastrados por los
acontecimientos. La sabiduria se consolida como medio de dominio que permite al hombre
aprovechar los movimientos de la naturaleza para alcanzar sus objetivos, lo cual permitira a
quienes sean habiles politicos entender las condiciones que generan el poder de una pdlis.
Los politicos que tengan conocimiento de las fuerzas histéricas podran —de forma
consciente— organizar la vida publica para que la ciudad adquiera poder y, a través de ella,
el individuo pueda engrandecerse. La organizacion de la vida publica, que transformo la
idea de areté —la cual, desde la época homérica, siempre estuvo ligada a la capacidad de
dominar sobre los hombres—, hizo que ésta asimilard y transformara la nocion de
conocimiento, pues éste ya se mostraba, cada vez mas, como medio para ejercer el poder.
La relacién de dominio-areté-sabiduria, desde la cual surge la sofisticacion tedrica de la
politica y la retérica, es la manifestacién del uso del entendimiento humano sobre las
condiciones de vida histérica con el fin de establecer un orden que sirva para los intereses
particulares de los hombres. El saber se reconoce como algo que se deriva de la vida
practica y en su accion sobre ella encuentra su cumplimiento, ya sea en la formacion
individual o en la puiblica —lo cual se mantuvo, en diferentes grados, en el pensamiento
antiguo—. La dislocacion de saber y vida se comienza a ver en Platon cuando él intenta
fundamentar el conocimiento en algo fuera de la historia y las condiciones practicas —lo
cual indica su distancia del contexto de Tucidides y marca su cercania a un periodo
histérico distinto, en el cual las condiciones de la vida buscaran solucionar sus problemas

de distinta manera—.

En la obra de Tucidides, la relacion del saber-dominio-areté se desarrolla mas y se
hace mas abierta, su distanciamiento de la funcién de la tradicion poética es parte del
desarrollo de esta relacion, pues revela a su obra como una herramienta dirigida a la accion
practica y no al placer estético'®. La investigacién histérica lleva la aspiracion de

enfrentarse con las condiciones que presenta el mundo, no es un mero contemplar de la

116 Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 1, 22.
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verdad y las esencias universales. En la investigacion historica que realiza Tucidides, no
hay una separacion definitiva entre las creaciones tedricas y su uso en las necesidades
practicas; teoria y accion son elementos que se complementan mutuamente. Por esta
aspiracion, tan clara en Tucidides'"’, es que, en contraste con Platén —quien parece alcanzar
una interpretacion mitico-metafisica del mundo- Tucidides necesita explicar las
condiciones de la vida a través de la historia. El historiador ateniense, igual que Herddoto,
parte de Homero para narrar los hechos, pero los analiza descartando todo rastro mitico-
poético, explicando el desarrollo y conclusion de la guerra a partir de las condiciones
econémicas y sociales''®. La tendencia hacia organizacion racional que ya estaba presente
en los mitos y en las sagas homéricas —pues estos retinen una seleccion particular de
hechos, los organizan y establecen como origenes— es tomada por Tucidides y desarrollada
a nuevos niveles. Mientras Odiseo acababa con los vestigios barbaros-miticos y
matriarcales al derrotar a los ciclopes, sirenas y a Circe, Tucidides termina con la propia
base mitologica de Homero y explica los sucesos que el poeta narra desde las condiciones
materiales de la vida, dejando de lado los pleitos de la nobleza divina y sus intervenciones
en los conflictos humanos. Con una razoén fria y disciplinada para abandonar los encantos
poéticos, Tucidides define a Grecia como el resultado de un proceso historico, es decir, del

desarrollo histérico de determinadas condiciones de vida:

eaivetor yap 1 viv EAAGG kohovpévny o0 mahot Befaing oikovpévn, GAAK
HETOVAOTAOELG TE 0DOOL TX TIPOTEPA Kal pading EKaoTol TV £aUTAV dmoleimovieg

Bragopevol KT TIVeY aiel TAgGVLV. [1,2]

[TI1,3] énAol 8¢ pot kol T06e TOV MoAGV GoBévelav oLX HKIOTA: TPO Yap TV
Tpwik@v o08ev @aiveton pdtepov Kowij épyacapévn 1 EAAGG: [2] Sokel 6¢ pot, ovde
Tobvopa To0To EVPMAOG T eixev, GAAX T& pév mpd “EAAnvog tod Aevkahimvog kol

mévy o08¢ givan 1) €mikAnolg avtn, kath #0vn 8¢ EAAa Te kol 1O IleAaoykov £mi

117 i.e. su separacion de la tradicién poética que busca enaltecer los sucesos y no entenderlos.

118 Cf. Tucidides, op. cit., I, 11.
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Bahdaoon 116N mAgiw xpodpevol EuveEiiAbov. 't

Pues sucedia que lo que ahora se llama Hélade no [era] antes una civilizacion estable,
sino que primero fue un grupo de migraciones, y cada tribu rapidamente cambiaba de

sitio obligada por la fuerza [de otra tribu] mas fuerte. [I,2]

[1I1,3] Esto me parece la mayor debilidad de los tiempos antiguos: antes de Troya no
acontece ninguna empresa comun de la Hélade; [2] por otra parte me parece que
incluso no tenian [las tribus de la Hélade] un nombre comun a todos; mas bien antes de
Hellas hijo de Deucalién, este nombre no existia, [mas bien] cada tribu se asignaba un
nombre, y la mas grande de ellas era la de los Peléasgikos [...] [3] Homero lo prueba
con certeza: él vivio después de la Guerra de Troya, y atn asi no llama a los muchos
[que fueron a combatir] con un mismo nombre; y [para Homero] ningun otro, salvo los
que estaban con Aquiles desde Phtia, fueron los primeros [en llamarse] Helenos, y en
sus versos llama [al resto de los que fueron a Troya] Dénaos, Argivos y Aqueos. En
verdad, tampoco menciona a los barbaros, esto es asi, me parece, porque en este
tiempo no se distinguia un nombre para los Helenos. Entonces ninguno de los que
llegaron a llamarse Helenos, debido a las hostilidades entre sus ciudades, nunca, antes
de Troya, debido a su debilidad y aislamiento mutuo, lograron juntarse como un grupo.
Y [estos pueblos] fueron a esta expedicion por mar debido a que tenian mayor

experiencia [para navegar].

119 Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 1, 2-3.
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En la historia de Tucidides esta el testimonio de los cambios en las relaciones de
dominio: la Guerra del Peloponeso es definida en su contraste con la tosca y pobre
organizacion de la fuerzas humanas en la Iliada. La diferencia respecto del pasado no sélo
es un distanciamiento con las ideas miticas, sino la expresion de una nueva forma de
organizacion humana, la cual no se limita a la grandeza de los héroes-miticos, sino que es
capaz de ejercer poder sobre la historia de los hombres, afectando a otras culturas y
ciudades. La Iliada es la historia del conflicto de fuerzas que histéricamente —siguiendo a

Her6doto!*—

se revelan como la oposicién Asia/Grecia, las cuales establecieron la
identidad helénica. Debido a esto Grecia pudo fortalecer sus diferencias internas y
aumentar el conflicto entre ellas. Si Tucidides —como Her6doto— parten de Homero, es
porque ven en €l el surgimiento de lo que seria el poder helénico. Pero Tucidides narra las
diferentes manifestaciones histéricas de este poder que luchan por ser la forma definitiva
del dominio griego: por un lado, la democracia imperial, la fuerza naval, el comercio
maritimo, y el sometimiento de aliados al establecerlos como subordinados; por el otro
lado, la monarquia, el rigido sistema de castas, la vida agraria, la fuerza militar de los
soldados, las confederaciones de ciudades. El poder histérico que se concentr6 en Esparta y
Atenas y gener0 una gran tension entre estas dos potencias dominantes, dio paso a lo que
Tucidides define como el mayor conflicto bélico que ha sacudido al mundo, el cual fue
capaz de afectar a los elementos histéricos que estaban en la dialéctica de helenismo y
barbarie.

Tucidides, al quitarle a la historia sus bases miticas, alcanza —al igual que los
presocraticos— la consciencia sobre los limites del conocimiento teérico. El escepticismo
que desarrollaron algunos presocraticos respecto del los limites de la verdad pasa al estudio
de la dimension humana. Los investigadores de la physis comprendieron que las cualidades
que se asignan a las cosas sOlo existen por convencioén —son resultado de la vida humana-—,
lo mismo ocurre para Tucidides con las cualidades de la historia. Para Tucidides no hay
hechos puros, sino que la historia tiene como materia testimonios e interpretaciones, es

decir, productos histéricos, los cuales estan definidos por el interés y las pasiones humanas.

120 Cf. Herddoto, Historias, I, 4-5.
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Desde el primer momento, Tucidides sefiala que el analisis de la historia se desarrolla desde
los defectos y errores de la naturaleza humana, pues ésta depende de la memoria y registros
humanos, y estos no son copias exactas de las cosas, sino narraciones que se modifican
seglin los intereses personales e ideologias predominantes en un lugar o una cultura'*. La
razén politica que se desarrolla con Tucidides no busca alguna raiz metafisica o mitica
como fundamento, sino que es consciente de que su origen esta en las condiciones practicas
de la vida y que en éstas se consume.

La historia entiende las condiciones irracionales que mueven al flujo de la vida, por lo
que al entenderlas se podra prever acciones semejantes y se tendra una mayor capacidad de
accion en el contexto en que se vive. Para el estudio de esta historia-politica la verdad no es
la copia idéntica y desinteresada de los sucesos, sino el entendimiento de las dinamicas de
poder con el fin de aumentar la capacidad de accién de los hombres.'** Esta voluntad por
entender para alcanzar el dominio pasa a formar parte de la areté de la Atenas imperial, la
capacidad para comprender como se desenvuelven las dinamicas entre los pueblos marca
una distincion entre los hombres comunes y los mas capaces. El estudio de la historia
obliga a quien lo ejercita a no tener la actitud inercial que se encuentra en la vida cotidiana.
La fuerza civilizadora de Odiseo pasa al pensamiento historico, el historiador terminara con
los vestigios de la mitologia al desenredar la historia y no caer en la facil actitud crédula del
comun de los hombres: oi yap &vOpwmol TG AKOAG TGV TIPOYEYEVNHEV®@V, Kal iV Emy@pla
opiowv R, Opoing GPacaviotwg map’ dAARAwvY Séxovton'* [Los hombres toman sin
examinar lo que se dice de los sucesos pasados, incluso lo que se refiere a las costumbres
de su patria.]. El conocimiento se ve como un rasgo distintivo y conflictivo, el individuo
que sabe estara en oposicion a la actitud y pensamientos generales. La actitud histérica de
Tucidides es, en cierta forma, la transformacion de la travesia de Odiseo. El héroe homérico
recorria el mundo sometiéndolo al arbitrio de los dioses olimpicos, Tucidides da el

siguiente paso, y arrebata el dominio a las fuerzas mitolégicas para imponer el orden

121 Cf, Tucidides, op. cit., 1, 2-3.
122 Cf. Id, 1, 22.
123 1d, 1, 20.



78

humano y alcanzar mayor gloria de la que pudo anhelar el mundo homérico: el saber
abiertamente muestra que tiene como impulso tanto el deseo de poder como el de fama.
Tucidides redefine al dominio —éste ya no es, como en la Odisea, algo que puedan
arrebatar los dioses'*— sino que es la dindmica entre las fuerzas materiales y el interés
personal. La jerarquia entre el débil y el poderoso no se deriva de un pensamiento moral o
tedrico —ni de una jerarquia cosmolégica— , sino que es el resultado de la bisqueda del
interés personal y del uso de los medios disponibles para alcanzarlo. La historia no es la
lucha entre el bien y el mal ni las envidias de la nobleza olimpica, sino el conflicto de las
fuerzas humanas —interés, miedo, ambicion— por medio de la materia —i.e., la tierra, otros

hombres, la téchne, etc—:

EPLEQEVOL YOP TAV KEPSGV 01 T€ T)OOOLG DIELEVOV TV TAV KPEIGAOV@V SovAgiav, of te

SLUVATOTEPOL TIEPLOLOING EXOVTEG TIPOTEMOLODVTO VIINKOOLG TUG EAATTOLG TTOAELG. >

el deseo de ganancias inst6 a los débiles a soportar la esclavitud de los mas fuertes, y a
los poderosos [los motivd] para aumentar sus riquezas y mantener obedientes a las

ciudades mas débiles.

Esta organizacion histérica del dominio fue la base del imperio ateniense y por ello se
motivo el desarrollo de diferentes téchne, como la politica, la historia y la retérica. Las
condiciones de dominio del Imperio de Atenas dejaron claro que quien ejerce el poder lo
hace por tener los medios para hacerlo, y si la sabiduria es un medio para tener poder y
ejercerlo, entonces debe cultivarse —esta idea también se expresa en Socrates y Platén—. La
consciencia del poder ateniense se basa en usar la organizacion social para generar los

medios de dominio, esto se revela cada vez que le reclaman a Atenas su actitud. A cada

124 Cf. Homero, Odisea, XVII, vv. 320-323.

125 Tucidides, Historia de la guerra del Peloponeso, 1, 8.
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reproche moral la ciudad imperio responde sefialando que su forma de ser se deriva de la
naturaleza humana, para lo cual hay innumerables testimonios en la historia, ademas de que
lo natural es que el fuerte domine al débil. La justificacién de Atenas sobre el dominio es de
“simplemente ser lo que se es” y su explicacion es el “tener los medios para dominar a los

otros” :

[2] obtwg 006 TpETg BavpaaTov 0VSEV TIEMONKALEV 0VS™ GO TOD AvBpwTeiov TpoMOUL,
el apynv te Sidopévny €8e&apeba Kail TNV P &veipev L0 <TPLAV> TOV PEYIOT®V
vikn0évteg, Tipfig kai Séovg Kai weehiag, 008’ ad TPATOL Tod TOVTOL VMAPEAVTEG,

GAN" aiel KaBeaT@TOG TOV fHoow VIO TOD SuvaTwTépov Kateipyeaba [...]"*°

Entonces nosotros no hemos hecho nada sorprendente ni ajeno a la costumbre de los
hombres si aceptamos el imperio otorgado y no lo dejamos por causa de los tres
motivos mas fuertes: del honor, del miedo y del beneficio; entonces [nosotros] no
somos los primeros en ser de esta clase, mas bien siempre se establece que los débiles

sean dominados por los fuertes|...]

Tucidides describe a la organizacion politica como el ejercicio racional que busca —por
medio de las instituciones— controlar y dirigir naturaleza humana pasional y caética que no
se rige por la razon. El pensamiento racional que se guia con un sentido historico, descubre
que tras las justificaciones morales y las instituciones politicas siempre hay motivos
irracionales, ya sea deseo de poder o miedo a la fuerza del oponente. El conocimiento
histérico-politico —a semejanza del que se enfoca en la physis— concluye, por medio de la
razén, que la base, tanto del saber como del mundo, son las fuerzas irracionales. El objetivo

de la historia y la politica no es corregir ni eliminar algin caracter particular de la

126 Tucidides, op. cit., I, 76.
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naturaleza humana, sino la de generar los medios para que ésta se exprese generando los
resultados deseados. A la manera en que Tales podia usar su sabiduria para modificar el
cauce de los rios para crear pasos para tropas, la obra de Tucidides tiene elementos que
podrian usarse para una ensefianza del politico. El politico, el obre que domina la pdlis, se
muestra como un hombre que puede crear una organizacion social para que las fuerzas

127 A diferencia de sistemas

humanas creen ciudades imperio y una cultura mas desarrollada
politicos y morales posteriores —como el cristianismo desde sus inicios hasta la
modernidad— que a partir de categorias del pensamiento intentan corregir las cualidades
humanas, los griegos buscaban desarrollar su cultura a partir de un entendimiento de la

naturaleza humana, asimilando toda su dimensién, desde lo mas tierno hasta lo mas cruel.

Tucidides tiene en mente un modelo de organizacién historico que es capaz de dar la
expresion mas fuerte y eficiente a las fuerzas humanas: la Atenas imperial bajo el dominio
de Pericles. Bajo este modelo, Tucidides cree que las fuerzas historicas de Atenas tuvieron
su cispide —la época posterior a Pericles la ve como un debilitamiento del poder ateniense—.

En el discurso finebre de Pericles'?®

, Tucidides describe como la organizacion historica de
Atenas enfoc6 las fuerzas humanas para generar la fuerza de una ciudad imperio. A partir
de esta organizacion politica y cultural —pues en el discurso, Pericles dice que describira la
forma de vida ateniense— Tucidides expresa un nuevo ideal de la areté, la cual tomara la
herencia de la nobleza de la homérica, Odiseo y el espiritu Helénico, y la despojara de sus
bases miticas para expresarse en el poder politico. El discurso de Pericles es una
descripcion de las condiciones de vida que permitieron que la capacidad de pensamiento —

desarrollada por los presocraticos— llenara a las instituciones humanas y generara un nuevo

ideal de varén con areté:

127 E.g. la descripcion que hace Tucidides de Pericles como un hombre capaz de dominar las pasiones de los
ciudadanos y dirigirlos a través de los peligros que enfrenta la pélis. Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del
Peloponeso, 1, 140-144; 11, 13; 11, 35-46; 11 65.

128 Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 11, 35-46.
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[37] Y [nos] llamaron democracia, porque gobernamos para la mayoria y no para unos
pocos y todos [los hombres] parten de la ley para [resolver] las disputas privadas. Y, en
cuanto a la dignidad, cada uno [puede] tener gran fama, pues, no con base en el rango,
sino en la excelencia [&petr|], se eligen [a los hombres] para cumplir los cargos
publicos. Por otra parte, nadie, por causa de la pobreza, si tiene alguna virtud [&ya606g]
que realice [en favor] de la ciudad, [es condenado] a [ser] insignificante, al negarle la

gloria.

[38] Y, en verdad, después del trabajo pesado, nos procuramos los mas grandes
descansos para la mente. Tenemos por costumbre competencias y sacrificios durante el

afo, [...] asi, con la alegria diaria, expulsamos a la tristeza.

[39] Nos ocupamos de la guerra y los enemigos de la siguiente manera: mostramos a la
Ciudad abiertamente, y asi es la Ciudad, [pues] no alejamos, por medio del destierro, ni
a quienes buscan aprender ni a quienes so6lo miran, y esto aunque algo de lo oculto
[pueda] ayudar a los enemigos que [nos] investigan. Estamos confiados, no de planes

ni en engafios, sino de nuestra capacidad para la accion y la valentia.

[40] Amamos la belleza con moderacién y buscamos el conocimiento sin debilidad;
consideramos a la riqueza méas como una oportunidad para la accién que [una excusa]
para las palabras [arrogantes]. Ademas, ser pobre no implica vergiienza para nadie,
sino que es desgracia el huir de la accién. [2] Y, al mismo tiempo, es posible [para

quienes son pobres] ocuparse de los asuntos publicos. Por otra parte, aquellos que se

129 Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, 11, 37-41.
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alejan de la accion politica resultan inferiores. Estos que forman parte de [quienes no
toman accién politica], no son [personas con ocio], sino que son consideras como

indtiles.

[4] En relacién a la virtud [&petr|] contrastamos con la mayoria: pues no confiamos en

la fortuna, sino que activos nos ganamos a los amigos.

[5] Y so6lo nosotros, sin miedo, ayudamos a quien sea, y tanto no por el calculo de las

ventajas, sino por la confianza en la libertad.

[41] En resumen: aseguro que [Atenas] es un ejemplo a seguir para todas las ciudades
de la Hélade. Ademaés, veo que, cada uno de nuestros varones [TOv a0TOV Gvépa map’

NUGV], muestra gracia y versatilidad para una vida autosuficiente.

[4] Y los que muestran fuerza no [caeran] en el olvido, pues, en verdad
sorprenderemos con grandes monumentos [de nuestro poder]. Ninguno de nosotros
necesita de Homero, que elogia, ni de ningtin otro [cuyo poema] plazca en el momento,
pero [cuya] historia de las acciones oculte a la verdad. Todo el mar y toda la tierra han
llegado a estar disponibles para nuestra audacia, y en todas partes [hemos] establecido

monumentos eternos tanto de las cosas mas bajas como de las mas nobles.

La situacién historica de Atenas acentia la importancia de la vida publica que ya se
veia en Homero: vimov o0 nw €i800° opotiov moAépolo /o008’ ayopéwv, tva T &vopeg
aputpenéeg teAéBovol.” [cuando eras pequeiio para saber de los combates (comunes a los
hombres)/ o de las asambleas, donde los varones se vuelven grandes]. Con el cambio de la
organizacion en la vida, la cual cada vez mdas avanza hacia una desmitificacion, los
individuos de poder en Atenas ya no tienen su base en una relacion directa con los dioses,
sino que se exalta a la pdlis como la fuerza que, en reemplazo de la divinidad, protege y
engrandece a los hombres. Sélo por medio de la vida de la pdlis es como los individuos

pueden alcanzar las mas altas glorias, riquezas y poder. En el combate, pese a la habilidad,

130 Homero, Iliada, IX, 440-441.
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“todos los hombres son iguales”, pues su fortuna escapa de sus manos, en la politica los
hombres activos pueden tener mas injerencia para la satisfaccion de sus intereses. La idea
homérica de que “en las asambleas los hombres se vuelven grandes”, evoluciona en el
pensamiento griego y se expresa en las reflexiones sobre la retérica y la politica —como en
Gorgias de Platén—, pero en Tucidides se puede ver como una consciencia de que el cuerpo
politico, la organizacion de las instituciones y las leyes son herramientas historicas para la

aplicacién de las fuerzas humanas sobre el mundo.

La historia de Tucidides rompe ain mas con el pasado mitico, no solo explica la
Guerra de Troya con base en las condiciones materiales, sino que afirma que la base de las
nuevas organizaciones humanas y de los cuerpos politicos es la accion humana. El
fundamento de un nuevo poder que sobrepasard a toda empresa previa, no son los
semidioses, sino el hombre historico de la Atenas del S. V a.e.c. La politica ateniense
sobrepasa en poder y ambicion a la tradicion mitica y por ello éste le resulta innecesaria. La
necesidad de exagerar la gloria con poemas se hace superflua: el poder concreto del imperio
es mas grande que cualquier exageracion mitico-poética. La fuerza de la ciudad consiste en
crear las condiciones para que se desarrollen individuos capaces de ejercer y aumentar el
poder publico, pues por medio de la accion de éstos es como se concretan todas sus
instituciones. En Atenas, la organizacion publica s6lo era posible con la accién social plena

de sus ciudadanos:

[2] kal €ipnron adTAG T& péylota: & yap TV MOAw Opvnoa, ai 1dde Kol TV To1@dvoe
apetal ékoopnoav, Kol ovK &v ToAAoig v EAANvev icdppomog domnep T@vSe 6 Adyog
6V Epywv @avetv [...] [3] kai yap t0ig T&AAa xeipoot Sikaov v ¢ Todg TOAépOUG
unep Thig matpidog avépayabiav mpotiBecBor: duatdt ydp Kakov dgavicavieg KOG

HAAAOV G@EANoav Tj €k T@V idinv ERAapav. !

131 Tucidides, op. cit., 1T 42.
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Diré sobre estos [que murieron en la guerra] lo mas grande: pues cuando pronuncié el
himno para la ciudad, también [lo hice] para ellos, pues eran de tal forma que
ostentaban a las virtudes, [como] no muchos entre los griegos, [de manera que] se
muestran iguales en su virtudes con sus acciones. [.../3] Y, si alguno de ellos, era
inferior a lo justo, entonces, por medio de la guerra de su ciudad, [pudo] sobreponerse
en el valor: pues eliminaron lo bajo [de sus acciones] de lo publico con excelencia, y

en lugar de entorpecer [a la ciudad] desde su vida privada, la fortalecieron.

En la politica de Atenas, la accion individual encuentra su culminacién y justificacion
en el efecto sobre la pdlis. Si un individuo logra fortalecer la organizacién politica o
defiende los medios por los que ésta se preserva, sera honrado y considerado un buen
ciudadano. Una moral individual que tnicamente afecte las decisiones personales del
ciudadano, no es algo por lo que se preocupe la organizacion de este periodo —la
descripcion de Alcibiades tiene relevancia porque su actitud dafié a la pdlis en lugar de

fortalecerla'’—

. Por esto, en Atenas se desarrollaron los medios para ligar las acciones de
los individuos con el cuerpo politico en general; éste parecia ser el objetivo de su
democracia — el cual expresa Pericles al decir que “cualquiera, si tiene una virtud util para

la pélis, sera honrado y no serd condenado a ser poca cosa”'*—

. Bajo estas necesidades es
que se incentivan las competencias individuales y la busqueda de la ambicion personal.
Aqui, la btisqueda de la grandeza individual que tenia lugar en los combates homéricos
entre grandes héroes, tiene su descendencia historica en las competencias politicas de la
Atenas imperial, donde los ciudadanos pugnaban por mostrarse como grandes comandantes

y estrategas'**,

132 Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, VI, 15.
133 Cf. El discurso de Pericles en Tucidides, op. cit., II, 37-41.
134 E.g. la fuerte rivalidad por sobresalir entablada entre Nicias y Alcibiades. Cf. Tucidides, op. cit., VI, 8-29.
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En los discursos de Pericles, se muestras una consciencia de que son las capacidades
humanas histéricas'”, las que son aptas de utilizar las fuerzas materiales como herramientas
para ejercer el poder, y por medio de la aplicacién de las fuerzas humanas fortalecer y
reproducir el poder de la pdlis. El objetivo de la democracia ateniense era generar al mayor
numero posible de varones con areté, pues las enormes dimensiones del imperio no
permitian una estructura mas cerrada como la forma de gobierno espartana. Explicando atin
mas el contraste de la democracia con la vida espartana —la oposicion entre la vida agricola
basada en la propiedad estable, y la vida maritima, basada en comercio y nuevas formas de

dominio politico-militar—, la ciudad-imperio reconocia su poder en sus fuerzas humanas:

MV & OGAOQPULPOIV [T} OIKIAV Kai yiig TTolelaBan, GAAX TGV OOUAT®V: 0D Yip TASE TOVG
Gvopag, &AA ol Gvépeg Talta Kt@dvial Kol €l GQunv meioewv OPdg ovTOLG Gv
€&eABovtag ékéAevov abTa dndoo Kal Seiéon TTedonovvnoiolg OTL TOOT®V ye Eveka 00Y

vnoakovoeohe. 3¢

y no se lamenten por las casas y la tierra, mas bien [lamenten] a los hombres [que
murieron]; pues no son [las tierras y los hogares] los que crean varones, sino [son los
varones] quienes generan [esas cosas]. Yo los persuadiria a ustedes de que fuesen a
destruir [sus tierras y casas] para demostrarle al Peloponeso que por la pérdida de sus

hogares [ustedes] no se someteran.

La historia de la Guerra del Peloponeso narra la trama del poder ateniense, desde su
cuspide hasta su decadencia. Entender este proceso es uno de los objetivos de Tucidides,

para lo cual, como en cualquier otro tema, no so6lo analiza aspectos politicos, culturales y

135 E.g. cuando Pericles asegura que son los hombres, no las propiedades, lo que los atenienses deben llorar,
pues las propiedades s6lo son un producto, la fuerza humana es la productora. Cf. Tucidides, I, 143.

136 Tucidides, op. cit., I, 143.
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militares, sino que incluye una vision de la psicologia humana. Tucidides entiende a las
instituciones humanas como un medio para enfrentar a los individuos extranjeros y al
mundo en general, pero también como una herramienta para que los seres humanos
enfrenten su propia naturaleza y logren administrar los riesgos que se deriven de ella. Es
decir, que la sociedad es un medio por el cual los seres humanos se reorganizan y controlan
a si mismos para evitar destruirse por la accion desenfrenada de sus deseos. Y en esto, se
reconoce que las instituciones humanas imponen un orden y una dinamica a la estructura
del ser humano, para poder dirigir sus pasiones hacia fines particulares. Reconociendo la

7

violencia humana, Tucidides™ entiende que es el ritmo de la fuerza irracional —no su

erradicacién— lo que permite dar poder a una ciudad. De nuevo, aqui se muestra la

evolucion de una herencia del pensamiento homérico, pues Odiseo debe luchar con sus

1389

“pensamientos y sus entrafias>*” para contener sus deseos y hacer que sus planes sean mas

efectivos —ya sean el regreso a casa o la obtencion de venganza—:

Q¢ pa Tod €vOoV DAGKTEL AYALOHEVOL KOKK €pya:
oThiifog 6¢ mAn&ag kpadiny nvinamne pode:
TETAAOL 1), Kpadin: kal kKOvtepov GAAO TTOT  ETANG.
AHaTL T@ 6TE pot pévog doyetog fiobie KukAwy
20 1pBipovg €Tapoug: oL & ETOApAG, dEpa o€ PURTIG

g&ayay’ €€ Gvtpolo oidpevov Bavéeabor. '

[Cuando Odiseo vio a sus siervas con los pretendientes de su esposa]
entonces asi, en el corazén del indignado [éste] ladré contra las acciones viles:

[Odiseo] golpeando el pecho, recriminaba al corazén por medio del discurso:

137 Como en sus reflexiones sobre la guerra civil o que la ambicién de ganancias hace que débiles y fuertes
participen del dominio. Cf. Tucidides, op. cit., 1, 8; 1, 76; III 84.

138 Para profundizar se puede ver: Mari Lee Mifsud, Henry W. Johnstone and Jr., On the Idea of Reflexive
Rhetoric in Homer.

139 Homero, Odisea, XX, vv. 15-21.
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‘soporta, corazén: en un tiempo resististe otras cosas mas vergonzosas.
En el dia en que el Ciclople, fuerza imparable para mi, comia
a los fuertes compaiieros: pero tu lo soportaste, hasta que a ti, desde la sabiduria

entendi [cémo] sacarte de morir en la cueva [del Ciclope].

La disciplina que Odiseo aplico a sus emociones para poder ejecutar sus planes, pasa a ser
un a accion que deben de realizar las instituciones de la vida publica. El politico debe,
como hizo Odiseo, dominar a los elementos irracionales de la pdlis para que se adapten a
un plan, si lo logra, la ciudad sera fuerte, pero si falla, entonces las fuerzas irracionales se
tornaran contra la propia ciudad. Las instituciones politicas y culturales que no sean
capaces de entender y lidiar con la naturaleza de los hombres estaran destinadas al fracaso.
Cuando la vida politica no es capaz de enfocar las fuerzas humanas de manera que los
intereses personales se sincronicen con los del bien ptiblico, la ambicion personal dejara de
lado a todo objetivo ptiblico y el descontrol interno de la violencia humana sera capaz de
resquebrajar a la pdlis. El peligro que enfrentaba Odiseo de ser sometido a la fuerza
indomable del Ciclope o a los hechizos de Circe, se traduce en la época posterior en el
riesgo de enfrentar a la vida humana actuando con su deseo desenfrenado y caético. El
riesgo mas grande de una organizacion politica fallida es el caos y la crueldad de la guerra

civil:

[2] &uvtapaybéviog te oD Pilov €¢ TOV KOpOv TODTOV T TOAEL Kol T@®V VOV
kpatnoaoa 1) GvBponeia evolg, lwbuia Kol Tapd TOLG VOHOULG GSIKETV, QOHEVN
gdNAwoev Akpatng pév Opyfig odoa, kpeioowv 82 tod Sikaiov, mohepia 8¢ TOD

npovyovtog:' ¥

140 Tucidides, op. cit., 111, 84.
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En la agitacion de la vida, la naturaleza humana prevalece sobre la ley y todo lo que es
bueno para la ciudad, pues [esta naturaleza] acostumbrada a la accion injusta,

rapidamente se muestra inmoderada e impulsiva [...]

La naturaleza humana, con su aspecto volatil y cruel, toma el lugar de las antiguas
bestias mitologicas como la amenaza capaz de destruir la fragil existencia de los hombres.
El evitar la guerra civil, imponer su dominio y defenderse de todos a quienes habian
sometido, hizo que Atenas no pudiese tener un sistema de castas mas rigido, con fuerza en

el poder hereditario, —como en Esparta'*'—

sino que estaba obligada a utilizar todo recurso
humano para fortalecer sus estructuras y ejercer el poder. Si un hombre se encerraba en la
vida privada en lugar de enfocarse por actuar en la vida politica y alcanzar la gloria, no
tomaba una simple decisién sobre su vida personal, sino que afectaba toda la organizacién
social de la polis. Atenas establece que la vida politica no es una mera posibilidad para la
accion humana, sino la tinica vida posible para un varén noble que sea capaz de ejecutar la
areté. Virtud, supervivencia y poder quedan ligados histéricamente: kai £€tépoig mpog épya

TETPUAPHEVOLG T TIOAMTIKK [T €vEedg yv@dvon'* [y quienes se alejan de la vida politica llegan

a ser inferiores]

El contexto historico de Atenas en la Guerra del Peloponeso, provoca que ésta genere
un nuevo ideal del varon con excelencia. Pese al valor didactico que siempre reconocian los
. 143 7. . 4 . .
griegos en Homero'*, la pdlis no puede depender de Aquiles o Ayax, sino que es necesario
un nuevo tipo de hombre que conjugue la fuerza de la vieja nobleza con la racionalidad de

Odiseo y el mundo que fue abierto al dominio humano por la investigacion de la physis.

141 Para un estudio amplio sobre el gobierno de Esparta —y de Grecia en general- Cf. Sarah B. Pomeroy,
Stanlet M. Burstein, et. al., Ancient Greece. A Political, Social, and Cultural History.

142 Tucidides, op. cit., II, 40.

143 E.g. la gran importancia que da Platén a los mitos homéricos como herramientas de la formacion del
ciudadano. Cf. Platén, Reptiblica, II-IV.
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Atenas tiene un nuevo prototipo de hombre, y Tucidides crea la imagen ideal del nuevo
hombre poseedor de areté. Para dibujar su ideal cultural, Tucidides no toma algtin héroe-
mitico como base, sino que encuentra en la historia de su ciudad la imagen del hombre

noble que es capaz de llevar a una pdlis al maximo de su poder: Pericles.

Para Tucidides, Pericles podia dominar los peligros internos y externos de Atenas:
tenia la habilidad para vencer ciudades enemigas y someter a las aliadas; también podia
dirigir —por medio de la retérica— las fuerzas irracionales de sus conciudadanos. Segtn
Tucidides, si Atenas lleg6 a un punto tan alto en la ctspide de su poder, fue porque Pericles
logré organizar a la fuerza humana de Atenas para dominar a el mundo Griego. Tucidides
ve en Pericles el objetivo de las cultura ateniense, en él se explica y justifica la
organizacion social de su pdlis: la ciudad que busca alcanzar el mayor poder necesita
incentivar la competencia y el anhelo de gloria dentro de sus individuos en el mayor grado
y namero posibles; la pdlis genera a los mejores ciudadanos —varones con areté— para que
estos puedan enfocar sus fuerzas internas —que amenazan con destruirla— hacia el dominio
practico. La democracia imperial necesita desarrollar la resistencia y la fuerza individual, su

coronacion sera el politico de primer rango:

[8] aftiov 8 fv 6T €kelvog pév Suvatog AV T6 Te AEIGUATL Kal T yVOUT XPNHATOV Te
SLPavASG AdPOTATOG YeVOLEVOG KATETXE TO AT B0¢ éAeuBEpmC, Kal 0UK HyeTo PBAAOV
O adTod A a0TOG RyE, St TO P KTOpEVOG £€ 0D TPOONKOVIGV THV SOvapY mpog
néoviv Tt Aéyewy, AN Exwv €n’ &&looel Kai mpog dpynv Tl avtewtely. [9] omote yolv
aicBortd Tt adtovg mapa koupov VPpet Bapoodviag, Aéywv KoatémAnooev émi 1O
@oPeloBon, Kai e810tag ad dAdywg avTikadiot maAw £mi 10 Bapoely. &yiyvetd te Aoy

pév Snupokpartia, £pyw 8& VIO TOD TPATOL GvEpOg dpyn.'*

144 Tucidides, op. cit, 11, 65
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[Pericles] libremente lleg6 a dirigir a la multitud, las causas de que esto fuese asi son
que en verdad era una persona fuerte, con fama e inteligencia en el juicio, ademas de
[ser] claramente incorruptible. Ademas no fue dirigido [por la multitud], méas bien la
dirigié bajo su mando. Y no procur6 alcanzar el poder por medio de la adulacion,
incluso al gobernar hablaba en contra de lo que era estimado [por la gente] y en favor
de lo que despreciaban. Cuando [Pericles] consideraba que [los ciudadanos] estaban
confiados y propicios para la arrogancia [mapd koipov UBpet], hablaba para
desmotivarlos y asustarlos, y cuando los [ciudadanos] tenian un terror sin motivo
alguno, él los llevaba de nuevo a la confianza. En las palabras [Atenas] habia llegado a

ser una democracia, pero, en la accién, [estaba] bajo el liderazgo del varén mas noble.

2.2 El cambio de la democracia con la caida del Imperio ateniense.

La politica en la Atenas imperial tuvo que desarrollar una dindmica intima entre el
interés personal, las pasiones humanas y la organizacién colectiva. El ciudadano que podia
desarrollarse y alcanzar sus ambiciones dentro de la ciudad seria aquel que mas estaria
dispuesto a defenderla y aumentar su poderio. La vida politica dependia de que los
individuos vieran que sus ambiciones privadas solo podian satisfacerse si habia un entorno
publico saludable. Esta forma de organizacion generé una vision historica sobre la pdlis
griega, la cual fue definida como una herramienta creada por los individuos para lograr sus
intereses, no, como en otras formas de pensamiento politico, como algo derivado de
nociones morales o metafisicas. La organizacion politica era el producto de la accién de los
individuos que la conformaban, a la vez que estos reconocian que su forma de vida
dependia del desarrollo y fuerza de la organizacion social. La co-dependencia entre

desarrollo individual y fortalecimiento politico es expresado por Pericles:


http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=para%5C&la=greek&can=para%5C0&prior=au)tou%5Cs
http://www.perseus.tufts.edu/hopper/morph?l=kairo%5Cn&la=greek&can=kairo%5Cn0&prior=para%5C
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[2] éya yap fyodpot oA mAeim Eopmacav opBovpévny deelelv Toug idiwtag fj kKab’
€kaotov TV TMOMTGV evmpayodoav, aBpoav 6¢ o@arlopévny. [3] KaABG pev yap
PepOPEVOG Gvilp TO kaB' Eautov SagBepopévng TG motpiSog 008EV NHocov
EuvaMOANLTAL, KAKOTUXGV 8¢ €v edTLXOVOT TIOAAG pdAlov Staopletal. [4] omdte odv
mOAG pév Tag 18iag Eupgopdg oia Te Pépely, £lg 8 EKaoTog TG Keivig ASLVATOC, TIAG
00 xpr} TMavtag &pdvely aoth, kai pf 6 viv Oueig Spate: Talg KAt oikov Kakompayiaig
EKTEMANYHEVOL TOD Kool Ti¢ ontnpiag aeiecbs, kol €pé Te TOV MOpoVESAVTQ

ToAepELY Kai Vubg adTovg of Evvéyvate 8t aitiag £xete.'*

Yo creo que una ciudad prospera es de mas ayuda para los individuos que el que cada
uno de ellos prospere, y al fortalecerse ellos, en conjunto la ciudad se debilite. [3] Pues
lo necesario en verdad, es que cada varén es incapaz de soportar por si mismo la
destruccién de su ciudad, y [cuando la ciudad caiga] cada uno de ellos, débiles
pereceran. [4] Sin embargo, ciertamente la ciudad por si sola es capaz de soportar a
cada una de las desgracias particulares. Entonces ustedes no actien asi: que
preocupados por sus desgracias y sus propiedades estdn temerosos de buscar los
medios para cuidar a la ciudad; [por esto] consideren responsables [de la situacién
actual] tanto a mi que los persuadi de ir a la guerra como a ustedes que estuvieron de

acuerdo.

La idea de igualdad democratica no consistia en el sometimiento a una gobernabilidad
pareja, en la que todos los individuos debieran tener las mismas metas, sino en una apertura
por la busqueda del poder y los intereses personales. Las necesidades imperiales de un
territorio amplio y disperso —propio de una potencia maritima— hicieron que Atenas
reinterpretara la nocion de nobleza [&yaB0og] para incluir a mas ciudadanos. El noble no era

quien perteneciera a un linaje de alto rango, sino quien pudiera fortalecer a la ciudad, el

145 Tucidides, op. cit., II, 60.
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linaje cedid terreno frente a la capacidad de accion politica. La desmitificacion de los
valores de la aristocracia perfilaron una formacién y organizacién que invitaba a los

individuos pobres y sin linaje a competir por los honores reservados a las grandes castas:

[37] xai 6vopa pev i TO pn €g OAlyoug GAN" €¢ TAgiovag oiKeTV SnpokpaTia KEKANTAL:
HETEOTL 6€ KATK WPEV TOLG VOMPOLE TIPOG T il Sdipopa ndol 10 ioov, KAtk 8¢ v
a&looly, ¢ €KaoTog v T €VSOKIUET, OVK GMO PéPOLG TO TAEOV €¢ TO KOwA T &’
Gpetfig mpoTpdtar, 008’ ad kath meviav, &wv yé TL dyabov Spicor TV TOA,

a&ropatog apaveia kekdAvTar,

[2][37] Y [nos] llamaron democracia porque gobernamos para la mayoria y no para
unos pocos y todos [los hombres] parten de la ley para [resolver] las disputas privadas.
Y, en cuanto a la dignidad, cada uno [puede] tener gran fama, pues, no en base al
rango, sino a la excelencia [&petr|], se eligen [a los hombres] para cumplir los cargos
publicos. Por otra parte, nadie, por causa dela pobreza, si tiene alguna virtud [&yaBd¢]
que realice [en favor] de la ciudad, [es condenado] a [ser] insignificante, al negarle la

gloria.

El abandono de las ideas miticas y la reinterpretacion bajo la luz de la historia surge por la
aspiracion al dominio de los seres humanos, y esta aspiracion, en una ciudad imperio,
obliga a buscar los medios para sobrepasar las capacidades del pasado. Mientras las castas
homéricas podian regir de forma directa a un grupo reducido —pues el poder estaba
restringido— un imperio necesitaba ampliar sus bases para controlar a un grupo de personas

mas grande y en un territorio geografico disperso. Con el enfrentamiento a las

146 Tucidides, op. cit., II, 37.
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organizaciones politicas pasadas, Atenas se abre paso como un imperio mas grande que
cualquier poder de alguna ciudad griega'¥’. Su base en el mar y la fuerza humana més que
la acumulacion de propiedades fijas demandaba flexibilidad en las formas de organizacion
de la vida publica. La capacidad para adaptarse a la inestabilidad de las situaciones
practicas definio toda creacion cultural de la Atenas imperial, lo cual se refleja en la idea
retdrica del relativismo moral y en su nocién general del conocimiento: el saber daba la
oportunidad de adaptarse al cambio.

La necesidad de adaptaciéon que estaba a la base de la cultura imperial de Atenas hizo
que entrara en la consciencia histérica la idea de lo que mantiene una organizacion
particular: el poder. Lo que mantenia en vigor una ley no era otra cosa que la capacidad
para hacerla cumplir. La ciudad-imperio coloca a la base de toda creacion cultural la
bisqueda de la fuerza para mantener una forma de vida particular'®. En este periodo
historico la organizaciéon humana dependia de las fuerzas histéricas en conflicto, no de la
importancia de valores morales ni de teorias abstractas. Para influir en el pensamiento y la
organizacion de la vida era necesario organizarse como una fuerza capaz de imponer un
orden. A lo largo de La historia de la guerra del Peloponeso, el argumento de “el dominio
del fuerte sobre el débil” se repite constantemente cuando reprochan a Atenas su actitud
frente a sus aliados, pero en la discusién que se da en el dominio de Melos, este argumento
se presenta como la base de la cultura helénica en general. Atenas analiza a otras ciudades y
afirma que si no hacen lo mismo que ella es porque carecen de los medios para hacerlo;
ademas de que las creaciones culturales —como las leyes heredadas— reflejan esta realidad.
El didlogo de Atenas con la isla de Melos es el testimonio del pensamiento historico
ateniense que desenmascaraba el deseo de domino tras las creaciones culturales y las

organizaciones politicas:

147 Tomando en cuenta la descripcién de la grandeza de Atenas en el Discurso fuinebre de Pericles. Cf.
Tucidides, op. cit., 11, 35-46.

148 E.g. todo el andlisis sobre el valor y honor a lo largo del Didlogo de Melos. Cf. Tucidides, op. cit., V, 85-
111.
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81 mavtog VMO PHoEWG Gvaykaiag, o0 av Kpat, &pxetv: Kal NuElG obte Bévieg TOV
VOHOV 0UTE KEWHEVR TIPATOL Xproapevol, dvia 8¢ mapaAafiovieg kai éaopevov &g aiel
KataleiPovieg ypopeda a0T@, €idoteg Kal DUAG Gv Kal GAAovg év Tf| avTf] Suvapet

MUV yevopévoug §pdvtag v tantd. [105]

[...] kai 60Beiong aipéoewg MOAEHOL TIEPL Kol AOQOAEING T TX XEIP® QIAOVIKT|OOL MG
oltiveg T0i¢ pev ioo1g pn €ikovat, 101G 8¢ Kpeloaoal KAADS TPOCPEPOVTAL, TTPOG O€ TOLG

floooug pétpioi eiol, mAeioT Gv dpboivro. [111,4]'°

Entonces nosotros no exageraremos los discursos con palabras bellas, [ni diremos que]
porque somos justos gobernantes o por ser quienes derrotaron a los persas [tenemos
derecho a someterlos] ni que ahora [debido a que] sufrimos una injusticia, atacamos;
[...] por eso, cada uno, verdaderamente tendra en mente alcanzar lo que es posible [de
hacerse]; se sabe por medio de los sabios en los discursos humanos que la justicia
[surge] cuando contienden poderes iguales, mientras que en la practica, [cuando las

fuerzas que contienden son desiguales], los fuertes demandan y los débiles conceden.

149 Tucidides, op. cit., V, 89, 105, 111.
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Ademas nosotros no creemos que nos haya abandonado la aspiracién hacia lo divino:
pues ni hacemos ni juzgamos nada fuera de las costumbres humanas que buscan
alcanzar a la divinidad ni de las cosas [que los seres humanos] desean hacer para si
mismos. Sabemos que, a través de todo el tiempo, los dioses estan encima de lo que
dominan por medio de la opinién, [mientras que] los hombres claramente, a causa de
una naturaleza coercitiva, estdn encima de lo que someten por medio de la fuerza.
Nosotros no establecimos esta norma ni somos los primeros en tomarla, asi es [como
son las cosas], nosotros aprendimos [esta ley] y la mantendremos presente para los que
estén después; y sabemos que si ustedes o algtin otro llegaran a ser fuertes, aplicarian

su fuerza contra nosotros [en concordancia con esta norrna].

Otorgada la opcion entre la guerra y la seguridad, no se obstinen por [tener] lo peor:
Cualquiera [debe] conceder a los iguales, comportarse con los mas fuertes y ser

moderado con los débiles, asi aconseja la mayoria.

En este dialogo, también se muestra una escision del ideal cultural con la realidad
historica: los dioses dominan por la opinién [§6&n], los hombres debido a la necesidad de la
naturaleza [UT0 PUOEewG dvaykaiag] gobiernan por el poder [kpatfi]. La opinién —y con ella,
los medios de persuasion— son herramientas de dominio que se contraponen a la necesidad
de la naturaleza humana. Cuando estas herramientas fallan resulta —hacia fuera de la pdlis—
en franco uso de poder; si fallan en la organizacion interna de la ciudad, se caera en la
guerra civil. Por eso, las creaciones culturales y el ejercicio del saber cobran cada vez mas
importancia, como medios para canalizar las necesidad de la naturaleza y evitar que el
hombre se despedace a si mismo. La oposicion de physis y nomos se muestra como una

lucha del ser humano para utilizar sus fuerzas para el dominio practico y evitar ser
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aniquilado por su propia naturaleza, esto se reflejara en la enorme importancia que
pensadores como Platon daran a la educacion y la formacién de areté en los hombres.

El conflicto de physis/némos tuvo un papel en la caida del imperio ateniense. Para que
la ciudad mantuviese su poder, los ciudadanos debian ser capaces de hacer caso a los
discursos adecuados y tener la prudencia para no ser persuadidos de hacer lo que era nocivo
para la ciudad. Aunque ya Pericles aconsejaba tener prudencia y evitar expandir el imperio
mas alla de sus posibilidades, la actitud ateniense se arriesgd con las invasiones en Sicilia,
lo cual tuvo un costo enorme que culminé en la pérdida de Atenas frente a Esparta™.
Después de la derrota, toda la actitud y temperamento de Atenas perdid credibilidad frente
a la forma tradicional de vida espartana —la cual fue capaz de mantener la disciplina y evitar
tener los errores de Atenas—.

Atenas cre6 el imperio mds grande de entre los griegos, pero fue incapaz de mantener a
raya su ambicion™' y lo perdi6 frente a la ciudad Espartana aristocratica y altamente
tradicional en sus leyes. El periodo histérico posterior a la pérdida del imperio tom6
consciencia de esta situacién y se enfoc6 en crear un ideal cultural de restauracion, el cual
fuese capaz de recuperar el poder y asegurarse de que fuese duradero. La figura central de

la importancia de la ética y de la sabiduria como base de un poder estable y duradero que

surgi6 de este nuevo periodo fue Sécrates.

150 Por ejemplo, en cémo los defectos personales, como la falta de autocontrol de Alcibiades, influyeron en
la derrota de Atenas. Cf. Tucidides, op. cit., VI, 15.

151 Sobre la relacién de eros con ambicién politica en Herédoto y Tucidides ver: Zacharias Rogkotis,
Thucydides and Herodotus: Aspects of their Intertextual Relationship, en Brills Companion to Thucydides,
pp. 57-86.
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3. La areté y la sabiduria

The most perfect philosophy of the natural kind only staves off our
ignorance a little longer. As perhaps the most perfect philosophy of
the moral or metaphysical kind serves only to discover larger
portions of it. Thus the observation of human blindness and

weakness is the result of all philosophy, and meets us, at every

turn, in spite of our endeavours to elude it or avoid it.">

Pericles ya anunciaba el gran peligro de Atenas: el actuar mas alla de sus capacidades. El
imperio ateniense no debia expandirse durante la guerra ni debian tomarse riesgos mas alla
de lo necesario —Pericles trataba de persuadir a la ciudad para controlar sus deseos por el
poder y no dejarse llevar por ellos mas alla de sus capacidades reales'>>- pero estos peligros
se cristalizaron en la guerra contra Sicilia y sus consecuencias. Sin embargo, para Tucidides
esto no fue el dafo decisivo contra Atenas, la cual atin era capaz de soportar el costo de la
derrota frente a Sicilia, sino que el conflicto interno posterior fue el golpe definitivo, es
decir: la guerra civil. De la misma manera que los ideales de la areté guerrera generaron las
condiciones para su colapso', los ideales de la excelencia de la Atenas imperial abrieron
paso a las condiciones que terminarian con la fuerza del imperio. La competitividad, ligada
a la fuerza y el ingenio en el domino, permitieron que la bisqueda del interés personal por
medio de la vida publica se transformara en demagogia y lucha entre facciones. Como
describi6 Tucidides, la politica pas6 de dirigir al pueblo a adularlo y la division de
facciones madur6 en guerra civil. A causa de estas condiciones histéricas que debilitaron su

estructura politica, el imperio ateniense finalmente fracasé frente a su oponente del

152 David Hume, Investigacion sobre el entendimiento humano, 12, 31
153 Cf. Tucidides, op. cit., I, 143-146.
154 Como lo propuse en el ejemplo del Ayax de Séfocles. Vid. pp. 47-51.
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Peloponeso. La clase politica, i.e. los individuos que ejercen y luchan por el dominio, son
un reflejo de las condiciones que determinan el ejercicio de la politica. Mientras Atenas,
durante la cispide de su poder, fue capaz de generar a un individuo excepcional como
Pericles, posteriormente las condiciones de la ciudad generaron individuos de menor rango,

lo que era sintoma de una pérdida de poder que desembocaria en la derrota de Atenas:

[10] oi 6¢ botepov ioot paAAov adTol TPOG GAARAOLG BVTEG Kal OpeyopeVoL TOD TTPATOG
€kaoTog yiyveaBot étpamovto kab’ 16ovag 1@ SN Kol & mpaypata éviidovar. [11]
¢€ v EAAa Te TTOAAG, GG v peyGAn TOAEL Kail dpyTv €xovon, kai 6 &g TikeAlav mAolg,
8¢ 00 T0CODTOV YVOUNG Guaptpa TV TPOG 00g Enfjoav, Boov ol ekméppavteg ov Ta
TIPOCPOPA TOIG OLYOHEVOLG ETYIYVOOKOVTEG, AAAX Kotd TaG 16i0g StaoAdg mepi Tiig Tod
Snpov npoataciag té te év T oTpatonéde pBALTEpa émoiovy Ko TG Tepl TV MOAY
np®dTov év  aAAnAolg étapayxBnoav. [...] Kopw Tte Votepov PBoaoiAéwg mondi
TIPOOYEVONEV®, O¢ Tapeiye yprinata TTeAomovvnaiolg € O vauTikov, Kai o0 TpOTEPOV
évédooav fi avTol €v o@iol Kata Tag 16iag Slxpopag mepimecovieg éopainoay. [13]
tocodtov 16 IepikAel énepiooevoe TOTe G’ GV adTOG TIPOEYVe Kal GvL v Padicng

neptyevéaBat v oA Iehomovvnoiov adt@v 16 ToAép. ™

Los sucesores [de Pericles] estuvieron en el mismo nivel entre ellos, y deseaban ser el
de mas alto rango de entre todos ellos; sucedié que [por su competencia] se enfocaron
en lo que era agradable al sector popular y dejaron de lado los asuntos politicos. [A
causa de esto] se equivocaron una y otra vez, como [sucede] en una gran ciudad que
tiene un imperio: [como] la expedicion contra Sicilia —y [en ésta] no fue el mayor error
de juicio el atacar [a Sicilia], como el que lo fue que quienes enviaron [a la expedicion]
no procuraron lo maés ttil para [las tropas]—; pues ellos [encargados de la expedicién]
buscaron el gobierno del pueblo por medio de difamaciones personales y debilitaron al
ejército, y por primera vez en la ciudad [los ciudadanos] se levantaron unos contra

otros. [...] [y aun pese a la derrota en Sicilia, donde se perdieron la mayoria de sus

155 Tucidides, op. cit., II, 65.
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recursos militares/ ni cuando] por medio de la intervencién de Cyrus, el hijo mas joven
del gran Rey de Persia, quién entregd dinero al Peloponeso para una flota, [tampoco
los atenienses] se rindieron rapidamente, mas que cuando se lanzaron uno contra otro a
causa de disputas privadas. Entonces [se vio] lo superior a todo [que era] el
entendimiento de Pericles respecto de la ciudad [Atenas], la cual, en cualquier

momento, facilmente podria sobreponerse al mismo Peloponeso en la guerra.

La areté se transforma en contenido, pese que aun involucra la fama y el poder. El
mostrarse como Util y benefactor —o el serlo de hecho— para el bienestar y la fuerza de la
ciudad imperio queda en segundo rango, la humillacion de los oponentes es lo primordial.
La funcién histérica de la ciudad se transforma, pues ya no es una herramienta para que los
individuos busquen su interés a través del fortalecimiento del poder de la pdlis, ahora lo que
se busca es monopolizar los medios de desarrollo que estan en la vida politica, quien los
controle, podra sobreponerse a todos sus oponentes a la vez que sera capaz de eliminar a la
futura competencia. La ambicion de dominio que, al inicio de la guerra, Atenas enfoco
hacia el mundo externo —contra Esparta y sus aliados o contra el mundo barbaro—, después,
en la época de la expedicion contra Sicilia, ya no brindaba a los ciudadanos la posibilidad
de de sobresalir y mostrar una areté ttil para la ciudad, lo que hizo que lucieran mediocres
—“todos a un mismo nivel”—. Esta ambicion se dirigio hacia el interior de la ciudad, pues
ahora era en el pleito interno donde un individuo podia sobresalir, por lo que la tensién
interna dentro de la ciudad se puso en el camino hacia la lucha de facciones y la guerra
civil.

En el contexto del nivel individual, la principal diferencia entre Pericles y sus
sucesores es la pérdida de la autodisciplina y el ejercicio de la prudencia, lo cual se ve
reflejado en su capacidad para ejercer el poder'®. El perder “el dominio del hombre mas
noble” provocé que Atenas ya no pudiese organizarse para ejercer su dominio sobre el
mundo externo, sino que fue consumida por el conflicto interno de sus propias cualidades.

Si la descripcion de Tucidides sobre la “democracia s6lo en el nombre” es correcta, la

156 Cf. Tucidides, op. cit., 11, 65.
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organizacion de Atenas estaria mas cerca de un principado o monarquia, y era mas por las
cualidades de su dirigente que por la organizacién de sus instituciones que Atenas mantenia
una estructura sana y un amplio dominio. Lo que es s6lo en nombre —en este caso, la
democracia— no puede mantenerse si las condiciones concretas de una sociedad no estan
organizadas para mantenerla, por eso, al morir Pericles se cre6 un vacio de poder en el que
hombres de menor habilidad buscaban hacerse del puesto de su predecesor. Esta
contraposicion del pensamiento —el concebir a Atenas como democracia— con una
organizacion histérica que la contradecia —mds cercana a una monarquia— transformoé las
escalas de valores y la organizacion cultural de la vida ateniense.

La nueva clase politica —i.e. los hombres influyentes que buscaban hacerse de la
posicion que tenia Pericles— estaban por debajo de las cualidades que Tucidides describe en
tal hombre politico, pero eran los nuevos portadores y mediadores del poder, e impusieron
una nueva forma de hombre que ejerce el poder que entraba en contradiccion con los
ideales de areté previos.

Para la politica imperial ateniense —al menos la gran politica que Tucidides ve
personificada en Pericles— la adulacion era una actitud pasiva y servil que generaba torpeza
en la organizacion social e inhibia el poder ptiblico. Pericles era el hombre de primer rango
que lograba tener un dominio tal que reducia a la democracia a ser algo efectivo en los
discursos pero no en la practica, y este poder sobre el pueblo era lo que canalizaba sus
fuerzas hacia el dominio de las ciudades rivales y el mundo barbaro. Por otra parte, los
sucesores de Pericles adulaban al pueblo, pues estaban sometidos a sus caprichos, por lo
que eran serviles, no dominantes, y un pueblo sin un dominio como el de Pericles dirigia su
poder contra si mismo. Los aduladores posteriores a Pericles son considerados como el
sintoma del rebajamiento ateniense, pues ya no buscaban fortalecer a la pdlis para realizarse
como individuos, sino que satisfacian sus intereses a costa del poder publico. Por esta
situacion, en las formas de pensamiento posteriores a la caida del Imperio, entra en
discusion la relacion de la organizacién social con la formacién individual, en el sentido de
entender cudles son los pardametros adecuados para definir quién y como debe de ser un

buen ciudadano y buen politico.
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El cambio en el contexto de la politica ateniense, de la ctspide del poder hacia la
decadencia del Imperio, se refleja en la manera en que los pensadores de los siglos V. a.C.y
IV. a.C analizaron las bases de la vida social griega. En Tucidides esta la gran politica en
accion, los grandes hombres como Pericles dirigen a las masas y aumentan el poder del
imperio, siempre es una descripcion y analisis de lo que hace la politica en la vida publica y
su relaciéon con las otras ciudades, la formacién individual es algo que no se describe. Los
pensadores que vivieron en la decadencia de Atenas enfrentan el problema de cémo
desarrollar un individuo capaz de ejecutar el dominio con inteligencia. Es decir, la
transformacion de la forma historica de la organizacion publica transformo el contenido de
la reflexion politica, de manera que el pensamiento pasé de estudiar la accién de la gran
politica al problema de la formacién del gran politico.

Tucidides aclama la organizacion ateniense como el medio de poder mas grande que
habia desarrollado la cultura griega, pues permitia que un hombre noble en caracter
ejerciera el poder; el linaje de sangre era menos importante que el tener una virtud util para
la ciudad; Atenas era el ejemplo a seguir de toda Grecia: [41] ‘EuveA®Vv Te Aéyw TNV TE
nioav oA tfig ‘EAAGSog naiSevotv eivon™ [...] [Concluyo y digo que la ciudad [Atenas]
es un ejemplo para toda la Hélade]. Ademas para Tucidides, Atenas ya contaba con los
hombres maéas capaces y habiles, la ciudad ya era el entorno adecuado para generar a los
individuos de mejores cualidades. Sin embargo, la pérdida del poder ateniense y las
condiciones de vida como ciudad derrotada ya no podian mantener el discurso de Pericles
lleno de orgullo en la superioridad de ingenio, valor y adaptacion de Atenas frente a la
anticuada Esparta. Pese a esto, la idea de que es la areté lo que debe determinar el rango y
no la posicién social pasé como herencia a formas de pensamiento posteriores: como Platén
con su busqueda de una monarquia o aristocracia determinada por la nobleza y excelencia
del alma; o en las descripciones de Socrates —no sélo de Platon, también la de Xenophon—y
su preocupacion del conocimiento de si y la busqueda del bien.

Los pensadores posteriores a Tucidides asumieron la responsabilidad de corregir la

situacion de la pdlis, trataron de imponer un ideal de areté cuyo representante fuese capaz

157 Tucidides, op. cit., II, 41.
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de reorganizar las fuerzas histéricas para regresar el poder —esta vez de una forma mas
duradera— a la derrotada Atenas. Como sefiala Jaeger, los fil6sofos que vivian en la época
del imperio derrotado voltearon a ver con esperanza y romanticismo las bases militares-
aristocraticas espartanas, las cuales tenian la fama de crear a los mejores ciudadanos'®.
Esparta se regia por las leyes de Lictrgo, las cuales tenian una base estable de corte
religioso, en contraste con la relatividad de la democracia y las normas humanas que eran
propias de la politica de Atenas'*. Para intentar restaurar la grandeza ateniense, la filosofia
posterior a la Guerra del Peloponeso buscO errores en el espiritu ateniense e intento
corregirlos con la imitacion del sistema educativo de Esparta. En los analisis sobre la forma
en que se vivia en Esparta se descubri6 en ella una cierta base mitica-metafisica y
poética'®, lo cual impulsé la buisqueda de una base similar para reformar y dar firmeza a la
vida publica.

La politica del imperio ateniense habia desarrollado a los sofistas y tenia una idea del
relativismo en cuanto al saber, para ella la base de la ley era la fuerza y ademas —como lo
muestra Tucidides— entendia a la vida publica y a la propia pdlis como un desarrollo
histérico, no divino. También, las descripciones sobre Pericles se basan en su areté como
hombre, ciudadano y politico -no como semidiés— y, en el didlogo de Melos, se marca una
fuerte distincion entre el poder concreto de los hombres y la manera en que se rige la
divinidad. En contraparte, Esparta tenia el mito de las normas de Licurgo, el gran
reformador que mejoro a su ciudad —como narra Her6doto— y quien, debido a su gran labor
pedagdgica, era respetado por el propio ordculo de Delfos'®! y considerado como un ser

cercano a la divinidad:

158 Cf. Werner Jaeger, Paideia, p. 89.
159 Cf. Id, p. 90.

160 E.g. Lictirgo era considerado un ser casi mitico por la gran proeza de establecer sus leyes. Cf. Herddoto,
op. cit., 1, 65.

161 Cf. Jaeger, op. cit., p. 90.
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[3] “fikelg ® Avkodopye Epov moti Tiova viov
Znvi @idog kai oy ‘OApma SOpat’ €xovat.
6ilw 1| oe Beov pavtevoopo 1| GvBpwmnov.

AN £ kal pdAov Bgov EAropon, @ Avkoopye.” %

Oh, Lictdrgo, has venido a mi templo lleno de riquezas,
T, que eres amado por Zeus y por todos los que tienen su hogar en Olimpia.
Dudo profetizar sobre ti: si eres un dios o un hombre.

Aln asi, espero que seas un dios, oh Licurgo.

3.1. Sécrates: el conocimiento de si y la capacidad de accion

El periodo de la gran politica imperial (S. V a.e.c) se identifica con la gran sofistica, la cual
era capaz de entender el relativismo y de usar el lenguaje para persuadir a la gente sin
necesidad de alcanzar una verdad fundamental. Un sofista como Gorgias reconoce la
soberania del lenguaje'®® sobre la opinién de las personas, ademds, en el Encomio a Helena
identifica varias circunstancias que se imponen a la voluntad humana y determinan las
acciones de los hombres (como el Vo @Uoewg avaykaiag [bajo la necesidad de la
naturaleza] que en el didlogo de la isla de Melos se identifica como la circunstancia que

obliga a los seres humanos a dominar por la fuerza en vez de con la opinién'®*).

Por otra parte, el siglo IV a.C —cuando Atenas ha perdido su imperio— desarrolla el ideal

socratico, para el cual el individuo debe usar la filosofia como herramienta para organizar

162 Herddoto, op. cit., 1, 65.
163 Cf. DK 82BII.
164 Cf. Tucidides, op. cit., V, 89, 105, 111.
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su naturaleza y lograr que sea por el razonamiento y la persuasion que la fuerza del
ciudadano se desarrolle y se aplique (intentando que sea la via de la 66&a y no la de kpdtog
la principal forma de la organizaciéon de la vida publica). Para lograr esto, primero el
hombre debe dirigirse hacia su formacion individual antes de enfocarse hacia el ejercicio de
la vida publica. Dentro de este nuevo ideal, el politico deja de ser el hombre noble que se
impone al pueblo, y se identifica con el médico que entiende y cura las enfermedades, el

cual sera capaz de sanar a la ciudad derrotada y regresarle su vieja vitalidad.

En el ideal socratico se rescatan cualidades del hombre noble homérico y del gran
politico del imperio, pero su aplicacion pasa de la guerra y la gran politica a las cualidades
personales y al ordenamiento individual. Si para el gran politico el objetivo era formar una
ciudad imperio, para el hombre socratico era generar un gran ciudadano. Las pautas y
practicas para organizar la vida privada comienzan a ser la base de la vida publica, pues —en
eco a las comparaciones que hacia Tucidides de Pericles y sus sucesores— las cualidades
particulares del individuo determinaran a las dindmicas politicas. Ya no es una gran ciudad
imperial la que genera a los mejores varones, sino a la inversa. Por esto, SAcrates considera
como algo secundario las habilidades del gran politico, pues ellas fracasan si no son

precedidas por una correcta formacion individual:

TO pév 00V AEKTIKOUG Kol TIPOKTIKOUG Kol PNYavIKODG YiyvesBar Tobg ouvovTag ook
gomevdev, GAAX IPOTEPOV TOVTWV QETO XPTVaL 0ROOPOCHVIY adTOIG €yyevéaBal. ToLG
yop Gvev 10D COEPOVEV TADTA SLVOHPEVOUG ASIKOTEPOUG TE KOl SUVATWTEPOLG

Kakovpyely évoplev eivan.'®

165 Xenophon, Memorabilia, 1V, 3,1.
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Sucedia que [SAcrates] no apresuraba a sus compaiieros para alcanzar la elocuencia,
los negocios y la creaciéon de maquinaria, sino que antes de todo esto creia que era
necesario para [ejecutar estas habilidades] primero desarrollar el auto-control
[cwppoolvn]. Pues él creia que estas habilidades, si carecian del auto-control,
fortalecerian la injusticia [en sus compafieros] y los haria mas fuertes para las acciones

viles.

Para el ideal socratico el dominio sobre si mismo era el primer paso para alcanzar el
dominio politico. S6lo quien fuera capaz de entender su propia naturaleza, la forma en que
era afectada y como dirigirla hacia un objetivo particular, podria entender la forma en que
se comportaban los hombres y usar ese saber para dirigirlos. El ideal socratico no es tan
lejano en su idea del saber respecto a la investigacion que hace Tucidides sobre la historia,
solo que en lugar de usar la historia de la vida publica como punto de estudio para entender
como se desarrollan los pueblos, Socrates analiza las caracteristicas del ser humano para
entender como actia y se desarrolla el hombre particular. La meta del saber como medio
para el ejercicio del poder se transforma, ya no hay que entender la historia de la guerra
para saber “lo que ha pasado y pasard a hombres semejantes”, sino que el conocimiento
pasa al terreno individual y se concreta en el conocerse a si mismo. El ordenamiento que el
ciudadano imponga a sus pasiones y deseos sera el ejercicio donde entendera como ordenar
a las secciones de la pdlis y donde se entrenara para hacer su incursion en la vida politica.
El saber se mantiene como medio de dominio y su objetivo es crear ciudadanos virtuosos,
los cuales podran ejercer el poder de la mejor manera. Pese al cambio de enfoque, la

relacion de saber-virtud y dominio se mantiene como base del pensamiento helénico:
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[24] kai 0 Zwkpang, einé poy, &en, @ EOOOSNpE: eig AsApolg 8¢ AN nonote &gikov;
Kol 8ig ye viy AU, &on. katépabeg obv TPOG TG VA IOV Yeypappévov TO yv&bt couTtov;
[...] 25 motepa 8¢ oot SOKET YIyVOOKEW £0VTOV, HOTIG TOBVOHX TO £XVTOD HOVOV O18eV,
[...] o0twg éavtdv émokeyiapevog, 6moiog 0Tt TPOG TV avBpwmiviy xpeiav, Eyvake
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y Sdcrates pregunt6: dime, Oh Eutidemo, ¢ya has ido a Delfos?
—si, por Zeus, dos veces [he ido].

—y supongo que ;entendiste la inscripcién grabada sobre el templo?, ¢el “condcete a ti

mismo”? [...]

—¢y cudl de las dos cosas te parece que es conocerse a si mismo?, ;quien solo sabe su
nombre?, ;0 es esto: [...] sélo quien se examina a si mismo, y que cree [que] conocer

su propia fuerza es necesario en los asuntos humanos?

—Asi me parece —dijo Eutidemo— quien no es consciente de su fuerza, se desconoce a si

mismo.

El saber las posibilidades de la accién individual tiene como objetivo usar de forma mas
eficiente las fuerzas que cada hombre posee. La potencia que carece de sabiduria no tendra
la capacidad de enfocarse en la accion, por lo que sus resultados seran torpes, por tanto, la
sabiduria como medio para educar las facultades humanas tiene importancia tanto para el
ser humano individual como para su organizacion social. Con eco en Tucidides, quien
describe como Atenas cayo en guerra civil por las pobres cualidades de los sucesores de

Pericles —y, por tanto, la pdlis se volvio incapaz de aprovechar sus cualidades de manera

166 Xenophon, Memorabilia., IV, 24-25.
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correcta—, el ideal socratico asimila esta preocupacion y le da una causa: la falta del
conocimiento de si mismo tanto a nivel individual como colectivo. Para el ideal socratico,
el fracaso de los sucesores de Pericles, quienes causaron un enorme dafio a la ciudad, se
debe a que no se conocian a si mismos y carecian de el auto-control [cw@pocivn] necesario

para ejecutar correctamente sus habilidades.

La lucha del saber contra la “necesidad de la naturaleza humana” expresada en el
didlogo de Melos pasa al ideal socratico como el conflicto mas importante en el cual debe
enfocarse la filosofia para poder corregir la situacion de la ciudad y dar salud tanto a los
hombres como al cuerpo politico en general. Por medio de la figura de Socrates, el S. IV
a.e.c expresa una transformacion cultural que hereda criticas que se ven en Tucidides. Las
habilidades de Pericles para dominar sus deseos de poder y los de la ciudad — junto a su
saber que le permitia entender los limites para la expansion del Imperio y actuar con base
en las capacidades reales— pasaron a ser las cualidades basicas del conocimiento de si
mismo y se concretaron en los objetivos del ideal socratico. Ahora, lo que se busca es
desarrollar los ejercicios individuales que generen en los hombres las grandes cualidades

que Tucidides veia en Pericles:

[26] ékelvo 6¢ oL @avepdv, €omn, OTL Sia pev TO €ibéval éovtovg MAEloTa dyada
ndoyovov GvBpwnot, Six 8¢ 10 éPedoBon ExuT@V MAETOTH KOKK; ol pev yop €iddteg
€auTong Té Te émdela éavtoig ioaat Kai Staytyvookovoty & te Suvavtal Kai & pry: Kol
& pév émiotavran mpattovieg mopilovial Te v Séovtal Kal €0 TMpETToLoY, AV 8¢ pr
EMioTaVTON AITEXOHEVOL AVAUAPTNTOL YiyvovTol Ko S10(pelyouot TO KOAK®DG TIPATTELV: S1i
o010 8¢ Kol 100G GAAoLg avBpamovg Suvdpevol Sokipdlely Kai S TG TOV GAADY
xpeioag té& te dyaB mopidovron Kol T& Kok QuAdtTovTal. [27] ol 8¢ pn €idoteg, GAAK
SiePevopévol TG EoVT@V SLVAPE®G, TIPOG Te TOLG GAAOLG GvBpGOTOLG Kol TEAA
avBpmmva mpaypata Opoing Sidkewvtal, kai odte Gv Sfovtal ioaowv olte & T
MPATTOVOLY 0UTE 0l XPAVTKL, GAAX TAVIWV TOVTGV SIOPAPTAVOVTEG TRV TE AyadadvV
Gmotuyydvouot Kai Tolg Kakoig mepurintovot. [...] [29] ol 8¢ pr| €iddteg 6 T mowodot,
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TouTo1g {nuodvtai te Kal KoAafovton, GAAX Kol d6o&oDot S1x TadTa Kol KATayEAAaTOol
ylyvovton Kai Kata@povoLpevol Kal &Tipaldpevol (Botv. 0pldg 6¢ Kal TV moAewv Ot
ool Gv dyvonoaoal TNV £€aUTOV SUVOHLY KPEITTOOL TTOAEUNOWOLY, al PEV AvEOTOTOL

yiyvovtay, oi 8 ¢€ éAevBépwv SodAan. '

[26] [Socrates] dijo: ¢no es claro que por medio del conocerse a si mismos los seres
humanos se sujetan a los bienes mas grandes?, y por otra parte ;no es por medio de
engaflarse sobre si mismos [que los hombres reciben] los mas grandes dafios? Y
quienes se conocen a si mismos saben lo que les es mas adecuado y determinan la
fuerza que tienen para actuar y [aquello] que no [pueden realizar]. Por otra parte
[quienes se conocen a si mismos] al comprender [lo que hacen] alcanzan lo que desean
y actian correctamente. Por otra parte [quienes se conocen] se contienen de aquello
que no tienen capacidad [de lograr] y asi llegan a no cometer errores y evitan el actuar
mal [e indtil]. Y gracias a todo esto [quienes se conocen] son capaces de entender a los
otros hombres'® y por medio de su trato con ellos alcanzan lo mejor y evitan lo malo.
[27] Ademas, quienes se engafian sobre sus propias fuerzas, a diferencia de quienes se
conocen, estan situados de la misma manera en relacion con los otros hombres y con
las acciones humanas [que en los otros casos], pues no saben lo que quieren de si
mismos ni entienden cémo actian ni saben con quién tienen relaciones. [Quienes se
engafan a si mismos] fallan respecto de todo y pierden lo mas noble y caen en lo vil.
[...] [29] Y quienes al actuar no entienden [lo que hacen] eligen mal y si intentan
[hacer] algo fallan, pero no s6lo se dafian y reciben castigo, sino que pierden fama

debido a sus acciones y viven despreciados y considerados como poca cosa.

Y observa que [lo mismo sucede] respecto de las ciudades, porque en la medida en que
éstas desconocen su propia fuerza hacen la guerra contra ciudades mas poderosas,

[entonces] son destruidas y de la libertad pasan a la esclavitud.

167 Xenophon, Memorabilia, 1V, 2, 26-29.

168 Hombre en sentido amplio, se usa évBpwmog.
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El pensamiento socratico es signo de un cambio en las costumbres, donde la racionalidad
comienza a tomar un papel mas relevante en el enfrentamiento con los problemas de la
vida, y cuya importancia como el elemento clave para enfrentar las situaciones practicas de
la vida en general cada vez es mayor. En la figura de Sécrates se ve una mayor maduracion
de la razon ilustrada-civilizadora'® que se desarrolla desde los textos homéricos y el mundo
tragico. Los propios poemas homéricos ya son un esquema racional que organiza los
elementos del cosmos, ademas de ser una seleccion de mitos que, por medio de los
conflictos y jerarquias de la divinidad, explica el origen de elementos del cosmos,
conflictos humanos y linajes de héroes y ciudades. En los poemas homéricos, las cadenas
de mando pertenecen a los semidioses, asi como la voz para participar en las asambleas y el
derecho a recibir los favores divinos. Después, en figuras como Ayax'”, la dignidad y
mérito de las grandes acciones son reclamadas por los hombres como resultado de su propia
accion, y no como regalos de la divinidad hacia sus hijos. Sin embargo, este tipo de héroe
guerrero que impone su thymds sobre la extrema reverencia a los favores divinos, es
desplazado por la racionalidad y prudencia de Odiseo, quien, con su inteligencia, termina
por derrotar a las viejas figuras mitico-barbaras y establece las leyes y tribunales de Zeus.
Por ultimo, en Socrates esta el intento de la razén por arrebatar la creacion de un tipo de
individuo a la necesidad de la naturaleza o la voluntad de los dioses. La pedagogia socratica
es el intento de la razén ilustrada por establecer un parametro racional —no mitico— para
generar determinadas cualidades en los individuos, para que sea a través de una técnica y
no de la descendencia de un dios que se logre generar la areté en los seres humanos. El
ideal socratico trata de dar a la razén este espacio que atin pertenece en gran parte al avance
ciego de la naturaleza o a la voluntad de los dioses.

Lo que se enfrentaba en cada mundo como lo indeterminado e inconmensurable, que se

impone frente a los hombres, fue tomando distintas formas en el proceso de dejar a un lado

169 Para el uso de estos términos a lo largo del trabajo, Vid., supra, Introduccién; también pp. 33-65.

170 Cf. Séfocles, Ayax, passim.
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las bases mitico-poéticas de la vida. En el mundo homérico, los héroes que reclamaban su
lugar en el mundo se enfrentaban a la furia divina y el destino; en el mundo tragico de
Esquilo y Séfocles es la necesidad del destino la que, con toda la fuerza, se impone a dioses
y hombres; para el pensamiento presocratico, todo aquello que no se somete a las categorias
de la razon pertenece a la physis y la necesidad que se deriva de ella. El enfrentamiento
contra estas fuerzas y la manera en como se comportaba el hombre frente a ellas, constituia
la manera en que cada época se consideraba como parte del mundo. Mientras el mundo
homérico, los tragicos y los presocraticos reconocian el poder indomable que estaba en el
mundo, en el paso de Sofocles hacia la tragedia de Euripides (480-406 a.e.c), la fuerza de la
racionalidad se enfrenta con la necesidad del destino y con la de la propia physis, buscando
que por medio de sus categorias y procesos someter aquello que ni los presocraticos ni los
tragicos ni Homero no lograron determinar y controlar. Aqui, la razon busca establecerse

como la herramienta que debe dirigir a la vida en general'”".

3.2. Euripides: la racionalidad y la correccion moral de la vida

La transformacién de la organizacion de la pdlis cambia la interpretacién que se hace
sobre la naturaleza. De la necesidad impersonal y las fuerzas irracionales, donde el destino
se imponia sobre los hombres y la fuerza era la base de la ley, se avanza hacia un
racionalismo moral donde la razén somete al desorden de las pasiones humanas. En la
literatura de Euripides los personajes explican y justifican sus acciones a través de
argumentos que hacen clara la estructura de deberes morales que rigen sus decisiones. La
fuerza argumentativa les da control sobre los movimientos de sus pasiones. En contraste,
dentro de la literatura de Esquilo, el destino y los dioses se imponian sobre la vida, la razén

sOlo generaba la consciencia de que el hombre enfrentaba a fuerzas mas alla de su poder.

171 Para esto tomo el contraste de algunas escenas entre Esquilo y S6focles. Las historias de Euripides tienen
mayor base en deducciones racionales —e.g. el contraste de la actitud de Ifigenia en Agamenon de Esquilo e
Ifigenia en Aiilide de Euripides—. Como referencia a la relacién de Euripides con Socrates —y la racionalidad
en las obras del primero— . Cf., Nietzsche, El nacimiento de la tragedia de Nietzsche, 10-19.
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La trama tragica culminaba en el miedo y el respeto hacia las pasiones y las fuerzas
naturales, con la consciencia de la debilidad y falibilidad de los seres humanos para
enfrentar la vida. Los héroes tragicos previos a Euripides eran quienes intentaban reafirmar
su individualidad frente a las fuerzas generales de la naturaleza, al final su resistencia
acababa en el desgarramiento de sus vidas.

El cambio de concepcion es claro en la interpretacion que Esquilo y Euripides hacen
sobre la tragedia de Ifigenia. En Esquilo, la doncella perece por la necesidad del destino y
su sacrificio es ejecutado a través del desenfreno de las pasiones humanas. Los personajes
simplemente son arrastrados por la fuerza de la accion, lo tinico que pueden hacer es
ejecutar la accion que la necesidad les ha impuesto, y ya sea de una forma u otra, aceptar la
trama del destino. Las reflexiones que hacen los personajes tnicamente revelan una
relacion de necesidad entre distintos sucesos —como la union de los crimenes de Atreo, la
muerte de Ifigenia y el Asesinato de Agamenon—, pero el entendimiento descubre el poder
de la necesidad y la naturaleza, sin poder modificar su rumbo. Con Esquilo, Ifigenia, pese a
su inocencia y belleza, simplemente es devorada por las exigencias de la divinidad y las
ambiciones de las pasiones humanas. La escena se carga de terror y fuerza, las emociones

guian la fuerza de la accion:
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en cuanto [Agamenon] se vistio con las cuerdas [del yugo] de la necesidad
sin aliento, profiri6 de su alma, un viento maldito
no sagrado, despreciable,
entonces, cambi6 su pensamiento y estuvo dispuesto para hacerlo todo,
pues la astucia para los actos viles,
causa primera de males, maldita,
lanza a los mortales hacia los actos atroces.

En verdad [Agamendn] soportd que se realizara el sacrificio de su hija,
[con el fin] de apoyar a la guerra vengadora de una mujer y dar avance a las naves.
Ni las stiplicas a su padre ni su virginal vida
tuvieron importancia alguna
para los comandantes ansiosos de guerra.

El padre, con una stiplica, orden a los sirvientes
poner a [Ifigenia] sobre el altar, con todas sus ropas y toda su vida
y colocarla con la cabeza inclinada,
como una cabra.

También que vigilaran,

con un freno y fuerza sofocante

172 Esquilo, Agamendn, vv. 218-242.
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de que ningun sonido en contra de la casa
se lanzara desde la hermosa boca.
[La doncella] derramoé en el suelo
el tinte del azafran,
y lanzo, a todos los que la sacrificaban, desde sus ojos

un dardo que movia a la compasién.

En la narracién de Esquilo, Ifigenia es arrastrada por fuerzas que van mas alla de su poder,
las cuales, pese a su dolor y miedo, acaban con su vida. Lo mismo sucede con Agamenon,
quien simplemente puede “ponerse las cuerdas de la necesidad”, y reconocer el sacrificio de
su hija en el altar como inevitable. Lo tinico que puede hacer el Atrida es reprimir el dolor
de su hija para evitar ain mas desgracias, sin embargo, como se vera en la conclusion de la
tragedia, los crimenes de Atreo y las Moiras de Ifigenia culminaran con la muerte de
Agamenon en las manos de Clitemestra. Al final, la represién que Agamenén ordena para
la furia, dolor y temor de su hija, es el intento de los hombres por sofocar su propio miedo
frente a la fuerza del destino y la naturaleza, las cuales, por su propia necesidad, arrasan

irremediablemente con la fragil existencia de los seres humanos.

Aunque, en la escena tragica de Esquilo, puedan encontrarse sefialamientos que
podrian ser criticas éticas —como la referencia hacia la sed de guerra de los comandantes—,
lo sucedido no es un desarrollo que depende de argumentos morales. Aunque en la tragedia
de Esquilo se indica que la muerte de Agamenoén se relaciona con sacrificio de Ifigenia y
los crimenes de Atreo, son sucesos que se cumplen por la fuerza necesidad, no por un
desbalance moral. Los eventos posteriores —como el asesinato de Agamendn a manos de su
esposa 0 el de Clitemestra a manos de Orestes— muestra a los personajes realizando
acciones que preferirian no hacer, pero de las cuales no pueden escapar. El didlogo final de
Orestes con su madre, cuando ambos simplemente se reconocen como titeres de la
necesidad, muestra de la forma mas tierna y dolorosa la consciencia de debilidad que el ser
humano tiene en el mundo tragico relatado por Esquilo. Frente los acontecimientos, la

razén solamente desenvuelve la trama de la accion, no es capaz de corregirla por medio de
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los argumentos. El que la razon simplemente revele el encadenamiento de la necesidad,

pero sea incapaz de transformarlo, forma parte de este periodo de la literatura tragica.

La idea de naturaleza que se expresa en la obra de Esquilo es semejante a la idea de
Democrito sobre la physis. En la obra de Esquilo todo se debe a la necesidad, los sucesos se
determinan segun lo que es necesario que ocurra en la naturaleza, no por decision ni error
humanos. En esta escena, la sabiduria sirve para mostrarle al hombre su condicion frente a
la fuerza del destino, lo cual le ayuda para enfrentar la vida en general. Esta forma de
entender las cosas apunta a un predominio de la physis sobre el nomos, la naturaleza
siempre se impone a las normas que generan los hombres. De forma semejante a
Democrito, para quien el frio y el calor s6lo eran convencion y la destruccion y generacion
de mundos sélo eran resultado de la necesidad'”, para Esquilo, todo el suceso tragico es

necesario.

En Euripides se marca un giro donde las convenciones del nomos sirven para dominar
el descontrol de las fuerzas naturales. En su interpretacion, Euripides retrata a una Ifigenia
que logra dominar el desorden de la pasién por medio de la claridad racional, su sacrificio
se justifica con argumentos morales y la locura de las pasiones es eliminada por la frialdad
del pensamiento. Los personajes de Euripides son capaces de imponer la razon al desorden
natural, con lo cual logran dominarse a si mismos y corregir los desajustes de la vida. En
esta version, Ifigenia no s6lo domina su pasién, sino que sabe que morir es lo moralmente
correcto. En la version de Euripides, Ifigenia no es una victima del destino cuya voz es
reprimida por el temor a mas desgracias o para contener el grito de dolor de la victima, sino
que concluye con discurso que explica y justifica su decision de entregarse a la muerte. De
forma semejante a como lo hard después Socrates en la Apologia relatada por Platon,
Ifigenia enfrenta a quienes desean sacrificarla, y por medio de un discurso, demuestra que
ella no teme a la muerte, y que su sacrificio lo acepta, pues es en beneficio de su ciudad y
en favor de lo que es moralmente adecuado. Ifigenia impone una norma de moralidad y

defiende una organizacion politica, donde el helenismo se impone sobre el mundo barbaro:

173 Cf. DK 67A24; 68A40; 67A21.
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Escticha, madre, aquello que se ha dirigido hacia mi mente:
en verdad, estoy determinada a morir: y en relacién a esto, en verdad, deseo alcanzar

esas [cualidades] de lo noble, lanzando fuera lo vil.

[...]
ciertamente, es mejor la vida de un varén que la de innumerables mujeres
si, en verdad, Artemis desea tomar mi cuerpo,
¢yo, que soy mortal, llegaré a ser quien dirija los pasos de la divinidad?
Mas bien estoy indefensa: entregaré mi cuerpo a la Hélade.
iVayan [griegos], devasten Troya! Pues este [sacrificio] sera para mi

un monumento a través de lo eterno, y estos hijos y bodas y fama [seran] mios.

116

Es natural que los Helenos sean superiores a los Barbaros, mas que, joh, madre!, los Barbaros

superen a los Helenos: pues, en verdad, aquellos son esclavos,

mientras que los otros son hombres libres.

174 Euripides, Ifigenia en Aulide, vv. 1374-1376; 1394-1401.
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En la historia de Euripides, la escena ya no se desarrolla por medio de la fuerza del destino
y el descontrol de las pasiones, la razon —que en Esquilo s6lo generaba la consciencia de la
debilidad frente a la physis— ahora es la guia de los sucesos. La razén guia la accion de la
tragedia a través de conclusiones claras en un discurso l6gico que justifica moralmente los
acontecimientos. Por medio de la actitud racional de los personajes se corrigen los errores
humanos y como recompensa se elimina el suceso tragico. Cuando Ifigenia justifica su
sacrificio y lo acepta con frialdad objetiva, cambia el desenlace de la obra. Artemis, en el
ultimo momento, cuando Ifigenia estd en el altar lista para morir, la reemplaza por un
cordero'”. Incluso se ve afectada la oposicién entre némos y physis, conflicto que en una
obra como Antigona de Séfocles tiene un papel central en el desarrollo del conflicto, pues
Creonte impone una ley que obliga a Antigona a desobedecer las “leyes no escritas” que
dictan que los muertos deban ser enterrados, pero en Euripides, obedecer la norma que dicta
la superioridad del hombre sobre la mujer y de lo griego sobre lo barbaro esta con armonia
con las decisiones que tomaran los dioses. En la tragedia de Euripides, los propios dioses
modifican sus exigencias —Artemis, quien exigia la muerte de Ifigenia, la perdona— y se
someten a la exposicion racional de la doncella. Se lleva atin mas adelante la fuerza
racional doblegando a las fuerzas arcaicas: en cierta forma, la accion de Ifigenia es el
siguiente paso de la transicion hacia el juicio y todo el proceso legal que se habia dado en

176

las Euménides de Esquilo'’®. Al final, la razén y la justificacion moral se imponen frente a

la physis y acaban con las situaciones tragicas de la vida humana.

El cambio en el contexto tragico marca el paso hacia una perspectiva de la vida que
apuesta porque el uso de la razon sea capaz de corregir los errores humanos y eliminar el
dolor. Ya no se tiene la actitud de tiempos pasados que apostaba por soportar al destino y
adaptarse a los cambios incontrolables de la vida, sino que se intenta expandir el dominio

que la razén ya habia demostrado sobre el mundo y el pensamiento. Si la razon es capaz de

175 Cf. Euripides, Ifigenia en Aulide, vv. 1554-1600.

176 Sobre esta interpretacion esta el segundo capitulo de este trabajo, en la seccién 1.2 La vision juridico-
racional: La confrontacién del destino con el derecho.
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brindar técnicas para modificar y utilizar el entorno, entonces con el uso del saber es

posible modificar al mundo y a los hombres para que no exista mas dolor.

La fuerza de la razén sobre las inconsistencias del destino maduré en el pensamiento
socratico que es retratado por Platén. La actitud de Ifigenia frente al sacrificio pasa, a través
del Socrates platonico, a la politica de Atenas. Cuando Socrates enfrenta la pena de muerte,
utiliza al argumento racional para eliminar el miedo a morir, ademas de justificar su actitud
como el cumplimiento de un deber impuesto por los dioses. El conocerse a si mismo que en
Xenophon era entender las capacidades y limites personales se transforma en un dominio
sobre si mismo por medio de la razon. La sabiduria permite una frialdad frente a los
arrebatos de la pasion, y quien entiende la trama racional de los sucesos y su importancia
ética es capaz, como Ifigenia, de someter al desorden de las pasiones y ser frio frente a los
acontecimientos inesperados de la vida. Con la figura de Sécrates, la sabiduria toma el
punto central sobre el cual giran todas las cualidades de la areté. El proceso ilustrado-
civilizador de Odiseo y las tragedias alcanza un punto cuspide, pues la sabiduria socratica
absorbe las cualidades de sus predecesores a la vez que las supera, pues conquista los
miedos irracionales que sus predecesores reconocian como indomables. En la Odisea, en el
descenso al Hades, el propio Aquiles menciona su miedo a la muerte'”’; en las tragedias de
Esquilo y Séfocles, los hombres terminan por doblegarse frente a las fuerzas divinas,
Democrito acepta la necesidad de la destruccion de los mundos. Por su parte, Socrates se
impone a estos inconvenientes por medio de la sabiduria elimina el miedo y, a través de la

razon, entabla una armonia entre sus acciones y los mandatos divinos:

td
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177 Actitud que el propio Platén critica en Reptiblica, 111, passim.
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Pues asi, en la verdad, se establece, joh, varones atenienses!: Cuando alguien cree ser
el mejor y se coloca [en una posicion] o es establecido por otro, entonces uno debe,
como yo considero, atreverse a permanecer, y en nada considerar a la muerte ni a
ninguna cosa en favor de lo vergonzoso. Yo permitiria algo terrible, varones
atenienses, si cuando los superiores me colocaron [en una tarea] [.../pero sobre todo]
del dios que me encomendd, como yo consideré y acepté, vivir filosofando y
examinandome a mi mismo y a los otros, entonces temeroso de la muerte y de algtin

otro suceso, abandone mi tarea.

Pues el temer a la muerte es pensar ser sabio y no serlo, es creer conocer aquellas cosas
que se desconocen. Pues nadie conoce a la muerte, ni si sucede que [la muerte] es el
mayor de todos bienes para los hombres, pero [atn asi] temen [a la muerte] como si

supieran perfectamente que es el mayor de todos los males.

Xenophon creia que Sécrates habia hecho lo posible por ser condenado a muerte para evitar

la decadencia de la vida'”®

, pero, en el testimonio platonico, SAcrates conquista el mayor
miedo de los hombres: el terror por la muerte. El saber, como control racional sobre el

desorden de la existencia, surge en la cultura ateniense del S. IV a.c.e. Esta nueva aspiracion

178 Platén, Apologia, 28d; 29a-b.
179 Cf. Xenophon, Apologia, 1-2; 5-7.
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de la sabiduria se vera reflejada en los nuevos significados de excelencia y dominio que

estaran presentes en los pensadores posteriores al imperio de Atenas.

La distincion entre physis y nomos se vuelve el punto central de discusion para la
sabiduria, pues el hombre verdaderamente sabio serd capaz de entender la diferencia entre
la verdad y la opinidn, y por tanto, podra realizar sus acciones con base en lo que la physis
dicta, en lugar de estar perdido en la relatividad de la déxa. Quien tenga consciencia de lo
que es opinion podra perder el miedo de lo que ella infunde y asi lograrda dominar a sus
propias emociones, pues entendera que no deben preocuparse por lo que es falso. En contra
parte, la verdad es firme, se sobrepone a los cambios de la opinion, si alguien puede actuar
con base a la verdad sera constante. El hombre que tenga areté sera distinto del hombre
comun en su capacidad de entender la verdad y actuar constantemente en base a ella. La
sabiduria se liga a la areté como su fuente, sélo a partir del saber es posible tener una

capacidad de accion mesurada, constante y capaz de imponerse a las condiciones de la vida.

La actitud de la gente comiin —quienes sélo pueden vivir en la opinién, y no tienen el
saber— determina su debilidad: los hombres no tienen conocimiento estable de las cosas, por
eso su actitud y sus acciones son inestables y volubles. Aquellos que se guian por la
opinion se basan en lo que escuchan y parece ser creible, sin analizar mas a fondo. Quien
conozca las condiciones que determinan y limitan las acciones y los pensamientos
humanos, tendra una ventaja sobre la mayoria de la poblacion, pues conocera un medio
para dominarla y corregir sus acciones. Aunque el control sobre los ciudadanos puede tener
similitud entre las descripciones de Pericles y el pensamiento socratico, cambia el objetivo
al que debe aspirar el politico. En la época imperial el politico con areté debia fortalecer a
la polis y aumentar su dominio sobre otros pueblos, en el pensamiento socratico,
expresando claramente que se vive en condiciones que se consideran decadentes, el politico

es un médico que debe curar a la ciudad de sus enfermedades.
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3.3. Platén: la retorica y la medicina

Con el aumento de la importancia de la actividad politica en la organizacion helénica, las
actividades propias de la administracion publica se desarrollaron como disciplinas
especializadas. La retdrica se convirtio en la herramienta propia para dirigir las asambleas y
convencer al pueblo de realizar las acciones necesarias. Esta disciplina maduré por medio
del estudio de la naturaleza del lenguaje y de las actitudes de los hombres en la comunidad.
El saber, a través de su evolucion como medio para enfrentar las situaciones préacticas,
desarroll6 al lenguaje como la herramienta para dirigir a los grupos humanos hacia fines
practicos y establecer organizaciones sociales especificas. La retérica era la aplicacion
practica de varias formas de sabiduria —como la psicologia o la estrategia para la
organizacion— y las cuales enfocaba en la bisqueda del poder. Ciertas cualidades que
Plat6n consideraba objetivos para el politico'® —control de la emociones y convencimiento
para lo mejor— ya estaban presentes en la teoria retérica. Incluso la analogia entre médico y
orador y palabras con farmacos ya estaba presente en los retéricos previos a Platon. Gorgias
entiende caracteristicas del lenguaje y la persuasion que marcaran a las investigaciones
posteriores, pues el sofista ya comprende la volatilidad de la opinién y de las emociones
humanas y el papel que la retérica tiene para enfrentar y resolver las ambigiiedades de estos

elementos:

Adyog duvaong péyag €oTiv, 0G OHIKPOTATML COHATL Kol paveoTdtol Betdtata Epya
amoteAel” Suvatan yap kai ofov madoat Kol AOTNV dQeAETv Kal xapav évepydoaabon

Kol EAeov Emavéijoat.

180 E.g. como el retérico puede dividir las cosas en sus dimensiones y alcanzar, por medio del discuro, el
“mejor lado de las cosas”. Cf. Platon, Fedro, 265e-266b.
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La palabra es un gran soberano, es capaz realizar labores divinas por medio de los
cuerpos mas pequefios e inadvertidos; [con ella se] termina al miedo, se quita la

tristeza, se activa a la alegria y se fortalece a la compasién.

La mayoria tiene a la opinién como consejera de su alma. La opini6n es incierta e
impredecible, ella lanza alrededor de [quienes] afecta, buena suerte, la cual es incierta

e impredecible.

(14) tov avTov 6¢ Adyov €xel 1 Te ToD Adyou Suvapg TIPOG TNV THG WuXTg TA&W 1 Te
TOV QOPHAK®OV TAELG TIPOG TNV TOV COUATOV QUOLY. GOTIEP YOP TAOV QAPHAKOV GAAOLS
GAAa xupolg €k Tod [IT 292. 15 App.] cwpatog €€dyel, Kai T pév vooou ta 6¢ Biov
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En relacién a lo que es capaz el discurso, en su potencia en relacion a la disposicién del
alma, [es] como a la de las medicinas en relacion a la naturaleza del cuerpo. Justo
como distintas medicinas expelen diferentes humores del cuerpo, y [como éstas son
capaces de] terminar con la enfermedad o con la vida; asi los discursos causan dolor,
alegran, atemorizan o infunden valor a quienes escuchan. Las palabras persuasivas

administran medicinas y liberan al alma de la vileza (kakdg).

181 DK 82BII.
182 DK 82BII.
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El orador, antes de las teorias platonicas, ya era un formador, un instrumento a través del
cual se comunicaba a la pdlis el ideal de conducta al cual debia de aspirar. Para lograr este
objetivo, la sabiduria comienza a desarrollar una téchne que domine la psicologia de las
masas. Esto es una expansion de la habilidad de los presocraticos para utilizar el entorno,

pues, asi como Tales modificaba rios para abrir paso a las tropas'®

, Gorgias es capaz de
cambiar las actitudes humanas para que actten de la forma mds ventajosa —ya sea para la
ciudad o para el orador—. La sabiduria ya no sélo modifica el entorno natural directo —al
transformar el entorno para el paso de tropas o la creaciéon de construcciones—, sino que es
aplicada conscientemente para la organizacion y transformacion del ndémos. La
organizacion social helénica genera las herramientas para que los individuos sean capaces
de determinar la distribucion de las fuerzas de la pdlis y su aplicacién. La técnica se vuelve
el arma del hombre de accion, el retérico domina y ejerce poder sobre la masa que queda a
merced del efecto de sus discursos. Aunque Gorgias describe las grandes ventajas del
discurso, sin embargo no da un poder absoluto al ser humano. El sofista de Leontini
comprende las dificultades de su objeto —los hombres en cuanto a sus emociones y
opiniones— y pese a que entiende que el orador debe de guiar a sus oyentes lejos de lo bajo
(kokag), el sofista de Leontini no busca dar a la moral una base inamovible, sino que es
mas cercano al testimonio de Herddoto sobre las dindmicas sociales: vopog mévtwv

Baotheng eivon.'® [La costumbre es el rey de todas las cosas]

El pensamiento de Gorgias sobre la fuerza del lenguaje y sobre lo que opera —i.e. las
emociones y opiniones de los hombres— lo lleva a analizar todas las circunstancias que
determinan las acciones humanas y termina por golpear duramente la idea de la
responsabilidad por las acciones. Asi como la enfermedad es el resultado de una
descomposicion del cuerpo, las cuales, en general, escapan del control del enfermo, para
Gorgias las acciones son resultado de causas que se sobreponen al individuo. El
entendimiento de las causas de las acciones de la gente es lo que permite al politico dirigir a

la pdlis hacia fines especificos, es decir que, para poder actuar sobre la sociedad, el retérico

183 Cf. DK I11A6; KRS66.
184 Cf. Her6doto, Historias, 111, 38. [En el original es vopov faoiiéa]
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debe de entender la necesidad que la obliga a actuar. Para Gorgias el orador no es un
médico que corrige el rumbo de los sucesos como lo harian Ifigenia o Socrates, sino es el
hombre capaz de aprovechar la fuerza de la necesidad que estd contenida en las
circunstancias que determinan los sucesos de la vida y de las acciones humanas. Esta
posibilidad técnica del lenguaje se vuelve esencial en las dinamicas del poder politico, la
palabra se convierte en la herramienta para que el politico habil pueda realizar sus planes en
la vida vida publica y sea capaz de fortalecer a la pdlis. La forma retérica de la sofistica de
este tiempo estd en cercania con el pensamiento del didlogo de Melos'®, pues la fuerza
superior es la que se impone sobre lo mas débil, sélo que aqui el poder se deriva del uso del

lenguaje, no del poder militar.

El saber detras de la retorica de Gorgias deja los conceptos morales en un segundo
plano, lo que impera es la fuerza practica, ya sea de los hombres o de la physis. La ley se
obedece por el miedo o el gusto de los hombres. La retorica no establece las leyes por las
cuales todo hombre deba actuar, sino que entiende las condiciones que determinan las
acciones humanas y logra sus objetivos por medio de la fuerza de éstas. La retérica de
Gorgias muestra el gran contraste que habia entre las bases politicas de Atenas y un sistema
mas rigido como el de Esparta: Lictrgo fue capaz de establecer preceptos educativos que
determinaran las cualidades de un buen ciudadano, y obedecer tales preceptos era un deber
practicamente religioso, pues de ello dependia la fuerza de la ciudad; la retérica de Gorgias
—mas cercana a la época imperial de Atenas— depende del entendimiento de la diversidad y
volubilidad de los hombres, es el poder de crear una organizacién politica en la
inestabilidad humana, sin perder la capacidad de adaptarse al cambio. La retérica de la
sofistica del S. V a.e.c aspiraba a usar la fuerza de la naturaleza humana para el dominio. En
contraste con la retérica o politica que Platon buscara alcanzar, Gorgias no tiene como
problema la correccion moral, pues la condena moral era resultado de no entender las
causas que determinan los errores humanos'®. En lugar de conciliar verdad-physis-areté

como lo hizo la figura de Socrates, Gorgias entiende la divisién entre physis/ndmos y

185 Cf. Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso, V, 85-111.
186 E.g. el objetivo de limpiar el nombre de Helena en el Encomio a Helena. Cf. DK 82BII.
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reconoce a la diversidad, la relatividad y el cambio como el entorno en el cual el ser

humano debe desarrollarse:
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Entonces, la naturaleza no tiene lo que nosotros deseamos, mas bien cada vez [que]
miramos algo ocurre que el alma, por medio de la vista, es moldeada en su
temperamento. Pues, cada vez que un objeto amenazante y en arreglo hostil, [por
ejemplo] por causa de las armas de acero y bronce que lleva [la escultura del] guardian
[que] avanza en [actitud de] defensa, agitan al alma, [como] si las observara la vista
[inmediata], como si fueran reales, como un peligro verdadero, [entonces, las almas]
huyen atemorizadas. Pues la familiaridad con la ley fue expulsada de la vista a través
del miedo, y ésta se perdid, lo que hizo que se descuidara lo bello que hay en la ley y lo
bueno que acontece en la victoria. Ahora, si por medio del cuerpo de Alejandro, se

complaci6 la mirada de Helena, y se transmitié el deseo y convulsién de Eros hacia el

187 DK 82BII.
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alma, ¢es sorprendente? Si es [Eros] un dios, tiene la potencia divina de los dioses,
entonces ;de qué forma lo mdas débil contendra y resistira a lo méas fuerte, y [cémo]
sera poderoso? Por otra parte, si Eros es una enfermedad humana e ignorancia del
alma, entonces no es culpa por transgresién, mas bien se cuenta mala fortuna: [las
faltas que] suceden [son] despojos de la fortuna y no deseos del pensamiento, por

medio de las fuerzas de Eros, y no por medio de una preparacion técnica.

El objetivo de la retérica con Gorgias es el transformar el temperamento del alma por
medio de los sentidos y las emociones, lo cual hace muy dificil encontrar un punto
inamovible para definir la areté o lo que es mejor en cada caso. El fallar en reconocer esto,
ya sea para condenar o s6lo manejar una emocién —como el miedo a la ley— es una falla de
método derivada de la falta de comprension del alma humana. La retérica es una
herramienta para enfrentar los giros de la fortuna, no para corregir y dominar los sucesos —
como la Ifigenia de Euripides— Al final, el desarrollo de la retérica, el lenguaje y la
psicologia descritos por Gorgias pasaran —a través de la figura de Soécrates— a otros
pensadores, y uno de ellos (Platon) los retomara en sus reflexiones sobre la politica, la

persuasion y el lenguaje.

Hay dos grandes ejemplos de discurso publico en la antigiiedad que muestran distintas
aspiraciones politicas: el Discurso fiinebre de Pericles narrado por Tucidides y la Apologia
escrita por Platon. Tucidides hace un analisis de las cualidades psicolégicas de Atenas asi
como de su educacion y organizacion publica, las elogia insistiendo en que gracias a ellas
Atenas se ha convertido en la ciudad-imperio mas grande y noble de Grecia, por lo cual la
vida de sus hombres ha adquirido valor y fama. Las cualidades que se alaban son el deseo
de dominio mezclado con el gozo por las artes y la belleza; siempre se buscaba ampliar el
poder y dominio de la pdlis a través del mundo. Por otra parte, la Apologia denuncia que
Atenas ha perdido su fuerza y no logra despertar, pues ha fracasado en otorgar prudencia y
sabiduria a sus ciudadanos, apostando siempre por lo que es menos confiable en el ser

humano: las emociones y opiniones. Sécrates se define como el médico que viene a
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despertar Atenas para que ella sea capaz de recuperar su grandeza. Su discurso no es un
canto a lo que hace grande a Atenas, sino la expresion de la necesidad de correccion. Aqui
la politica es el medio para salir de la decadencia, con la aspiracion de alcanzar una

grandeza y poder cuyas bases sean mas estables que las de el esplendor del pasado.

La mezcla del médico con el politico es una de las lineas principales de las aspiraciones
de Platén: la necesidad de sanar a una ciudad en decadencia. En vista a este objetivo Platon
bosqueja lo que llamara la verdadera politica. El pensamiento platonico expresa un entorno
histérico que concentra sus fuerzas para intentar recuperar la gloria pasada. En la filosofia
platénica se ligan la admiracion por Esparta, las cualidades nobles homéricas y la
admiracion por la fuerza del imperio para criticar la situacién actual de Atenas e intentar

darle un ideal educativo que haga que los ciudadanos recuperen la areté.

3.3.1. La téchne y quién puede ensefiarla como medio para dominar la vida publica.

Platon comienza a criticar el sistema retérico que se habia desarrollado, denunciando
su falta de una aspiracién educativa. Gorgias no genera algtin sistema para corregir el
estado de las cosas, sus discursos no explican ni justifican la responsabilidad moral, de
hecho en gran parte reconocen a las acciones humanas como efecto de la necesidad y
conciben a la naturaleza como amoral. Frente a esto, Platon apuesta por que la retérica —o
en su caso la verdadera politica— pueda dar a las personas conocimiento y control sobre sus
acciones. Lo que dara a la politica esta capacidad sera su proximidad a la verdad, pues no
se basara en opiniones, sino en lo que es verdadero. En Platon la diferencia entre el saber y
la creencia marca dos posibilidades para el desarrollo de la vida humana. La primera opcién
dara constancia en la accion y permitira a los hombres imponerse sobre lo voluble e
impredecible de la opinion y las pasiones humanas. Por otra parte, la forma de vida que se
derive de las creencias estara determinada por la suerte y el capricho de la naturaleza del

hombre, sera inconstante, cobarde y fallida.
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La claridad racional de Socrates y Euripides se traduce en Platon en la téchne.
Unicamente las practicas que tengan una sélida estructura racional y puedan explicar y
justificar cada una de sus acciones podran definirse como técnicas. S6lo cuando la retérica
cumpla estas cualidades sera una genuina herramienta de poder que distinga al individuo
excepcional de la masa. La retorica que se habia desarrollado antes del sistema filoséfico de
Platon es denigrada en categoria, pues no retine las cualidades propias de una téchne. Sin
embargo Platon le reconoce a la retorica previa cierto valor como un ejercicio que ha
desarrollado un esquema imperfecto, por lo cual sélo la considera un ejercicio de habilidad,
pero que no llega a ser una verdadera ciencia —o téchne—: o0 pot Sokel téxvn ivar GAN’
gunelpia’™® [a mi me parece que no es una téchne, sino una habilidad]. La falta de saber, la
ignorancia, es equiparada al kakds que se oponia a la nobleza homérica y a la inteligencia
politica de Pericles, pues una retorica sin ciencia es mera adulacion, sin la capacidad de
oponerse y dirigir al pueblo. La actitud politica servil e impotente que llevd a la guerra civil
fue denunciada por Tucidides como una falla que se derivaba del temperamento de los
sucesores de Pericles, en cierta forma no consideraba a las instituciones atenienses como
algo fallido, pues fueron sus instituciones y la vida cultural de Atenas las que generaron el
gran poder de ciudad-imperio. Por su parte, Platon considera que la decadencia politica se
deriva de que la politica, la retérica y las instituciones de la pdlis —como se ve en
Reptiblica— no tienen su fundamento en la investigacién por la verdad, es decir, que fallan
porque no son capaces de entender que solamente por medio de la sabiduria —i.e. al
fundamentarlas en la verdad y no en la opinién'*— pueden tener el desarrollo 6ptimo. Por
esto, la importancia que Platon da a la investigacién sobre la verdad y el correcto desarrollo
de la téchne no deja de estar ligada a la fuerza para dominar en la vida publica y capacidad

de aumentar la potencia de accion de los hombres.

En el didlogo Gorgias, Platon aborda la distincion entre politica y retorica a partir de la

distincién que ya hizo entre texvn [téchne] y éunepia [habilidad], donde so6lo la politica —

188 Platén, Gorgias, 500e. Es un paralelo que hace Platén en la comparacién culinaria-medicina y que aplica
en la oposicién de retérica-politica.

189 E.g. al considerar el fracaso en la transmisién de la areté a través de las generaciones. Cf. Platon,
Protdgoras, 319e-320a.
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que estara basada en la investigacién y conocimiento de la verdad— tendra el rango de
téchne. La retérica es reducida a la imagen defectuosa de la politica, no tanto por que
carezca de una estructura racional de clasificacién de temas o formas de accién —Platon, en
dialogos como el Fedro reconoce las categorias y parametros que ha desarrollado la
retorica—, sino porque su base es la opinion, la creencia y lo no verdadero, por lo que
solamente puede desenvolverse en lo verosimil y usar recursos —como los que proponia
Gorgias— para formar el temperamento de las almas a través de los sentidos y las emociones
—i.e. lo irracional y voluble—. El que la retérica se conforme con este nivel de accién lleva a
Platon a considerar que la retdrica simplemente adula —place para obtener lo que desea—.
pepadnkévon [saber] y memotevkévon [creer]™ serdn los posibles fundamentos para los
ejercicios politicos, y segun el que elija cada individuo como base de su accion, se
distinguira al politico capaz de dominar y dirigir al pueblo de los pasivos aduladores. El
orador que ejecute el ejercicio retérico desde el saber podra sobreponerse a la masa y
dominar sus cambios de pasiéon y opinién. En contra parte, el retérico que dependa de la
creencia —y que vea en las acciones del individuo necesidad mas que la posibilidad de
corregirlas por medio del saber— sélo persuadira a un publico ignorante, y estara sujeto a los
cambios de animo de su audiencia —pues como decia Gorgias sobre Eros, estos provienen
de la divinidad, la locura y la Fortuna—, de manera que ellos tendran control sobre él, no a
la inversa. La relacion con la verdad de cada ejercicio retérico determinara su fuerza de
dominio; si se tiene la verdad podra dominar, si se esta en la ignorancia, sera controlado por

las pasiones del pueblo.

La importancia de que sea el saber o la creencia la base de la accién es una
transposicion de un valor de la nobleza al terreno de la técnica: la importancia por el origen.
Desde donde surja la técnica determinara el “linaje” del resultado: el saber dara resultados
nobles, la creencia viles. Asi todo aquello que tenga un origen bajo estara sujeto a la
ambigiiedad y el error: ‘&p’ £omwv Tig, & Topyia, miotig Peudig kai &AndAg'®! [por lo tanto,

oh Gorgias, la creencia puede ser verdadera o falsa]. Todo ejercicio retérico que se derive

190 Los verbos estan en infinitivo perfecto activo, como aparecen en Gorgias 454d.

191 Cf. Platén, Gorgias, 454d.
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de la creencia tendra la posibilidad del error y la contradiccion, su poder sera inestable,
como su fundamento. En oposicién, la ciencia s6lo puede ser verdadera, un discurso que
tenga como base el saber eliminara la posibilidad de fallar, pues so6lo tiene una opcién
posible: ser verdad. La base que cada retérico tenga para sus discursos determinara la
estabilidad de sus logros. Platon distingue a quienes practican la retérica con base en el
fundamento de su ejercicio: £§ fjg moTevewv yiyveton dvev Tob eidévon | €€ NG TO
eidévon'*’[una persuasion que acontece desde el creer sin saber y otra que surge del
conocer]. Y con esta clasificacién separa a la retérica del pasado — a la cual considera que
pertenece Gorgias— de la verdadera politica, pues la tradicion no ha logrado ensefiar lo que
son las cosas: 1| pnropikn &pa, oG €oikev, melBodG SnUOLPYOG €0TIV TOTEVTIKHG GAA™ 00
S18aokalkiig mept TO Sikondv te kai &Sikov.' [Entonces, la retdrica, al parecer, es un
artista de la persuasion propia de la creencia y no propia de la ensefianza sobre lo justo y lo
injusto]. Una vez que Platon ha dado a la retérica —o mejor dicho, al ejercicio politico— un
fundamento estable y verdadero, entonces podra asimilar la analogia entre médico y orador
para desarrollarla a partir de su nueva concepcion de politica. El retérico que ejerza la
verdadera politica ensefiara a la poblacion, le explicara las partes racionales de la accion y
la hara consciente de los deberes y justificaciones morales de sus actos. Por medio de este
nuevo fundamento —la sabiduria que investiga sobre la verdad— el médico orador podra
modificar las condiciones histéricas de la pdlis que ha perdido su vieja gloria, el

cumplimiento de tal objetivo es la razon de ser de esta nueva téchne politica.

Ya que Platon estableci6 el fundamento de las verdadera téchne —la verdad—, el fil6sofo
ateniense define la figura del hombre que es capaz de entender, desarrollar y ensefiar dicha
herramienta. En este punto es muy importante el conflicto de Platén con los sofistas, pues
ellos no ofrecian saber en abstracto, sino la capacidad de entender y administrar, asi como
la excelencia y la prudencia —cw@povén [ser razonable/moderado] que la cultura helénica

tanto admiraba en personajes como Odiseo—. Esta cualidad de ocw@poveiv'™ estd

192 Id, 454e.
193 Platén, Gorgias, 454e-455a.

194 Mismo verbo que arriba, s6lo que estd en presente infinitivo activo.
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relacionada con la administracién de los bienes y las riquezas, es decir con la oikovopia'®.
Las cualidades de prudencia, areté, y administracion privada y publica, se ligan a través de
una téchne desarrollada por los sofistas y después asimilada por Sécrates y Platén, de ahi la
gran importancia que éste ultimo da a dar una base fija a este tipo de saber. Primero, en la
figura de Socrates —narrada por Xenophon— cuando habla de la téchne sobre la oikovoyia,
quien tenga el dominio de esta téchne podra manejar todo lo bueno [&yaB0¢] que posea un
individuo de la forma mas eficiente, asi como mantenerlo y aumentarlo, también podra
controlar lo malo [kakdg] y evitar que acabe con las posesiones del individuo. Sin embargo
no es la mera propiedad, sino su uso social y personal lo que determina si alguna posesion
es buena [&yaB0¢] o mala [kakdc], por eso, el saber y la téchne son de suma importancia,

pues con la sabiduria un individuo hara un correcto uso de lo que tenga a su disposicion:

[10] tata &poa 6vta ¢ pev EmoTapéve xpfioBal adTdV EKAOTOLG XpTIHOTA €0TL, TG 8¢

un émotapéve oo xprpoata [...]"9°

Entonces esto es asi, que por medio del saber, [es que] el tener cada una de las cosas de
cada uno, es que [éstas] son riquezas; por otra parte, por medio de no saber [i.e. de la

ignorancia] es que [las cosas que cada uno posee] no son riqueza [...]

Con la figura de Socrates, se enuncia de la manera mas clara la importancia de la sabiduria
para la correcta aplicacion de las fuerzas practicas —tanto de las capacidades psicoldgicas
como de las posesiones de un individuo—. Un individuo, que no sea capaz de aplicar el
saber sobre sus posesiones, no podra aprovecharlas, por tanto no sera capaz de poseerlas

como algo bueno [&yaBd¢], sino que seran algo opuesto a la virtud o lo mejor, y terminaran

195 Cf. Xenophon, Oeconomicus, 7, 14.

196 Xenophon, Oeconomicus, 1, 10.
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por ser lo vil o bajo [kakog]. Asi como en la figura de SAcrates se absorben las herencias
del proceso de ilustracion presentes en Homero y el mundo tragico, también se asimila la
figura del sofista, pues sus objetivos de guiar a los individuos y generar una téchne de la

vida publica son incorporados a las aspiraciones de la figura socratica.

La relacién del saber con la politica y el uso eficiente de las cualidades es algo que se
ha desarrollado a lo largo del pensamiento helénico. Aunque ya desde Homero se reconoce
que la retdrica es algo que se ensefia —en la amonestacion de Néstor a Aquiles— y que a lo
largo del discurso finebre de Pericles se exalta como los atenienses buscan el saber, no se
habia desarrollado la figura del especialista en temas politicos. Fue en los sofistas del S. V
a.e.c donde se cre6 la figura cultural del especialista en la politica. A través de los sofistas
se expresa la creacién cultural de una téchne enfocada en la vida publica y la educacion del
ciudadano particular para la accion politica. El proyecto educativo para la politica que esta
en la figura de Socrates y en el pensamiento de Platon, ya habia sido generado por las
condiciones de vida de la pdlis, por la necesidad que ésta tenia de ciudadanos capaces de
manejar un imperio cada vez mas grande que enfrentaba retos mas complejos en su relacion
con las ciudades oponentes y las ciudades sometidas. Asi, los ciudadanos que demuestren la
mayor eficiencia en su carrera politica, seran los mas capacitados para dirigir toda la
organizacion politica de la ciudad. Esto se muestra en lo que Platon reconoce como

herencia de los pensadores previos —sobre todo los sofistas—:

[318¢] [...] 10 8¢ pabnuda oty edPovAia mepl TGOV oikelwv, OMwG Gv GPLOTH IV AUTOD
oikiav S101koi, [319a] kai mepl TOV TG TOAEWG, ONMWG TX THG TOAEDG SLUVATAOTATOG (v

€N Kad TPATTEWY Kol AEyery.

dpa, EQnv &ym, émopai oov ¢ AOYw; SOKEIG Y&p pot Aéyely TNV MOMTIKTV TéxvnV Kal

vmoyveloBon motelv GvSpag ayadoig moAitag. '’

197 Platén, Protdgoras, 318e-319a.
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[318e/ sobre lo que aprenderian con Protagoras] Por otra parte es [lo que aprenderan]
el arte que proviene de la prudencia'® para el cuidado de los hogares; de cudl seria la
mejor manera para administrar el hogar propio, [319a] y, a partir de esto, en relacion a

la pdlis, de qué manera ser el mas capaz para actuar y hablar dentro de la ciudad.

Por lo tanto, como yo decia, sigo tu discurso: me parece que mencionas a la técnica
politica [f] moAttikog téxvnl, y [te] comprometes en hacer a los varones buenos

ciudadanos.

Platon toma aspiraciones que ya existian en la cultura helénica previas a él y busca darles
una nueva base desde la cual logren de una forma mas eficiente y duradera los objetivos
que éstas se habian planteado. En cierto sentido, Platon busca continuar con elementos de la
tradicién de su cultura, y no rompe con ella, pero, a la vez, trata de superar el legado del
pasado al buscar las bases de las que éste carecia. La falta de la verdad, y por tanto, la
imposibilidad de crear tanto al verdadero educador como a la i moATikog téxvn, es lo que
Platon reconoce como el gran fallo del pasado, pues él no niega que la historia ha dado
grandes hombres y excepcionales ejemplos de areté, pero si afirma que fueron incapaces de

encontrar una forma para transmitir estas cualidades a través de la historia:

[319¢] [...] &AA& 18ig Tipiv ol copOTATOl KOl GPLOTOL TEV TTOATOV TAUTNV THV GPETNV
fiv &xovoy ovy oioi te &ANoig mapadiSovar: énel IepikAfg, O TOLTWVL TRV VEAVIOK®V
AT, TOVTOVG & P&V S18a0KGAGY EixeTo KAAGG Kol eb énaidevoev [320a] & 8¢ avtodg
0000¢ €0ty o0Te adTOC TodevEL 00TE T® GAAD Tapadidwoty, GAN" abtol mepudvteg

vépovTOL HoTEP GPETOL, EGV TIOL AVTOPATOL TTEPITUXWOWV Tfj GpeTHi.'*

198 Ev0PouvAia [Buen consejo/ prudencia], Carlos Garcia Gual traduce como “la buena administracién de los
bienes familiares”.

199 Platén, Protdgoras, 319e-320a.
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[319e] [...] mas bien, los mas sabios y los mejores de entre los ciudadanos, si tienen
virtud [trv &petrv], ni unos ni otros la han transmitido: pues Pericles, el padre de estos
jévenes, por un lado, él mismo los ha ensefiado bellamente [en las cosas que] dependen
de los maestros, pero, por otra parte, [320a] en lo que él mismo es sabio, ni él mismo lo
ensefia ni entrega [a estos jovenes] a otro [que les ensefié aquello en lo que el propio
Pericles es sabio]. Mas bien estos [jévenes], en cuanto son liberados, deambulan y se
dispersan, [como] si, en cualquier momento, por su propia voluntad se encontraran, por

casualidad, con la virtud.

Debido al proyecto educativo que se plantea Platon, el politico no puede considerar a la
justicia una cuestiéon de costumbre o de simple fuerza para imponerse, sino que debe tener
una téchne sobre ella, y asi, al igual que los discursos de la verdadera politica, alcanzara
algo que siempre sea verdad. La retérica que sea una téchne, busca un medio para
transformar el temperamento de las almas que se derive de un conocimiento firme sobre la
naturaleza de las cosas, la psicologia humana y las cualidades del necesarias para el
ciudadano —como la areté y la prudencia— Si esto se logra, se fusionaran persuasion y
ensefianza, asi lo que transmita el politico por medio de sus acciones y discursos no sera
una mera influencia pasajera, sino una accién didactica que se desarrolle a través de la
historia y logre que las virtudes y fortalezas de una generacion pasen a la siguiente. Platon,
no desconoce el valor de las reflexiones previas sobre el lenguaje y la influencia en el
temperamento de los hombres, lo que hace es reorganizarlas y clasificarlas en funcién de
sus aspiraciones tedricas. Al clasificarlas y darles un nuevo fundamento, Plat6n considera
que éstas disciplinas seran verdaderas téchne y tendran la fuerza de, no solamente modificar
las disposiciones de los hombres, sino ademas brindarles una ensefianza que vaya de

hombre a hombre y de una generacion a otra.

Plat6n se opone al relativismo de las cualidades que estaba presente en los sofistas y en

pensadores presocraticos como Democrito, porque entiende que a partir de ese relativismo
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es imposible hacer que una cualidad —como las que componian la areté de Pericles— se
transmitiera como el contenido objetivo de una ensefianza, alcanzando cierta igualdad a
través de la historia. Para el relativismo de los sofistas, el mundo se ve desde la perspectiva
de la necesidad de la naturaleza, lo demas —como las leyes o las cualidades de las cosas—
era convencion e interpretacion —i.e., son némos**—. Por lo tanto, la existencia no podia
corregirse segun los términos morales del ser humano respecto de lo justo o lo bueno —
como lo haria la Ifigenia de Euripides, pues lo que razona como justo sélo seria
convencion, no la necesidad de la physis—; lo mismo sucede con las cualidades de Pericles,
que si bien tal hombre seria considerado un ejemplo de virtud, si se considera desde una
sociedad con costumbres distintas —como lo menciona Herddoto— o de tiempo, podria ser
que alguien como Pericles ya no sea un hombre de areté. Para cancelar este relativismo
sobre las cualidades morales, Platon acude a la metafisica y las ideas de interpretacion
basadas en la analogia y la semejanza®'. Primero, Platén le otorga a las cualidades morales
una existencia real en la physis, pues la areté tendria una forma que se distribuye a lo largo
de todas sus manifestaciones, y el entender cudl es tal forma, es el objetivo de la sabiduria.
Con este objetivo de entender lo que hace iguales a todas las virtudes®, Platon lograria
sobreponerse a un relativismo como el de Herddoto, pues pese a que cada cultura tenga
diferentes ejemplos de areté, todas ellas, en tanto que pertenecen a un mismo género,
compartirian una forma [ousia] semejante. Una vez ligada la verdad con la areté con el fin
de resolver los problemas de la ensefianza de la areté presentadas por el relativismo, Platon
puede asegurar que la busqueda por la verdad de las cosas, es decir, el alcanzar su
fundamento, es la via por la cudl los individuos podran hacerse mejores a si mismos y se
convertiran en los mejores ciudadanos y los mejores politicos. En Reptiblica, Platon
describe la culminacion del desarrollo de su teoria sobre la bisqueda de la verdad como la

percepcion del propio bien:

200 En el sentido en que lo explica Democrito en DK 68 B 117.

201 Normas parecidas a las descripciones de Frazer sobre magia por contagio y magia simpatética en James
Frazer, La rama dorada, pp. 22-48.

202 Cf, Platén, Menon, 72a-73a.
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[532a] ovkobv, gimov, @ Mavkev, 00Tog AN aVTOG £0TV 6 VOHOG BV TO StadéyeaBoan
TEpaivel; OV Kai OVTA VO TOV HIHOTT Gv 1) TG OYewg SUVOLG, v €AEyopEev TIPOG oOTX
fon & (Qa émyelpelv amofAénely kai mpog adTH T GOTpa TE Ko TeAevToiov 61 TTPoOg
a0TovV TOV TjAlov. oltw kol Otav TG 1@ OwxheyeoBon émyelpfi Gvev Mao®vV AV
aloBnoewv 61 Tod Adyou €’ adTo 0 €oTv EKaaTov Opudv, Kai [N amooTii mpiv [5323]
av a0to 0 omv dyaBov avTh vonoel AaPn, ém a0T@ yiyveral 16 tod vontod TEAE,

GHomep Ekelvog ToTe ¢l ¢ 100 Opatod™®,

[532a] [Socrates] dije: ¢Entonces, Glaucén, en verdad, ésta misma es la norma [6
vopog] que la dialéctica [t0 S oaAéyeoBon] cumple? Y [aunque la dialéctica aplica esta
norma] sobre lo inteligible, la potencia de la visién imita a esta [ley de la dialéctica]*.
[Esto lo dejamos claro] cuando discutimos cuéal era la [potencia de la visién],
ciertamente ésta intenta observar a los seres vivos en relacién a si mismos, y a las
estrellas, y por ultimo al sol mismo. Entonces, siempre que alguien, alejado de todo lo
perceptible, intentara usar la dialéctica a través de los discursos [y la razén], para
considerar lo que cada cosa es en si misma, y que no deserte antes [532b] de percibir
[por medio de esta cinta/agarradera] lo que es el bien [6 &oiv &yaBdv], y por causa de

esto suceda que logre respecto de lo inteligible [percibir lo que es], como sobre lo

visible [lo logré] cada uno [de los prisioneros de la caverna].

Se relaciona el saber con la percepcién como una forma de aproximarse a las cosas de
manera directa, semejante a como un investigador de la naturaleza se aproxima a los
fendmenos. Pero, para alcanzar esta meta, la investigacion platonica sobre el bien [&yaBov]

debe separarse de las cosas sensibles [&vev Tao®v T&V aioBroewv], pues es por medio de la

203 Platon, Republica, 532a-b.

204 ov xai 6vta [...] comprendo este Ov en referencia al anterior en: 6 vopog 6v 10 SaAéyeaBon mepaivel,
donde entiendo que 6v sirve como objeto directo de 10 StoaAgéyeaBon mepaiver.
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dialéctica y el I6gos como se lograra entender la forma de esta cualidad que es fundamental
para la areté, la habilidad politica y la prudencia. Este nomos que Platén da a la dialéctica
marca su principal distancia de las investigaciones historicas de Herodoto y Tucidides. Pues
la observacion directa de los pueblos y las dinamicas sociales no es la materia prima donde
surge y se consuma el conocimiento, sino un medio para alcanzar lo inteligible que esta a
parte de todo lo sensible. En el pensamiento de Platon, esta “percepcion” de lo que es el
bien constituye la base de la areté y la verdad que guia toda organizacion y accion politica.
El conflicto entre lo verdadero y lo falso [yevdr|g kai &AnOng] que estaba presente en el
Gorgias, como los fundamentos que definian a la téchne de la habilidad, es resuelto por el
proceso dialéctico, el cual usa la diversidad de los fendmenos —y también las habilidades o
disciplinas que los han estudiado— para alcanzar la percepcién de lo verdadero y superar los
objetivos y limites de las distintas disciplinas que han estudiado a la physis, la historia y las
relaciones humanas. La fisica®”, la historia, la retérica y la politica quedan subordinadas a
la dialéctica, pues, solo si sirven para lograr el objetivo de esta disciplina, podran ser una
verdadera téxvn [téchne] y no quedarse en la fase previa de s6lo ser una épmeipia

[habilidad].

El mundo de los sofistas y la distinciéon entre verdad y némos de Demdcrito terminan
como intentos frustrados por alcanzar la verdad, lo mismo con la sabiduria de Pericles
respecto de la politica. La ambicion del sistema platonico sobrepasa a la de la tradicion y
busca dar un orden tanto a la historia humana como al desarrollo y estructura de la de la
physis. Dentro de la filosofia platonica, las distinciones entre vonoig [inteligible] y 60&a
[opinién]*®, no son simples categorias tedricas, sino grados de cercania con la esencia del
mundo. A semejanza con el mundo homérico, donde los grandes guerreros poseedores de la
areté eran descendientes de los dioses y estaban mas cerca de los niveles superiores del
cosmos, el filosofo del pensamiento platonico es aquél que sobrepasa a los investigadores

previos y se acerca a la esencia de los cosas. Por esto, no serd una simple diferencia de

205 En el sentido de la investigacion de la physis como la realizaban los autores presocraticos, no como pueda
entenderse en el contexto contemporaneo.

206 Cf. Platon, Reptiblica, 533e-534a.
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método o descripcién lo que distinga a un fil6sofo de un Pericles o un Gorgias, sino su
familiaridad con la esencia de la physis. Verdad y falsedad tienen tanta relevancia para
Platon porque seran los parametros para organizar en una jerarquia duradera tanto al propio

cosmos como a las sociedades humanas:

[...] o0k v ¢doog, Mg eyppal, GAGYOUG BVTAG (OTEP YPUPHAEG, &pXOVTNG v TH TOAEL

Kupioug TV peyiotwv etvon®”’

y entiendo que, a quienes son irracionales [¢Adyovg Ovtag] como las lineas [de la
geometria], no le permitirias ser quienes dirijan lo mas importante del poder dentro de

la ciudad.

El proceso de conocimiento no es simplemente una asimilacién de las cualidades de los
objetos, sino que el que ejerce el saber se transforma y se asemeja a aquello que estudia.
Para Platén, los individuos formardn grupos con base en su semejanza con las cosas del
saber que han estudiado: algunos pueden ser “irracionales como lineas en geometria”, y,
por otra parte otros seran sus opuestos; segun sea el caso, a cada individuo le correspondera
una posicion social y el derecho a ejercer alguna accion dentro de la pdlis. La importancia
de la dialéctica para la politica no se debe a que acerca a través del I6gos hacia la esencia de
las cosas y permite la vision de éstas, dando herramientas al politico para su accion, sino
que el dialéctico no sera un &Aoyog, y al alcanzar la vision de la esencia del bien [&yaBov]
sera semejante a éste. El saber implica tanto una disposicion hacia el objeto como una
imitacion de éste, y segun cada individuo progrese en esto, alcanzara o no la areté y la
capacidad de gobernar. Por medio de la dialéctica, el saber alcanza la habilidad de hacer a
los hombres virtuosos, pues conocer y asimilarse al cosmos se ligan. Esta cualidad de la

filosofia platonica es lo que le permite a la téchne politica superar la incapacidad de

207 Platon, Republica, 534d.
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Pericles para transmitir su sabiduria y virtud a sus descendientes. El gran politico ateniense,
quien, por estar atrapado en la doxa, no logro percibir la esencia del bien, fue incapaz de
asemejarse lo mas posible con aquello en lo que era sabio y no dejo de ser totalmente un
&Aoyog.

Con Platon, la sabiduria transfiere el bien [&yaBov] por medio de la imitacién y un
“contagio”, es decir, que lo bueno y noble causara cosas de su mismo tipo, de igual manera
lo haran sus opuestos: Tepi éviwv, olov &v Mol TO To10dV, ToDTOV TO NdoYoV TdoyEew.
[respecto de todas las cosas, justo como la especie de lo que genera hace algo, lo que lo
recibe, lo padece]. Alcanzar la sabiduria es una transformacion que hace que los sabios
escalen en la jerarquia del cosmos y se asemejen a las esencias divinas del mundo®®. La
familiaridad entre los dioses olimpicos y los héroes miticos —quienes tienen un linaje que
los hace parientes de los dioses— es reinterpretada y racionalizada por Platén, de forma que
ya no es el ser hijo de alguna deidad, sino buscar el saber a través de la dialéctica, lo que
establecera este vinculo entre hombre y divinidad.

El objetivo de la sabiduria es establecer una cadena que “contagie” o transmita las
cualidades del cosmos hacia los individuos y las organizaciones politicas. Platon intenta
transformar la organizacion histérica de Atenas desde la metafisica, asi, el sabio que se
asemeje a la divinidad, transmitira su saber a los otros hombres y al cuerpo politico, y todos
estos elementos se asemejaran, en la medida de lo posible, a los objetos racionales de la
sabiduria. En consecuencia, una ciudad que dependa de una retérica cuyo origen no sea
noble, no tendra un vinculo con la esencia del cosmos y terminara por tener un sistema
politico de bajo rango. Lo mismo pasara con su organizacion social y educativa, su sistema

politico sera deficiente, voluble y generara hombres de cualidad baja.

208 Platon, Gorgias, 476d.

209 E.g. el proceso de transformacién explicado en la Alegoria de la caverna. Cf. Platén, Reptiblica, VII,
514a-528d.
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3.3.2 La areté en el politico: la oposicion del individuo y la colectividad

El intento de encontrar bases estables para las acciones humanas choca con la idea de
nomos como algo variable, inestable, pues las leyes no podian expresar lo que las cosas
eran en realidad. La consciencia de que la verdad era, para las cualidades humanas,
inalcanzable, permitia considerar a las normas como pautas susceptibles al cambio. La
cultura de Atenas que tenia una idea del saber como algo no absoluto, mantenia un
relativismo moral, pues consideraba que las normas unicamente pueden aplicarse a cierto
grupo de individuos en funcién de un fin especifico. El intento de dar a una norma validez
universal era tratar de imponer el némos por encima de la physis. Pero queda el problema,
de entender que, si la ley es algo relativo, por qué deberia de aceptarse y seguirse sin

presentar resistencia.

Ademas de las dindamicas del relativismo, Platon se enfrenta con otra herencia de la
tradicion: la fuerza como fundamento de la ley. En el contexto tragico de Esquilo y
Sofocles —a veces en Homero— la necesidad se impone sobre todas las pretensiones y
razonamientos de los seres humanos, acabando con ellos y llevandolos a un desenlace
tragico. Esta necesidad también se encuentra en autores presocraticos como Demdcrito,
pues es ésta la que determina el surgimiento y destruccion de los mundos. Esta fuerza y
necesidad pasan al pensamiento histdrico-politico de Tucidides, quien expone, en el didlogo
de Melos y en las justificaciones del imperio ateniense, que es la fuerza la justificacién y el
medio por el cual Atenas impone su poder sobre las ciudades mas débiles y se extiende
cada vez mas. Lo mas cercano a una justicia por physis es la fuerza —como en el didlogo de
Melos—: lo justo es lo que el mas fuerte es capaz de imponer. La justicia es un ejercicio de
poder, no es algo abstracto e impersonal, por esto las leyes no son universales ni objetivas,
siempre se derivan de la fuerza y los intereses de un grupo. En esta idea de justicia, la
sabiduria que percibe lo que es el bien —y que podria alcanzar, por medio de la dialéctica, lo

que es la justicia— queda descartada como base para la accién y organizacién politica.
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En la discusion sobre la fuerza como base de la ley es donde Platon muestra uno de sus
mas grandes conflictos con la tradicién. El buscar un fundamento en la physis o en la
divinidad a ciertos conceptos —como areté, agaton— tiene como objetivo redefinir lo que es
el poder y trata de establecer nuevas herramientas para su ejercicio. Desarrollando mas esta
critica a la “ley del mas fuerte” que ya estaba presente en la figura de Sdcrates —para quién,
en el testimonio de Xenophon, la sabiduria es la herramienta por la cual se alcanza el uso
mas eficiente de la dinamis y sélo por la cual tendra su verdadera forma como poder®'’—
Platén se enfrenta con la critica que los representantes de una vieja idea politica —i.e. que la
justicia es lo que el mas fuerte exige— hacen hacia la nueva concepcién socratica sobre la

justicia y el uso del poder.

Para algunos representantes politicos de la pdlis griega, el que una nocion de justicia se
haya impuesto como algo que deba seguirse a toda costa —y que esto sea asi por la razén o
la moralidad, y no por una fuerza directa que obliga— no es mas que el triunfo de la
debilidad, cobardia y frustracion de los hombres cuya ambicién es mucho mas grande que
su fuerza®'. Para estos criticos del ideal socratico, el que las normas —y no la fuerza— sean
la base de la justicia y la organizacion politica es el objetivo de quienes no pueden lograr
sus ambiciones y son demasiado débiles. Los que defienden la obediencia incondicional a
un sistema moral, asegurando que sélo si se siguen dichas normas se podra tener una
existencia en comunidad, representan un afeminamiento y debilidad en contraste al gran
poderio que alguna vez existi6 en Atenas. Este desprecio hacia lo presente que anhela un
periodo previo de dominio abierto y declarado es una de las criticas que surgen en el S. IV
a.e.c contra las instituciones democraticas de Atenas. Esta actitud de obediencia a la ley es
acusada de ser una de las causas de la pérdida del poder en la ciudad imperio, y por ello,
esta critica también se enfrenta contra el pensamiento socratico que invita a la mesura y

define a la sabiduria como la base de toda fuerza realmente efectiva.

210 E.g. la importancia del conocimiento de si para la capacidad de accién. Cf. Xenophon, Memorabilia, IV,
24-25,

211 E.g. Cf. Platén, Repiiblica, 1, 344c.
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La imposicion de normas por medio del poder es una actitud que recuerda sociedades
semibarbaras como la comunidad de los Ciclopes en la Odisea. Platén actia como Odiseo
frente a Polifemo, tratando de imponer el saber sobre la ambicion y la fuerza. Pero, en lugar
del ciclope, el filésofo ateniense se enfrenta con los grandes politicos de la ciudad, para
quienes la obediencia a toda costa constituye una actitud pasiva, poco inventiva y carente
de ambicion de dominio. Los verdaderos hombres —como Pericles frente al pueblo-
imponen un orden, generan leyes, mientras que los débiles acuden a una pasiva obediencia
a la norma para protegerse de los fuertes y satisfacer a medias su ambicion. Los criticos a la
ley ven que ésta es un instrumento social por el cual un grupo de hombres imponen sus
intereses sobre otros —pero, no se oponen a la ley porque ésta sea un instrumento de
dominio—, pero la atacan porque consideran que ahora son los débiles e inferiores los que
han logrado imponerse sobre los mejores. Estos criticos entienden muy bien que, si pueden
actuar como el ciclope y tomar todo lo que deseen, el acceder racionalmente a una norma es
como si Polifemo, sin ser herido, hubiese liberado a los hombres de Odiseo. Para ellos, el
problema de lo justo por naturaleza ya estaba resuelto, era el pleno ejercicio del dominio lo
que constituia la esencia de la justicia, la nueva normativa es un acto en contra de la physis,
pues revierte los papeles y da poder al fisica y econdmicamente mas débil. El reclamo final
contra la obediencia al ndmos es que ni siquiera cumple totalmente su objetivo, pues los
débiles no pueden escapar de la fuerza coercitiva de la physis, atin deben vivir dominados
por ésta, asi que, a través de la pdlis, los mas débiles lograron crean un estado intermedio
entre la naturaleza —que los condena a estar sometidos— y su ambicién —que los lleva a

buscar el poder sobre los mas fuertes—:

[359a] 10 6¢ Sikanov €v péae Ov ToLTWV APEOTEPWV dyaniaBat oby wg [359B] ayabov,
GAN ¢ dppwoTig ToD ASIKEIV TIPHOPEVOV: €mel TOV Suvdpevoy odTO TOETV Kol GG
GAnB&G Gvépa o006’ Gv évi mote ouvBEéoBan TO pnTe GdiIKelV pnte adikeloBat: paiveaBon

yap &v. 1 pév odv 81 evoig Sikaoovvng [...]*2

212 Platoén, Republica, 11, 359 a -359b
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La justicia es algo que se contenta con ser un “intermedio” —por lo tanto no es lo
mejor— y, debido a esto, los débiles condenan el actuar injusto [pues se sale de este
punto medio]. Por otra parte, quienes son capaces de actuar, los verdaderos varones, en
ninglin momento pactaran sobre el hacer injusticia o ser injuriados, [de hacerlo] serian

locos. En verdad, ésta es la naturaleza de la Justicial...]

0V yap TO TOLElV T& &Oka GAAX TO maoxewv @ofBovpevol dveldiCovotv ol oveldifovteg
mv &dikiav. obtwg, & Iokpateg, Kol ioyupOtepov Kai £Aevdepidtepov Kol
Se0mOTIKOTEPOV GSIKIO SIKaooVNG €0Tlv iKav®g yiyvopeévn, Kol Omep €€ &pxiig
&\eyov, 1O pév ToD KpelTTovog CLHEEPOV TO SiKaov Tuyydvel dv, T0 8’ GSIKOV EXVTR

Avottehodv Te Kai oupeépov. 22

Ciertamente, quienes injurian a la injusticia, lo hacen porque no pueden efectuar
injusticias y temen padecerlas. De este modo, Sécrates, [cuando] la injusticia sucede de
manera adecuada es mas fuerte, liberal y dominadora que la justicia, y, como lo dije
desde el principio: en verdad, lo justo es lo que otorga ventajas al fuerte, mientras que

lo injusto es lo til y ventajoso para el [débil].

La respuesta contra la nueva idea de justicia fue la critica a su inhibicién de la
capacidad creativa del ser humano. La adaptacion a las situaciones practicas, la imposicion
de un nuevo orden y la competencia sobre los otros quedan en segundo término cuando lo
mas importante es la obediencia racional a la norma. Aunque esta critica hacia las

instituciones y actitudes democraticas es la expresion de un grupo social que anhela con

213 Platén, Republica, 1, 344c. Texto griego: Plato. Platonis Opera, ed. John Burnet. Oxford University Press.
1903.
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romanticismo su vieja posicion de dominio, también sefiala uno de los peligros que encierra
el proceso de civilizacién y creacién cultural de los pueblos a lo largo de la historia: la
fosilizacion de la cultura, la cual amenaza con inhibir las fuerzas irracionales del individuo
que, en primer lugar, la crearon. La busqueda por sobrevivir, el deseo de gloria, la ambicion
por el dominio —cosas que autores previos como Tucidides o Gorgias reconocian como
elementos que determinaban y desarrollaban a la sociedad— obligaban a los seres humanos
a formar acuerdos y respetar limites. Estas creaciones culturales que reconocian su base en
la fuerza estaban condenadas a perecer, pues no tenian un fundamento fijo ni estable, sino
que se mantenian mientras tuviesen el poder para hacerlo y, al enfrentarse a un poder
superior, debian perecer. En Homero, los héroes cedian su lugar en el mundo por la fuerza
de los dioses; en la tragedia de Esquilo y Sofocles, la necesidad derribaba la confianza que
los hombres depositaban en ciertas normas o creencias. El discurso que dice Ayax** antes
de suicidarse muestra la consciencia del constante cambio en el balance de fuerzas y la
constante recreacion de las cosas. Pese a la crueldad que llegan a mostrar estos periodos, su
cultura aun podia presentar un gran dinamismo y posibilidad de cambio. Cuando Platon
desarrolla su sistema teérico, busca alcanzar una organizacion estable del cosmos y de la
vida publica cuya base sea el conocimiento dialéctico de la esencia de las cosas, y
desarrolla uno de los peligros del proceso civilizador y de la Ilustracién: el neutralizar las
fuerzas humanas que destruyen viejos esquemas y le dan dinamismo a la vida social.

El orden racional que surge desde el thymos —y que en su proceso de civilizacion y
desarrollo de la Ilustracion va desde los mitos homéricos, el mundo tragico y la
investigacion de los presocraticos— al llegar al contexto de Euripides y Platén, utiliza la
l6gica para evitar ser aniquilado por la fuerza que lo puso en marcha: la oposicién de la
experiencia individual con el mundo. La distincién entre hombre y naturaleza, llevo al ser
humano a buscar los medios para entenderla, relacionarse con ella y dominarla. Esto es
parte de lo que se expresa en el pensamiento griego: la capacidad de accién frente al
mundo. La capacidad de actuar frente al mundo se busca ya sea honrando a los dioses,

entendiendo la diversidad de las costumbres, o por medio del pensamiento historico o del

214 El discurso se encuentra en: Séfocles, Ayax, vv. 650-670.
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ejercicio dialéctico. La critica a la justicia en este periodo —ademas de ser el anhelo de una
clase dominante en decadencia— también es la denuncia de un sistema de normas que
pretende ser puramente racional y desinteresado, pero que en en realidad es un intento de
frenar los impulsos humanos que generan y derriban creaciones culturales a lo largo de la

historia:

@LOEL PEV yap Tiav oioyldv éoty Omep Kol KaKlov, 10 &dikeloBat, VO &6 1O AdIKely.
ovde [4830] yap &v8pog 0010 vy €otiv 10 Tébnua, 10 ddikeloBo, GAN" dvdpamddov
TvOg @ KPETTov oty teBvavan § {fiv, 6omig ddikodpevog kol TpomnAaki{OHevVog |
010G T¢ ¢omv adTOG AOTE Bondelv pnde &M o0 dv kndnTar. &AN” oipon of TIBépevol
TOUG VOpOUG o1 &oBevelg GvBpwmol giotv Kal ot ToAAoL. TPOG AVTOVE 0LV Kol TO adTOlGg
OLHEEPOV TOVG TE VOHOLG TiBevion Kol toLg €maivoug émavodoly Kol toug [483E]
POyoug Peyouotv: EKQoPoDVTEG TOUG EPPMIEVESTEPOLG TAV AvBp®THV Kal SuvaTovg

dvtag mAéov Exew, [...]

gav 8¢ ye olparl OOV iKaviy yévnTar £xev Avip, TAVTa TadTo AMOCEICGHEVOS Kol
Sappnéag Kal S1opuydV, KATAMATHOOG TX NUETEPK YPAPHATR KOl HayyaveLHOTa Kol
EnOHC KAl VOOV TOLG TTAPX YOOV GIAVTAC, EMAVAOTAG AVEQPAVI OE0TIOTNG TIHETEPOG

0 80DA0G, Kol évtadba [484B] &éhappev 10 Tiig pUOERG Sikalov. *'°

Por un lado, por medio de la naturaleza, todo lo vergonzoso es lo malo, es decir, el
padecer lo injusto; [483b] por otra parte, por medio de la costumbre, [lo malo] es
ejecutar lo injusto. El padecer lo injusto, entonces, no es una desgracia propia de los
varones>'’, mas bien es propio de algiin esclavo, para el cual es mejor ser asesinado que

morir; éste, que padece injusticia y es maltratado, si ocurre algtin problema, por ser de

215 Platon, Gorgias, 483a-483c.
216 Id,484a-b.
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tal clase, no puede ayudarse ni a si mismo ni a ningtin otro. Y yo creo que, quienes se
rinden a la ley, son los hombres débiles y la mayoria. Por lo que, en consideracion de
ellos mismos y de su interés, [los débiles] se someten a la ley y [483c] lanzan elogios y
reproches: temerosos de los fuertes entre los hombres y de quienes son capaces de

tener mas [...]

Pero yo, al menos, creo que un varén que tenga una naturaleza fuerte, se sacudira todo
esto, se movera y escaparda, pisoteando nuestros mandatos y nuestro delirios y
encantamientos, asi como a las leyes y a todas las cosas contrarias a la naturaleza. El
[varén que ahora es] esclavo [de nuestras costumbres], cuando [nos] haga frente [y se
quite el yugo de nuestras leyes], se mostrara como nuestro soberano, y, en ese

momento, [484b] brillara lo justo por naturaleza.

Sin embargo, la critica a la razon que apuesta por una sobre-valoracion del individuo tiene
un gran error, pues no considera como el desarrollo individual depende de la vida social. Al
final de cuentas, los individuos s6lo han podido desarrollarse al nivel en que los elogia este
discurso dentro de una comunidad determinada, y ya sea que aumenten el poder de la
comunidad donde surjan o modifiquen sus leyes o costumbres, este entorno en comunidad
es la base donde pueden crecer. La plebe o pueblo, ese grupo que es despreciado, tiene una
fuerza mayor a la de cualquier hombre individual, por eso, un pensamiento politico que en
verdad sea eficaz, debe entender esta fuerza y saber aplicarla, considerandola como una
potencia histérica capaz de transformacién e imposicién de costumbres. Si es verdad que se
apuesta por la fuerza como base de la justicia, entonces uno se ve obligado a obedecer las
imposiciones del pueblo, que es el grupo capaz de mantener las normas y hacer que las
costumbres duren a través de generaciones. Las criticas a la actitud de Socrates sobre

obedecer la justicia, debido a que es la reacciéon de un grupo que extrafia el poder, también

217 Utiliza la palabra avrip, marcando la masculinidad y oposicién tanto a lo esclavo, lo femenino y la
pasividad.
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son expresiones que se oponen a la transformacion histérica de la vida politica. Pues la
alabanza al poder reivindica, aunque sea para desagrado de quienes defienden a lo justo por
naturaleza, a la fuerza histérica que estd contenida en la mayoria de los ciudadanos de la

polis:

oVKoOV ol moAAol ToD évog KpeiTtoug eloily Kot @hoty; ol 8 Kai ToUg VOpoLG TiBevtat

¢mi @ évi [...] T& T@dV TOAAGY Gpot VOULHN TO TV KPEITTOV®V €0Tiv. >

Por lo tanto ¢no es por naturaleza que la mayoria es mas fuerte que un solo [hombre]?
Ciertamente que es la mayoria la que establece la ley sobre el hombre [solo] [...]

Después de todo, la ley de la mayoria es la ley del mas fuerte.

Homero y Tucidides ya comenzaban a tener consciencia de esta fuerza del pueblo, pues el
primero reconocia que era el dominio en la vida ptblica —el dominio sobre la fuerza
popular— lo que distinguia a los hombres; y el segundo admiraba a Pericles por su habilidad
de dirigir el poder del pueblo, su nobleza radicaba en el domino de la fuerza de la gente, no

en mera altaneria aristocratica.

El pueblo, como general pasa con los grupos de poder, tiene una falla: la falta de
creatividad. Las normas y acciones que se mantienen por fuerza de la costumbre son
efectivas para mantener un esquema social determinado, lo cual engendra privilegios y
poder para alguin sector particular. Si la nobleza, durante la época de las migraciones, pudo
imponer leyes al pueblo para que éste las mantuviera, cuidaria celosamente que no hubiese
un cambio en las normas, pues significaria una pérdida en su nivel de clase dominante. Por
esta razon la capacidad creativa —en tanto reforma a la costumbre— es percibida como

amenaza por los grupos que han logrado establecerse en el dominio. Sin embargo, con la

218 Platon, Gorgias, 488d.
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transformacion de la vida publica de Atenas, la clase popular cambi6 el balance de fuerzas
y reconocié que con una diversidad de perspectivas podria alcanza un poder, si bien no mas
estable, si mas amplio que el de las castas aristocraticas. Por esto, en el Discurso fiinebre de
Pericles, se expresa que la excelencia al servicio de la ciudad es el medio para acceder al
poder. Este nuevo medio de vida publica desarrollo al politico como aquél capaz de
enfrentar las costumbres mantenidas por el pueblo para dirigir las fuerzas populares hacia
los problemas practicos. El politico, como el fisico?, puede utilizar fuerzas que los
sobrepasa de una forma abismal y dirigirlas hacia un objetivo determinado; en este punto la
politica de Tucidides y la de Platon coinciden, aunque, como se ha mostrado, parten de una

base distinta para lograrlo.

3.3.2. La retorica como téchne: el conocimiento de la physis y el dominio de si

La téchne, dentro del pensamiento platénico inspirado por la figura de Socrates, no era
solamente un lineamiento de instrucciones, no era mera formacién profesional, sino que se
ligd a un conocimiento de la naturaleza y a una forma especifica de comportamiento. La
union de estos elementos —excelencia, saber y accién— fue lo que Platén —y la figura de
Sécrates— vio como indispensable para la rehabilitacion de la vida politica. La téchne, sélo
podia ser ejecutada por un tipo particular, un ideal determinado que se opusiera a la idea de
excelencia que la cultura previa habia desarrollado. Esta definicién de téchne, es el medio
por el cual Platon divide totalmente su pensamiento de la tradicion politica, para presentar
su ideal del politico-médico para el cual el autocontrol es una herramienta de poder, la via
por la cual el politico podria utilizar el poder de la plebe para imponer nuevas costumbres
que solucionaran los problemas de la vida diaria. Como producto historico, este ideal del
sabio platdnico es el reflejo del mayor poder que adquiere un grupo social que ha sido
despreciado y que operaba en segundo plano. El hombre disciplinado en su ambicién y con

conocimiento para la accién es considerado por la vieja casta dominante como el tonto, el

219 Como lo seria Tales de Mileto, un investigador de la physis.
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inatil, incapaz de actuar. Pero la necesidad de la mesura, del calculo en el uso de las
capacidades en funcion al reto —para no aspirar a mas de lo que es posible, como en
Siracusa— fue otorgando mas relevancia a este nuevo tipo de politico. Platén da voz a una
transformacion que cambia, dentro de la pdlis, a los individuos que ejercen el poder politico
y que exige de ellos no solamente que tengan la disposicion y la fuerza para imponerse e
iniciar grandes empresas, sino que sean capaces de dominar su ambicion y medir
correctamente los inconvenientes de las acciones a tomar —en cierta forma, que intenten ser

como Tucidides describe a Pericles—:

Zokpatng

Eva EKaOToV Aéym anTov €0uTtod Gpyovta: T To0To HEV 008V Sel, adTdV £auToD GpYELY,

TV 6¢ A \wV; [...]
Zokpdtng

o08ev moiAov GAA™ Gomep ol moAAol, oO@pova BvTa Kal Eykpati] abTov EuTod, TRV

néovav kai émbupdy [491e] dpyxovia @V €v EQUTH.

KoAAikAng

\

®¢ N8LG €l: Tovg AABioVg Aéyelg ToG ohPpovag.

Sécrates: Me refiero a cada uno de los que se dominan a si mismos: ;0 no es esto

necesario respecto de los otros, el que cada uno se gobierne a si mismo? [...]

Séc: [Sobre los que se gobiernan a si mismos] [No me refiero] a nada engafioso, sino a
lo que la mayoria [piensa]: que cada uno sea prudente y se discipline a si mismo,

ademas de que se gobierne en relacion a los placeres y los deseos.

Calicles: Eres amable: a los tontos los llamas prudentes.

220 Platon, Gorgias, 491d-e.
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Platon intenta desarrollar un sistema educativo que tenga sus bases en el entendimiento de
la physis, asi los logros educativos seran duraderos, y no tan volatiles como los de la
retérica de Gorgias o la politica de Pericles. El fil6sofo ateniense considera que Gnicamente
su época historica —que ha generado al socratismo— es capaz de alcanzar la verdadera
politica que dé un enfoque claro y planificado a las fuerzas irracionales humanas, i.e. la
politica que pude educar al hombre que ensefie y dirija a la plebe y cure a la pdlis de sus
enfermedades. La creacion tedrica platénica también tiene la funcién historica de separar a
los momentos politicos de Atenas. Al distinguir los diferentes proyectos politicos con base
a su aspiracion y fundamento, Platon introduce una diferencia dentro del saber, pues éste no
puede deshacerse de lo que la tradicion ha generado, pero si reorganizarlo para poder
establecer que el proyecto politico-educativo platénico solucionara las aspiraciones del

pasado e impondra un nuevo tipo de organizacion politica:

é€apkel. €l yap kai todto €0t Suthodv, TO PEV ETEPAV TTOL TOVTOL KoAaKeia av €in Kal
aloypa Snpnyopia, 0 & €tepov KAAOV, TO TOPACKELALEV OMMG GG BEATIoTon é0OVTaL
TOV TOATAOV ai Puyai, kai SapayeoBot Aéyovia T BéATIOTQ, €ite Ndiw €ite andéotepa

£oTon Tolg Gkovovov. !

Séc: Es suficiente para mi. Si la [retérica] es doble, una de sus partes serd adulacion y
vergonzosos discursos publicos; otra de sus partes [serd] noble, que procura volver
excelentes las almas de los ciudadanos, y [esta parte de la retérica] lucha por decir lo

mejor, [sin importar] que sea placentero o desagradable para quienes escuchan.

La base metafisica del mundo, el desarrollo de la dialéctica y las ideas de contagio y
semejanza de las cualidades, son partes fundamentales para el proyecto educativo

platonico, pero este saber atn tiene que desarrollar otro campo para poder concretar su

221 Platén, Gorgias, 503a.
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influencia en la vida politica. Para completar su proyecto, de manera semejante a Tucidides,

Platon estudia el comportamiento del ser humano.

La psicologia —en el término llano de estudio del alma o de la Yuyr— y su aplicacion
por medio de la retdrica es el terreno donde Platon mezcla a la physis con la politica. El
politico, para usar el lenguaje y dirigir al pueblo, debe estudiar las estructuras y las
dindmicas de la naturaleza y como éstas se manifiestan de forma analoga en el hombre
individual. Platén utiliza los estudios de la physis como analogia que sirva para descifrar y
dirigir las acciones humanas. Asi como Platén utilizé las reflexiones sobre la diversidad de
leyes y virtudes para buscar su ousia en el terreno metafisico, Platén también desarrolla un
analisis sobre el comportamiento —como los de Gorgias sobre lo que determind a Helena a
actuar— para encontrar —de nuevo, en el terreno metafisico— las condiciones que determinan
las acciones humanas. La analogia hombre-mundo busca que el dominio y transformacion
que el ser humano ha alcanzado en su entorno conquiste el terreno politico al generar una
téchne que modifique el comportamiento psicolégico de los hombres. Esta téchne es la
retorica, pues es aquella que en la vida de la ciudad obliga a los ciudadanos a decidirse por
acciones de guerra, interpretar leyes y oraculos, y decidir por las acciones juridicas. Por
esto Platon siempre esta en constante conflicto con la retérica, cuestionando sus bases y
objetivos, pues ésta tiene un papel fundamental en el momento histérico del filésofo

ateniense.

Cuando Platon, en el Fedro, ya no denigra tanto a la retérica como en el Gorgias, sino
que busca reestructurarla como una téchne, se ligan el conocimiento de si mismo, la
investigacion de la physis y el entendimiento del lenguaje como bases del poder politico.
En el dialogo Fedro, las criticas y analisis de otros textos como Gorgias y Reptblica —en
cuanto al conocimiento de la verdad y la semejanza con lo excelente y lo divino— se

organizan de forma concreta en una téchne enfocada el ejercicio del poder:
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Yuyfig obv @uov &&iwg Adyouv katavofjoor oiel Suvatov eivar Gvev TG o0 GAov

POoEWG; ™

En lo que es adecuado para los discursos, ¢crees que es posible conocer la naturaleza

del alma sin [entender] la naturaleza completa?
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TOUG AOYOLG TTpocoiaeL: £otal 8¢ Tov Yuyn todTo.**

por lo tanto, quien haga discursos por medio de la téchne, expondra correctamente la
esencia de la naturaleza de aquello que se mueve en los discursos : Y creo que sera [la

naturaleza] del alma [pues ésta es la que se mueve por medio de los discursos].

El rétor debe ser capaz de identificar la enfermedad y sus causas, para aplicar los remedios
correspondientes, y para esto debe tener un conocimiento verdadero de su paciente, es
decir, del alma humana. La integracién de la physis con la retérica le permite a Platon
concretar su ideal del politico-médico que es capaz de curar a la ciudad, pues él entendera
tanto la naturaleza completa como esa porcién de ella que es el individuo, y podra ordenar a
esta ultima para que tenga la mayor capacidad de accion y esté lo mas cercana al
conocimiento. La retorica sirve para ligar los diversos campos del conocimiento —los de la
dialéctica, la physis, psicologia, la historia y el lenguaje— para enfrentar los problemas de la
vida cotidiana, tanto privados como publicos. Al convertirse en una verdadera téchne —
segtn los principios platénicos— la retdrica sera la herramienta con la que la filosofia
expresara de forma concreta su accién politica y su deseo por intervenir en la organizacion

historica de la sociedad.

222 Platén, Fedro, 270c.
223 Id 270e.
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La persuasion politica por medio del discurso no es una simple manipulacion de
opiniones y creencias, es la transformacion de la actitud psicologica de los individuos, lo
que Gorgias define como la transformacion del temperamento del alma. Cuando el rétor se
enfrente a su audiencia, debe de tener la capacidad de realizar el trayecto que la propia
dialéctica ha planteado: el avance desde las opiniones y los discursos hacia el conocimiento
de la verdad; con esto, el rétor lograra que los oyentes cambien su disposicién psicologica y
se dirijan hacia la percepcion de la verdad, con lo que podrian hacerse mas semejantes a la
ousia del lo agatén. Para Platén, el hecho de que la retérica deba tener como fundamento a
la dialéctica convierte a la discusion publica en un momento en el cual el rétor no sélo debe
convencer a la audiencia sobre una decision tnica, sino que es el medio por el cual éste
puede ensefiar a su publico una via hacia el conocimiento de la verdad: persuasion, saber y
discurso se ligan en el ejercicio politico. Lo que el sofista Gorgias entiende como la
transformacion del temperamento de las almas, junto a el proceso de liberacion dialéctico
de la caverna en la alegoria de Reptiblica, adquieren su expresion concreta en el
enfrentamiento de del filésofo con la ciudad. La biisqueda de la verdad se realiza dentro de
la vida de la pdlis, el fil6sofo que prescinde de lo sensible sélo alcanza la manifestacién
historica de la verdad en el discurso politico. Al hablar frente a una asamblea, por medio
del discurso, se mueven las almas y se guian a través de la configuracion de la physis; al
hablar, el rétor transforma las dindmicas de la naturaleza para que éstas se manifiesten en

los términos humanos del lenguaje y se organicen en la estructura de la retérica:

[2658] [...] €lg piav te i6€éav ocuvopdvta Gyelv T& MOAAXYT] Sieomappéva, iva EKaatov

oprlopevog Sihov Totfi mept 00 Gv &el Siddokey £0¢An. [...]

[265¢] 10 m&Aw kot €8n SOvacBon Satépvelv kat &pdpa [ MéQUKEV, Kol pr
EMIYEIPETV KaTayvOval PEPOG HNdEv, KakoD Hayeipov TPOM® XpOUEVOV: GAN &Homep
&pTL To MOy TO pév &epov Thig Stavoiag &v Tt Kowifj £180g EAafétny, Homnep [266a] &&
OQPATOG €€ Evog SMAR Kol dp@VLpa TIEQUKE, oKad, T 6¢ Se&§10 KANBévTa, 00T® Kal TO

g mapavoiag &g &v év Nulv MeEQUKOG €180¢ ynooapéve o AOyw, 6 pév o &m’
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APLOTEPN TEUVOHEVOG HEPOG, TAALV TODTO TEUVWV OVK Emavijkev mplv év adToig
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Kai [266B] mpotelvGpevog EMvecev MG peyiotov aitiov nuiv ayadaov.*

[265d] [una capacidad en los discursos] para dirigir hacia una idea contemplada, todo
lo que estd ampliamente disperso. Entonces, lo que ha sido reunido, siempre haga

evidente cada una de las cosas que se desea ensefiar. [...]

[265e] Ser capaz nuevamente de separar [las cosas sobre lo que trata el discurso] a
través de formas y [poder] moverlas a través de las articulaciones [que éstas tengan], y
sin tratar de romper alguna parte, [como] los medios que usa un mal carnicero. Y justo
como hace poco, ambos discursos [el de Lysias y el de S6crates] tomaron en comun la
forma irracional del pensamiento; y por otra parte, [265a] en semejanza a cada cuerpo
que lleva dos partes homénimas, una llamada izquierda y otra derecha, de esta manera,
ambos discursos, consideraron que en nosotros se produce una forma de la locura. Y
uno de los discursos, al cortar esta parte, primero encontr6 en estas [secciones] el lado
izquierdo de eros, y no dejo, en justicia, de recriminarlo, y el otro discurso nos dirigié
hacia el lado derecho de la locura, y homénimo a la otra parte, [266b] encontré un eros

divino y demand¢ alabarlo como el responsable de lo mejor [éyaf0¢] para nosotros.

Por medio de los discursos, el rétor se apropia de los objetos que estudia, los divide,
clasifica y los ordena segtin una jerarquia de valor. En el caso del Fedro, por medio del
lenguaje se impone un orden a la afectividad, el deseo erético al implantarle la divisién de
secciones homoénimas —divisién parecida a la del mito del carro alado sobre la estructura del
alma—. De esta manera, el orador puede educar a los oyentes sobre su propia naturaleza e

indicarles de cudl seccién de ella deben cuidarse: el lado izquierdo del eros es vulgar y

224 Platén, Fedro, 265e-266b.
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desenfrenado, el derecho es noble, bello y lleva hacia lo mejor [&yaB0d¢]. Al disponer a los
oyentes hacia una determinada percepcion de si mismos, la retdrica tiene la capacidad de
configurar un némos, una costumbre respecto de las emociones que determinara cudles
acciones y cuales formas de su deseo aceptaran o rechazaran los ciudadanos de una pdlis.
Este despliegue del poder retdrico en la filosofia platénica es una de las mejores muestras
de la unién que hay entre las nociones de areté-saber-dominio dentro del pensamiento
helénico y, particularmente, del de Platon. Para la téchne de la palabra a la que aspira
Platén, la persuasion es el momento en que la verdad es mostrada y modifica el
pensamiento y la organizacién de la psicologia humana. La btsqueda e investigacion por la
verdad tendria su manifestacion concreta en la organizacion y jerarquia que se imponga,
por medio del discurso, a los ciudadanos, de esta manera, todo el proyecto platénico revela
su aspiracion a ser un actor determinante de las condiciones esenciales de la pdlis: la
jerarquia de los puestos de poder y la organizacion interna de los ciudadanos. El poseer la
excelencia esta ligado a tener el saber suficiente para lograr esta reorganizacion a los

niveles colectivo e individual.

Por medio de la metafisica, el saber y la dialéctica, Platon intenta concretar en la
politica y el uso del lenguaje la maxima del sofista de Leontini: Adyog Suvaotng pEyag
¢otiv [la palabra es un gran soberano]. A semejanza de como en Reptiblica no se debe de
dar los puestos de poder a quienes son dlogos como ciertas lineas de la geometria®”, los
discursos determinaran qué tipos de ciudadanos pueden ser persuadidos por argumentos,
cuales por metaforas y segin cada tipo de hombre, cada alma tendra su respectiva forma de
discurso. La téchne de la palabra necesita entender el contexto particular en el que va a
actuar, los discursos no pueden ser fijos ni estaticos, la repeticién mecanica de las palabras
no es la base de la persuasion. Para lograr convencer a las almas, el rétor debe seguir la
dindmica del alma de sus oyentes y aprender a moverse dentro de las condiciones que éstas
le imponen. El ejercicio de la palabra es una forma dinamica en la que la filosofia muestra

su habilidad de adaptarse y enfrentar los retos de la vida practica:

225 Cf. Plat6n, Reptiblica, 534d.
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[271c] Como la fuerza del discurso es tener soberania®’ sobre las almas, [271d] para el
que intente ser retorico, serd necesario conocer todas las formas que tiene el alma. Pues
[el alma] es tan grande vasta y de una y otra cualidad, por esta razon [los hombres]*®
llegan a ser de una y otra forma. De esta manera, ya que se han dividido [los tipos de
hombres], por otra parte, [en semejanza] las formas de los discursos son de una y otra
clase, y cada uno [de los discursos, corresponde] a una especie [de ellos]. Por tanto, los
hombres [de un tipo particular], bajo [la influencia de] una especie [particular] de
discurso, a causa de la forma [de tal discurso], estaran dispuestos a obedecerlo,
mientras que, a través de una especie diferente de discurso, el mismo tipo de hombres
serian desobedientes. Es necesario tener esto en mente, y observar a través de esto,
cuales formas [de discurso] actian en la practica, [271e] y con fuerza ser capaz de
seguir [a estas formas de los discursos] a través de los sentidos [en sus diferentes
formas de accion en la practica], o no estara satisfecho con lo que ha escuchado de los

discursos reunidos.

226 Platén, Fedro, 271c-272a.

227 WPuyaywyia que se entiende como persuasion, pero también como invocacién de las almas. Ademas, este
pasaje de la fuerza del discurso [Adyov SOvaypg] lo relaciono con la descripciéon de Gorgias Adyog Suvdotng
péyag otiv [la palabra es un gran soberano].

228 Se entiende que se hace referencia a los hombres que poseen las distintas formas del alma.
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Unicamente el saber puede complementar la experiencia, sin él, los discursos, tanto orales
como escritos, no podran cumplir totalmente con su propoésito, ya sea la persuasion o la
instruccion sobre el uso de la palabra. También, aqui se muestra la union del politico con el
médico, pues los discursos son farmacos, los remedios que deben aplicarse en cada caso
concreto para obtener el resultado deseado. El politico alcanza la fuerza de Tales para
modificar el curso de los rios, pero ahora lo hace para dirigir las fuerzas humanas de la
ciudad. Sin embargo, a diferencia del héroe tragico que busca dominar poderes que lo
rebasan —como Xerxes en Los persas— el filosofo no se expone al castigo de la hybris, pues
su accion no es un atentado contra la jerarquia divina, sino que modifica la acciéon humana
en armonia con la physis, porque conoce las esencias divinas del mundo. Es todo este
contexto —que va desde el avance dialéctico hacia la verdad, encierra la observacion de los
resultados practicos, y entiende la psicologia humana— lo que da fuerza y capacidad de
persuasion a la expresion de los discursos. La téchne de la palabra no es simplemente la
facultad para usar medios técnicos o herramientas, es todo un proceso de investigacion,
saber y autodisciplina para el cual, la expresion oral y su forma escrita sélo eran medios
para actuar, no su maxima expresion ni su fin dltimo. Los discursos, al final, sélo
alcanzaban su maxima eficacia al ser los medios por los cuales se expresaba la
investigacion por la verdad, y su forma como registros escritos solo es algo auxiliar. Al
tratar de dar una nueva base a la retorica, Platon no busca solamente criticar a sus
predecesores, sino que busca utilizar la posibilidad didactica tanto de la historia como de
las palabras escritas. Lo que importa para Platon es lograr dar un dinamismo a los
discursos, para que estos no sean meros registros ni descripciones de cualidades, como
“flores para adornar un jardin”, sino herramientas didacticas que tengan la fuerza para
generar un movimiento animico, incitando a quienes heredan tales discursos, a investigar la
naturaleza y conocerse a si mismos para potenciar sus propias capacidades. La historia del
pensamiento es incorporada a la ensefianza, al interpretar los discursos escritos bajo la luz
de la teoria platonica, el individuo podra aprovechar lo que la cultura previa ha generado y
avanzar en su dominio de la téchne retorica. Este despliegue de la téchne y la verdad a

través de la historia aspira a que los seres humanos puedan tener un desarrollo constante,
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recibiendo los vestigios de la historia para mejorarse y conocerse a si mismos y buscar su

propia felicidad y maximo desarrollo de sus capacidades:

[276€] [...] TOAD & olpon KaAAiwv omovdn mepl adtd yiyvetan, dtav TG T SIOAEKTIKR
TEXVI] XPOHEVOC, AaPav YuyrV TPOCTIKOUOQV, (UTELT TE KOl OTElpn HET EMOTHHNG
Aoyoug, ol €avtoig 1@ Te @utedoavtl [277a] Bonbelv ikavoi kal ovxi Gxapmol GAAK
&yxovteg oméppa, 60ev GAAoL év GALoLg TiBeol @uoOpevol TODT Gel ABAvVATOV TIaPEXELY

ikavoi, kai TOv Eyovta evdatpovelv moodvTeg €ig oov avBpm® Suvatov paiota. >

[276e] [...] Me parece mas bello [si] respecto de esto [de las letras/discursos] se llega a
ser serio, siempre que alguien use la téchne dialéctica, aprese un alma cercana y plante
y disperse discursos [Adyog] [en ella] por medio del saber [pet’ émotnung]. Y estos
[discursos] seran autosuficientes por si mismos y podran ayudar a las palabras
plantadas [en el almal], y no [seran] estériles sino que tendran semilla. A causa de esto,
unos discursos florecen dentro de otros [277a] ya establecidos [en el alma] y estos,
siempre inmortales, entregan la autosuficiencia [de los discursos], y llevan hacia eso
que tiene la capacidad, mas que cualquier cosa, de dar felicidad para los seres

humanos®®.

La transformacion que Platon busca para el contenido de la politica y para la fuerza de la
palabra escrita tiene repercusiones sobre la legislaciéon de la vida humana, pues la
interpretacién de los discursos escritos, en ultimo término, modifica las costumbres de los
hombres, es decir, transforma el némos. Las leyes de la pdlis, si son capaces de alcanzar el
dinamismo que Platén le da a la dialéctica, tendrian una complejidad mayor en su funcion,

estarian sujetas a interpretacion y la forma en que analicen las emociones humanas no seria

229 Platén , Fedro, 276e-277a.
230 Aqui usa GvBpwmog.
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mecanica ni simplemente punitiva, sino que se tendria una ley que comprendiera el
dinamismo y falta de uniformidad en la naturaleza humana, y a partir de esto operarian
dentro de la pdlis. La modificacién dialéctica del ejercicio retérico también extiende sus
efectos sobre la formacion y ejecucion del nomos; la filosofia platénica busca tener
influencia sobre “el rey de todas las cosas”. La critica del lenguaje y la téchne se despliega
en una critica sobre la legislacion y en un intento por modificar el entorno histérico
concreto en el cual se desarrollan los hombres. Esto se extiende en diversos dialogos como

Fedro y, especialmente, en Republica.

En Banquete —un didlogo que se liga con Fedro por el tema del erotismo y su
educacién hacia lo bello— Platon considera que el impulso erético es una forma de afecto
que puede organizar las emociones humanas y persuadir a los hombres hacia la justicia.
También, se amplia la metafora del fil6sofo con el médico, al explicar cudl es la forma en
que un varon sano ejerce el erotismo, lo cual implica un correcto comportamiento del
ciudadano. La forma en que se educan y cultivan las emociones de los ciudadanos esta
ligada a la reproduccion de una forma especifica de la sociedad. Segtin una ciudad tenga el
gobierno democratico, oligdrquico o tirdnico, impondrd una forma especifica a la
manifestacion de las emociones humanas asi como a los limites en que un ciudadano puede
actuar dentro la ley para desarrollar y expresar sus pasiones y deseos. Platén es consciente
de que la legislacion de una ciudad determina las relaciones entre los individuos, no sélo la
division social, i.e. que la ley o ndmos determina tanto a la organizacién social como a la

accién individual.

El némos que no entienda la physis del alma humana no le dara a los ciudadanos el
contexto adecuado para fortalecer sus propias cualidades, por tanto no podran conocerse ni
mejorarse a si mismos. Esto se manifiesta —para Platén— en la rusticidad de las leyes y de
las técnicas para aplicarlas e interpretarlas. Las sociedades tiranicas —rusticas en la ley y
rezagadas en creaciones culturales— no permitirdn un sano desarrollo de las emociones
humanas y, por consiguiente, las téchne que desarrollen para la aplicacién de las fuerzas

sociales seran toscas y limitadas. Para Platon, la organizacion politica —el némos que indica
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como deben organizarse los deseos de los ciudadanos— y el desarrollo de téchne
corresponde a un tipo particular de dominio que necesita ya sea individuos sanos y capaces
de actuar o reprimidos y con herramientas toscas para desarrollarse. Aunque Platén busca
bases metafisicas para sus teorias y la busqueda de la verdad, y su separacién del
pensamiento politico-historico de Tucidides, el filésofo ateniense entiende que la
organizacion social concreta de una pdlis determina el grado de desarrollo que puede

alcanzar un individuo®':

[182a] [...] kai 6 xai O mepl OV Epwta VOHOG €v pév Toig GAAaig mMOAEol vorjoot
padrog, amAGG yap dprotat: 6 & évBade [182f] kai év Aakedaipovt mowkidog. év "HA6
pév yap kai év Bowwtolg, Kol ob pr co@ol Aéyewv, GmAGG vevopoBémtar KaAov To
xapileabat épaoTaic, kai o0k &v Tig £imot oBte vEog 00Te TOAXLOG MG aiaypdv, tva oipat
HN TpayHaT Exwaotv Adyw melpmpievol Telfey Toug veoug, Gite ddvvatol Agyetv: Tig 8¢
Toviag kol dAA0BL moAAayxod aioypov vevopiotal, 6got o PapBapolg oikodov. 10ig
yop BapBapoig Six tag tupavvidag aioypov TolTo ye Kai 1 ye [182E] grhocopia Kal 1
@UAOYLPVOOTIO: 00 Y&p OIHOL CLHQEPEL TOIG EPYOLOL PPOVAHATA HEYGAX &yyiyveoBot
TOV ApYOHEVGYV, 0DOE PIALNG 1oXLPAG Kol KOWvwviag, 0 61 HEAoTa QLAE] T& T GAAX

TAVTX Kol 6 €pag EPmotelv. ™

[182a] [...] y ahora, es facil entender la ley [6 vopoc] respecto del eros en otras pdlis,
pues [esta ley] delimita de forma clara: pero es ambigua aqui [en Atenas] y [182b] en
Lacedemonia. En Elis y en Boeotia, como no son sabios en el hablar, simplemente
establecieron la ley de que es bello mostrar carifio hacia los amantes, y nadie, ni joven
ni viejo, diria que esto es vergonzoso, yo creo [que es asi] para que no tengan la
situacién de intentar persuadir a los jovenes por medio del discurso, puesto que no

tienen la capacidad para hablar. Sin embargo, en Ionia y otros lugares, que viven bajo

231 Con base en este entendimiento del contexto politico, Platén tiene esperanza en las posibilidades que su
ciudad tiene para desarrollar sus ideales filos6ficos —como lo expresa Sécrates en Apologia—.

232 Platén, Banquete, 182a-182c.
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[el dominio] de los Bérbaros, se considera vergonzoso [mostrar carifio hacia los
amantes]. Y esto ocurre porque, para los Barbaros, a causa de las tiranias, [se
considera] como vergonzoso el amor por el saber y el deseo por la gimnastica: pues
creo que no es ventajoso para lo gobernantes que crezca mucho el espiritu entre los
gobernados, ni [que se formen] fuertes amistades y sociedades, pues especialmente,

mas que cualquier otra cosa, este carifio [y esta amistad] es generado por Eros.

Para Platén, una sociedad que logre desarrollar una técnica —una relacion con la verdad
desde la cual desplegar un medio para la organizacion humana— permitira a los ciudadanos
de la pdlis tener una experiencia y un desarrollo mas amplios de sus emociones y su
intelecto. Las sociedades barbaras sometidas a la tirania no son capaces de apreciar ni el
cuidado corporal ni el intelectual —segiin lo que narra Platon— por lo que son inferiores
respecto de la sociedad ateniense que permite un vinculo y afecto entre los ciudadanos.
Ademas, en Atenas el vinculo erético es ambiguo y obliga a los ciudadanos a reflexionar
sobre si mismos y a desarrollar una téchne para poder vivirlo de forma 6ptima dentro de la
polis. En la polis helénica, concretamente la ateniense —y segun el Banquete, también en
Esparta— permitir un mayor grado de desarrollo individual y generar el contexto adecuado
para que los ciudadanos profundicen sus vinculos y desplieguen de forma mas compleja sus
emociones, es parte fundamental para que la vida politica, y la organizacién de la ciudad,
sean mas fuertes, eficientes y tengan una estructura que proteja a la sociedad de la tirania.
El vinculo entre saber-areté-dominio no se limitaba a generar elementos técnicos —como
mera aplicacion de féormulas o uso de causa efecto como se usaria en una maquinaria o
linea de ensamblaje— sino a permitir a los individuos a fortalecer todas sus cualidades —o lo
que la cultura helénica consideraba las cualidades humanas—: inteligencia, constitucion
fisica y lazos emocionales. Lo irracional como eros siempre es reconocido como elemento
fundamental de la cultura y del ser humano, por lo que aceptarlo e incluirlo como elemento
a desarrollar dentro de la vida politica es lo que los pensadores griegos —como Homero, los

tragicos, los sofistas, Tucidides y Platon— entendieron como medio para fortalecer toda la
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organizacion social. Aunque cada vez avanza mas la Ilustracion que racionaliza al cosmos y
las estructuras sociales y se aleja de las explicaciones miticas, atin no es el ser puramente
racional o el deshacerse de lo que es pasional y erdtico, lo que constituye la principal
aspiracion de la filosofia. Conocer al ser humano en todas sus dimensiones y permitirle ser
lo mas fuerte posible en todas ellas era una de las principales aspiraciones del espiritu
helénico, y en torno a esta meta fue que la cultura griega en gran parte desarroll6 su

pensamiento historico, politico, retérico y filosofico.

Al final, incluso Platén reconoce que no es la imposicién de una norma universal lo
que puede dar fuerza y dominio ni lo que constituye la mayor aspiracion de la humanidad,
sino el conocimiento de las partes irracionales del ser humano para enfocarlas en la
realizacion de las ideas de virtud, salud y belleza. Todos estos términos no alcanzan una
definicién total o final, sino que segun el autodominio que cada hombre logre, junto a la
capacidad de accion que le otorgue, sera que se acerque a los ideales de virtud y nobleza.
Aunque a lo largo de la historia helénica las interpretaciones sobre la vida y su elementos
han variado, sus expresiones en el pensamiento tuvieron un hilo conductor: desarrollar la
capacidad de adaptacién y accién frente a los problemas practicos de la vida. Un saber
desinteresado y objetivo capaz de ir mas alla de la vida era, en general, algo inttil y que no
se seguia, aunque en el platonismo comienza a verse el desarrollo de este tipo de ideas. Sin
embargo, incluso en Platon, no se perdio la aspiracion del espiritu helénico: adaptacion y

capacidad de accién en la vida cotidiana.



163

Conclusiones

"¢1ef 8¢ 008ev ISpev: &v BuBd yap 1 GAndewa. "

[Ciertamente nada se conoce: pues la verdad esta en un abismo].

El objetivo del trabajo era mostrar que los conceptos adquieren su significado por las
condiciones especificas del momento histérico que los utiliza, ademdas de sefialar qué
utilidad tiene este conocimiento para la vida cotidiana. En cuanto a la primera parte, los
principales obstaculos son la extensién del trabajo y el dominio que tengo sobre el idioma.
Aunque se han seleccionado fragmentos de varios autores, considerando el tamafio de sus
obras, los fragmentos son pocos, y cada autor podria utilizar las péaginas totales de esta
tesis. Ademas, las traducciones resultaban bastante complicadas, y en caso de autores de
poemas o tragedias el ejercicio era atin mas dificil. Pero estos dos problemas podrian

resolverse con mas tiempo y recursos.

El segundo aspecto, la utilidad de saber cual es la verdad particular de un concepto, ya
sea tedrico, o como en este trabajo, un valor moral. De nuevo, buscar qué le da significado
a un valor pone a la luz el balance de fuerzas de un contexto determinado, y con esto se
pueden entender los intereses que defienden o atacan una forma de vida particular. Saber
que en la moral, la politica e incluso la ciencia no hay desinterés, sino que el interés
personal, la forma de vida particular esta en juego. La utilidad de esta consciencia historica
simplemente es para no venerar, para que las personas no confien demasiado en los valores
que tanto aprecian, y puedan ver que intereses hay detras de ellos; comprender si esos
intereses le ayudan a vivir mejor o viven a costa de ellos. Si esta consciencia histérica logra
darnos una sensacion de vértigo y obligarnos a pensar, a resolver un problema y no dar por
hecho que ya tenemos la respuesta —como Platén describe a las cosas que nos parecen

contradictorias— , entonces el intento en este trabajo tiene su mérito. El qué tanto se haya

233 DK 68 B 117.
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logrado en este respecto corresponde al lector que crea que pensar sobre lo que ha leido
merece el esfuerzo, ya juzgara si es ttil o s6lo un esfuerzo ingenuo y estéril. Como autor
simplemente corresponde indicar que se ha hecho el mejor esfuerzo con los recursos

disponibles, y por tanto, ser responsable tanto de los errores como de los aciertos de la obra.

El mayor mérito del trabajo es la seleccion de los textos en griego, el haberlos buscado
e intentar ligarlos bajo una tematica general. Pese a ser una colecciéon pequefia y que
muestra el toque de un novato, es tanto lo mas laborioso como lo que resulta mas
interesante. La seleccion es un buen camino de inicio para buscar mas textos sobre el tema,
ademas, las interpretaciones que hayan logrado colocar su raiz en los textos griegos se
veran facilmente reforzadas. En cambio, los errores y puntos débiles tendran los textos
griegos en contra, con lo cual serd mas facil refutarlos y buscar un mejor camino para
resolverlos. El esfuerzo en que mads se concentré este trabajo fue el intento de adentrarse en
una forma de pensar extrafia, pese a lo raro y ajeno que llegase a resultar lo poco que se
entiende del espiritu de una cultura que ya no existe. Este intento puede generar un poco de
contraste en el gusto que refine como percibimos los matices de nuestra cultura, aqui esta
su mayor meta. S6lo queda esperar que lo mejor que se haya logrado madure bien con el

tiempo.
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